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VEKALET 
(Aİ! ) 
Hukuki işlem yetkisi vermeye 
i aracılık eden akid. e 


Sözlükte “birine güvenmek, bir işi gü- 
venilir birine bırakmak” anlamındaki vekl 
kökünden türeyen vekâlet, fıkıhta bir kim- 
senin birine kendi adına hukuki işlem yap- 
ma yetkisi vermesini ve bu yetkiyi ifade 
eder. Kendisine iş tevdi edilen tarafa ve- 
kil, tevdi edilen işe müvekkelün-bih, işin 
sahibine müvekkil, vekil kılmaya tevkil 
denir. Kur'ân-ı Kerim'de bu kökten türe- 
yen ve kişinin Allah'a güvenip dayanması- 
nı ifade eden tevekkül kavramı kırk dört 
âyette, “kefil, güvenilir dost, koruyucu ve 
yardımcı” anlamındaki vekil çoğu zaman 
Allah'ın sıfatı olarak yirmi dört yerde ge- 
çer. İki âyette de (el-En'âm 6/89; es-Sec- 
de 32/11) Cenâb-ı Hakk'ın inkâra sapma- 
yan toplumlara ve ölüm meleğine görev 
vermesinden tevkil kavramıyla söz edilir. 
Sosyal ihtiyaçlardan doğan, eskiden beri 
bütün toplumlarda ve hukuk sistemlerin- 
de bulunan vekâlet işlemine Kur'an'da do- 
laylı (en-Nisâ 4/35; et-Tevbe 9/60; el-Kehf 
18/19), sünnette ise doğrudan (el-Muvat- 
tæ, “Hac”, 69; Müsned, IV, 376; Buhâri, 
“Vekâlet”, 13; Ebü Dâvüd, “Büyü”, 28, 
“Akzıye”, 30; Şevkâni, VI, 268) atıf yapılır. 
Bunlara fıkıh literatüründe aynı zaman- 
da vekâletin meşruiyet delilleri olarak da 
yer verilir. 


Hanefi fakihleri vekâleti “hukuki işlem 
yetkisinin ve koruma işinin vekile tevdi 
edilmesi, bir başkasının hukuki işleme yet- 
kili kılınması” (Alâeddin es-Semerkandi, 
II, 227; Bâberti, VI, 100); Şâfiiler, “kişinin 
yetkisi dahilindeki niyâbete elverişli bir işi 
hayatında yapılmak üzere başkasına tef- 
viz etmesi” (Şirbini, Il, 217); Hanbeliler, “iş- 
lemi geçerli olan birinin aynı durumdaki 
bir başkasını niyâbete elverişli bir husus- 
ta nâib belirlemesi” (Buhüti, III, 461) şek- 
linde tanımlar. Mâlikiler'in “kişinin emir- 
lik ve ibadet dışı bir hakta ölümünü şart 
koşmaksızın başkasını kendine nâib yap- 
ması” tanımı (Muhammed b. Abdullah el- 


Haraşi, IV, 284) devlet başkanının yönetici, 
kadı veya cami görevlisi tayin etmesi gibi 
idari işlemlerle vasi tayinini vekâlet dışın- 
da tutma amacına yöneliktir. İslâmiyet ge- 
rek dini gerek sosyal hayatta insanların 
ihtiyaçlarını ve karşılıklı ilişkilerde açıklık, 
güven ve kolaylığı esas aldığından belli 
şartlar çerçevesinde hem ibadetlerin ifa- 
sında hem hukuki işlemlerde başkalarını 
temsil ve onlar adına hareket etme im- 
kânı tanımıştır. Hukuki temsilin en kap- 
samlısı ve en yaygını olan vekâlet iradi iken 
diğer temsil şekillerinden velâyet ve vesâ- 
yet kanuni/kazâidir. Vekâlet iki taraflı bir 
hukuki muameledir, velâyet ve vesâyet ise 
tek taraflı hukuki işlemler olup kanun ve- 
ya yargı kararına dayanır. 


A) Vekâlet Akdinin Unsurları ve Şartla- 
rı. Vekâletin rüknünü icap ve kabulden 
(siga) ibaret gören Hanefiler'e karşılık fa- 
kihlerin çoğunluğu akdin taraflarını ve ko- 
nusunu rükün saymıştır. a) Siga. İcap ku- 
ral olarak müvekkil tarafından yapılır, ken- 
dine ait bir işin görülmesini başkasına tev- 
di etmek isteyen müvekkil bu iradesini ve- 
kâlet veya bu anlama gelen bir lafızla ifa- 
de eder. İcap Hanefiler'e göre muhataba 
ulaşması gereken bir irade beyanıdır. Ka- 
bulün sarih olması zorunlu değildir, zımni 
de olabilir. Kendisine yapılan vekâlet tek- 
lifine karşı red beyanında bulunmadan o 
teklifin gereğini yapmaya girişmek kabul 
sayılır. Şâfiiler ücretli vekâlette kabulün 
sarahatini şart koşmuştur. Kabulün ica- 
bin hemen ardından olması da şart değil- 
dir. Vekâlet verme teklifi izin mahiyetin- 
de sayıldığı için rücü edilmediği sürece 
hükmü devam eder. Bu sebeple vekâlet 
akdinde meclis birliği aranmamıştır. Bağ- 
layıcı olmayan (gayr-i lâzım) bir akid olması 
sebebiyle lâzım akidlerdeki muhayyerlik- 
leri içermez. Vekâletin gelecekte vukuu 
şüpheli bir olaya bağlanması Şâfiiler'ce bir 
fesat sebebi kabul edilmişse de şart ger- 
çekleştiğinde daha önce verilen izin de- 
vam ettiği için vekilin yapacağı işlem ge- 
çerli sayılır. Hanefiler'le Hanbeliler ise ve- 
kâleti izin verme özelliğine sahip bir işlem 
telakki ettikleri için onu şarta bağlamaya 
elverişli görmüşlerdir (Kâsâni, VI, 20; Mu- 
vaffakuddin İbn Kudâme, V, 93). 
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b) Taraflar. Müvekkil ancak bağımsız 
olarak yapabildiği işlemlerde başkasına 
vekâlet verebilir. Bundan dolayı yaş kü- 
çüklüğü veya akıl hastalığı sebebiyle tem- 
yiz gücünden mahrum bulunan tam eh- 
liyetsizlerin vekâlet dahil bütün sözlü ta- 
sarrufları geçersizdir. Sınırlı ehliyetsizler- 
den mümeyyiz küçüklerin hukuki işlem- 
lerini üç kategoride ele alan Hanefiler'le 
Mâlikiler boşama, âzat etme, hibe ve sa- 
daka gibi küçüğün zararına olan işlemleri 
kanuni mümessilleri muvafakat etse de 
geçersiz saydıkları için onların bu tür iş- 
lemlere ilişkin vekâletleri de geçersiz ka- 
bul edilir. Mümeyyiz küçükler, sırf yararı- 
na olan tasarrufları kanuni temsilcilerinin 
muvafakatine gerek kalmadan yapabildik- 
leri gibi bunları başkalarına vekâlet ver- 
mek suretiyle de yaptırabilirler. Ancak alış- 
veriş, icâre gibi yarar ve zarar ihtimali bu- 
lunan işlemleri kanuni mümessillerinin iz- 
nine bağlı olduğundan bu tür işlemlerde 
vekâlet verebilmeleri de temsilcilerinin 
muvafakatiyle mümkündür (Kâsâni, VI, 
20; Muhammed b. Abdullah el-Haraşi, IV, 
202). İzin alınmadan yapılan işlem icâzet 
verilinceye kadar askıda kalır (mevkuf); icâ- 
zet verilince işlem yapıldığı andan itiba- 
ren işlerlik kazanır. Şâfiiler ise mümeyyiz 
küçüklerin beyanlarını hukuki nitelikteki 
işlerde muteber saymaz (Şirbini, Il, 166); 
dolayısıyla onların bu anlamda vekâlet ver- 
meleri mümkün değildir. Sefahat sebebiy- 
le hacr altına alınan kişi mümeyyiz küçük 
hükmündedir (Mecelle, md. 990). Şâfiiler 
ve Hanbeliler müvekkilde aradıkları eh- 
liyeti vekilde de ararlar. Zira onlara göre 
kendine ait haklarda işlem yapamayan 
kimse başkasına ait haklarda da işlem ya- 
pamaz (Şirâzi, 1, 356, Muvaffakuddin İbn 
Kudâme, V, 88). Hanefiler, mümeyyizin ira- 
de beyanını hukuki sonuç bağlamaya el- 
verişli buldukları için vekilin mümeyyiz ol- 
masını yeterli saymışlardır. Mümeyyizin 
kendi hakları konusunda kısıtlı tutulması 
onu korumaya yöneliktir. Fakat mümeyyiz 
vekil sıfatı aldığında müvekkile ait haklar 
üzerinde işlem yapacağına ve müvekkil de 
bu sonuca rıza gösterdiğine göre onun 
hâlâ mahcur sayılması gerekmez (Serah- 
si, XIX, 159). 
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c) Akdin Konusu. Bununla ilgili birinci 
şart vekâlete konu olan işin müvekkilin 
yetkisi dahilinde bulunmasıdır. Kişi yetki- 
si dahilinde bulunmayan bir işi başkasına 
tevdi edemez. Bu aynı zamanda nelerin 
vekâlete konu yapılabileceğini de belirler. 
Allah ve kul hakları ayırımında bireyin mi 
kamunun mu yetkili sayıldığı tartışması- 
na bağlı olarak suçların ispatı ve cezala- 
rın infazının vekâlete konu edilip edileme- 
yeceği fakihler arasında tartışılmıştır. Hu- 
kuk davalarına ilişkin vekâlet verilebilece- 
ğinde ittifak varsa da ceza davaları ihtilâf- 
lıdır. İşlenen suçla daha çok kimin men- 
faatinin zedelendiği meselesi bu konuda 
belirleyici role sahiptir. Zina yapmak ve 
içki içmek gibi haddi gerektiren suçların 
ispatı için vekâlet çoğunlukça kabul edil- 
memiş, Hanbeliler ise Üneys hadisine da- 
yanarak (Buhâri, “Vekâlet”, 13) bu suçla- 
rın ispatına dair vekâlete cevaz vermiştir. 
Zira onlara göre hadiste geçen “eğer iti- 
raf ederse” kaydı suçun henüz sübüt bul- 
madığına, bu arada ispata da vekâlet ve- 
rilmiş olduğuna delâlet eder (Muvaffakud- 
din İbn Kudâme, V, 91). Karma haklar kap- 
samına giren hırsızlık, kazf gibi had suç- 
ları ile kısası gerektiren suçların ispatına 
ilişkin ceza davaları Ebü Hanife ve İmam 
Muhammed'e göre vekâlete konu olabilir. 
Ebü Yüsuf'a göre ise bu suçlara ait ceza- 
ların infazına vekâlet verilemeyeceğinden 
ispatına da vekâlet verilemez. Ebü Hani- 
fe ve İmam Muhammed şüpheli bir du- 
ruma yol açmamak için cezanın infazın- 
da vekâletin kabul edilmediği, ispatta ise 
böyle bir şüphenin söz konusu olmadığı, 
dolayısıyla ispat ve infazın birbirinden ay- 
rı tutulması gerektiği görüşündedir (Kâsâ- 
ni, VI, 21). Hanbeliler ve Şâfiiler de bu tür 
suçları kul hakkı alanına yapılmış ihlâller 
şeklinde telakki ettikleri için bunlara ilişkin 
davaların vekâlete konu olabileceğini ile- 
ri sürmüşlerdir (İbn Kudâme, V, 89; Şem- 
seddin er-Remli, V, 24). Cezaların infazın- 
da yetki kime aitse infaza o vekâlet vere- 
bilir. Fıkıhta cezaların infazında kişi hakkı- 
nın mı kamu hakkının mı ağır bastığı tar- 
tışması bu konuda belirleyicidir. Meselâ 
had ve ta'zir cezalarını infaz görevi devlet 
başkanına aittir, bu sebeple infazda baş- 
kasına vekâlet verebilir. Zina iftirası ceza- 
sının kul ve kamu hakları yönü tartışmalı 
olduğundan infaza tevkil de tartışmalıdır. 
Hırsızlık suçu ispat safhasında kul hakkı 
ağır bastığı için malı çalınan kimseye tev- 
kil yetkisi verilmiştir. Hırsızlık suçunun ge- 
rektirdiği had cezası, mağdurun malına 
ulaşmasından sonra kamu hakkı ağır ba- 
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san bir had durumuna geleceğinden mağ- 
durun infazda tevkile yetkisi kalmaz. Kı- 
sası gerektiren suçlarda kul hakkı ağır ba- 
sar; bundan dolayı cezaları infazda mağ- 
durun hakkı vardır ve dilediği takdirde in- 
faza dair başkasına vekâlet verebilir. An- 
cak çoğunluk, suçluyu affetme ihtimalini 
ortadan kaldırmamak için mağdurun ve- 
kâlet vermiş olsa da infaz esnasında ha- 
zır bulunmasını ister. Hanbeliler ise buna 
gerek görmez. Öte yandan fakihlerin ek- 
serisi dava vekâletinde hasmın rızasını ge- 
rekli kabul ederken Ebü Hanife yalnız ma- 
zeretsiz tevkilde hasmın rızasını şart koş- 
muştur. Ona göre dava tarafının mahke- 
meye gelmesi ve davasını bizzat takip et- 
mesi hasmın onun üzerindeki bir hakkı- 
dır ve borcun naklinde olduğu gibi alacak- 
lının rızasını almadan başkasına devret- 
meye yetkili değildir. İbn Hazm bir hadis- 
ten hareketle (Ebü Dâvüd, “Diyât”, 8) Ebü 
Hanife'nin bu yaklaşımını eleştirmiştir (el- 
Muhallâ, VIII, 245). Mâlikiler, davaya iliş- 
kin vekâlette hasmın rızasını şart koşma- 
salar da dava için birden fazla vekil tayi- 
nini hasmın rızasına bağlamışlardır. Ve- 
kâlet akdinin konusu niyâbete elverişli ol- 
malıdır. Bir işin niyâbete elverişli olması o 
işe bağlanan neticenin başkasının fiiliyle 
de doğabilmesi demektir. Niyâbete elve- 
rişli bir işte fâil taayyün etmez; herhangi 
bir kimsenin o işi görmesiyle maksat hâ- 
sıl olur. 


Akidlerde akid konusunun belli ve ta- 
raflarca bilinir olması ilkesinin bir sonucu 
olarak vekâlet konusunun da müvekkilin 
amacının gerçekleşmesine imkân verecek 
derecede belli ve bilinir olması şartı ara- 
nır. İfayı imkânsızlaştıracak derecedeki bi- 
linmezlik akdin kuruluşunu engeller, an- 
cak bütün ayrıntıların belirtilmesi şart de- 
ğildir. “Her şeye, benim için câiz olan her 
tasarrufa veya yetkili bulunduğum her ta- 
sarrufa vekil tayin ettim” şeklindeki bir 
ifade fakihlerin çoğunluğunca ileri dere- 
cede bilinmezlik (cehâlet-i fâhişe) diye nite- 
lenmiş ve müvekkil için beklenmedik za- 
rarlara yol açması ihtimali göz önüne alı- 
narak akdin kuruluşuna engel sayılmış- 
tır. İbn Ebü Leylâ ise bu görüşe katılmaz. 
İmam Muhammed'e göre de böyle bir ve- 
kâlet vekile her türlü tasarruf yetkisini ve- 
rir; satış, icâre, hibe, talâk işlemlerini ya- 
pabileceği gibi kendisine infakta dahi bu- 
lunabilir. Ebü Hanife'ye göre umumi vekâ- 
lete sahip olan vekil bu vekâlete dayana- 
rak ancak ivazlı işlemler yapabilir; âzat, te- 
berru gibi ivazsız işlemler yapamaz. Şâfi- 
iler ise, “Bütün malımı sat” veya, “Bütün 


alacaklarımı tahsil et” şeklinde belli bir 
grup işlemin yapılmasına ilişkin umumi 
vekâleti câiz görürler. Bunun gibi alıma 
ilişkin umumi vekâlet de fakihlerce câiz gö- 
rülür. Alınacak malın sıfatının ve semenin 
belirtilmesi şart değildir; bunlar kısmi bi- 
linmezlik (cehâlet-i yesire) sayılır ve vekâle- 
tin geçerliliğine istihsanen cevaz verilir. Bu 
konudaki istihsanın dayanağı, Hz. Peygam- 
ber'in bir kurbanlık alması için Hakim b. 
Hizâm'a 1 dinar verdiğinde kurbanlığın vas- 
fını belirtmemesi, ayrıca ticari hayatta bu- 
na duyulan ihtiyaçtır. Cehâlet-i cins nevi 
cehaletinden daha aşırı olduğundan akdin 
kurulmasına engel kabul edilmiştir. Han- 
beliler'e göre cinsi belirtilmeyen bir şeye 
dair vekâlet geçerli, Şâfiller'e göre ise ge- 
çersizdir. 

d) Vekâlette Ücret. Vekâlet ücretli ola- 
bilir. Mecelle'ye göre (md. 1467), akid ya- 
pıldığı sırada ücret şart koşulmuşsa veya 
vekil âdeten ücretle iş görüyorsa ücrete 
hak kazanır. Mâlikiler, hizmet akdi şeklin- 
de kurulan vekâleti her iki tarafı bağlayan 
bir akid, cuâle esasına göre ücret tesbit 
edilmiş vekâleti de cuâle hükümlerine tâbi 
saymışlardır. Cuâle esaslı vekâlet işe baş- 
layıncaya kadar iki taraf için gayr-i lâzım- 
dır, ancak işe başlandıktan sonra iş sahi- 
bi hakkında bağlayıcı hale gelir (Muham- 
med b. Abdullah el-Haraşi, IV, 302). 


B) Vekâlet Akdinin Hükümleri. a) Vekâ- 
letin Kapsamı. Vekâletin kuruluşuyla ta- 
raflar arasında bir borç ilişkisi oluşur ve 
tarafların bundan sonra üstlendikleri borç- 
ları ifa etme yükümlülüğü başlar. Vekâlet 
akdinde asıl borç vekilin üstlendiği iş gör- 
me borcudur. Ancak bu hususta vekilin 
akid gereği taşıdığı tasarruf yetkisinin sı- 
nırlarının, vekâlet akdinin kapsamının tes- 
biti önem arzeder. Vekile ait yetkinin kap- 
samı öncelikle müvekkilin akid sırasında 
açıkladığı iradesinden anlaşılır. Sınırlı ve- 
kâlette vekil her türlü kayda uymak zo- 
rundadır. İleri sürülen kayıt vekilin üçüncü 
kişiyle bir hukuki işlem yapmasıyla ilgiliy- 
se vekil belirtilen kişi veya kişilerden baş- 
kasıyla hukuki münasebet kuramaz. Mü- 
vekkil vekilin yapacağı işlemi zaman ve 
mekân yönünden sınırlandırmışsa, alına- 
cak veya satılacak malın fiyatıyla ilgili bir 
kayıt getirmişse vekil bu sınırlar içerisin- 
de hareket etmek zorundadır. Müvekki- 
lin bir kayıt koymadan verdiği vekâletin 
kapsamı işin mahiyetine ve bu konudaki 
hukuki örf ve teamüle göre belirlenir. Me- 
selâ satıma ilişkin mutlak vekâlette vekil, 
Ebü Hanife'ye göre şaibeli bir durum ol- 
madıkça malı yüksek veya düşük bir fiya- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


ta satabilir, trampa yoluna gidebilir. Diğer 
fakihler ise bu görüşe katılmaz. Onlara gö- 
re vekile ne gabn ne de trampa yetkisi ve- 
rilmiştir; zira örf mutlak beyanlara sığın- 
maya imkân tanımaz (Serahsi, XIX, 41- 
43). Hanefiler'den Züfer dahil fakihlerin ço- 
ğunluğu dava vekilini ikrar, sulh ve ibrâya 
yetkili saymamıştır. Çünkü bu işlemler ta- 
raflar arası çekişmeyi diğer taraf lehine 
sonlandırır. Bir iş için verilen yetki o işe zıt 
yetkiyi kapsamaz. Ayrıca yetkileri daha 
geniş olan veli ve vasinin kısıtlı ehliyetli 
aleyhindeki ikrarı icmâen geçersizdir. Ha- 
nefi mezhebindeki diğer üç imam ise ik- 
rar hususunda vekilin yetkisini geniş tut- 
muş, müvekkilin yerine geçen vekile de ik- 
rarda bulunabilme hakkı tanımıştır. Zira 
müvekkil, vekilin bu konuda yetkisini sı- 
nırlandırma yönünde bir kayıt koymadığı- 
na göre kendi aleyhinde yapılması muh- 
temel ikrara da rıza göstereceğini peşinen 
kabul etmiş sayılır. Esasen vekilin dava- 
daki görevi Allah katında doğru olanı söy- 
lemektir. Bu inkâr şeklinde gerçekleşeceği 
gibi ikrar şeklinde de gerçekleşebilir. Fa- 
kat adı geçen üç imam söz konusu yetki- 
nin mahkeme dışında geçerliliği hususun- 
da farklı görüşlere sahiptir. Diğer taraf- 
tan bu yetkiyi mahkeme ile sınırlı gören 
Ebü Hanife ve İmam Muhammed vekilin 
mahkeme dışında ikrarını kabul etmez ve 
onun azledilmiş sayılmasına sebep kabul 
eder (Kâsâni, VI, 24). Dava vekâleti, tas- 
rih edilmedikçe hâkimin hükmettiği şeyi 
kabz yetkisini kapsamaz. Hanbeliler'e, Şâ- 
filye, Züfer'e, bir rivayete göre Ebü Yü- 
suf'a ait bu görüş Mecelle'de de benim- 
senmiştir (md. 1519). Diğer Hanefi fakih- 
leri ise kabzı davanın âdeta bir mütem- 
mim cüzü gibi gördüğünden dava ile kab- 
zı birbirinden ayırmamıştır. Aynın kabzı- 
na ilişkin vekâletin vekile dava açma yet- 
kisi vermediği hususunda Hanefi mezhe- 
bi içinde görüş ayrılığı yokken deynin kab- 
zına vekâlet Ebü Hanife'ye göre vekile da- 
va açma yetkisi de verir; Ebü Yüsuf ve 
İmam Muhammed ise aksi görüştedir. Şâ- 
filer ve ayrıntıda bazı farklılıklarla Han- 
beliler de dava açmanın özel izne tâbi ol- 
duğu ve kabza ilişkin vekâletin dava aç- 
ma yetkisini içermediği görüşünü benim- 
ser. Öte yandan mutlak vekâletnâmeye 
sahip vekil, gerek statü ve becerisinin el- 
verişsizliği gerekse işin tek başına yapa- 
mayacağı kadar çok olması halinde bir 
başkasına vekâlet verebilir, müvekkilin de 
buna zımnen rızası var kabul edilir. 


b) Vekilin Borçları. Sahih şekilde kuru- 
lan vekâletin vekile yüklediği temel borç, 


işi müvekkilin menfaatine uygun biçimde 
görmektir. Müvekkilin menfaati öncelikle 
onun akid sırasında açıkladığı iradesinden 
anlaşılır. Vekilin kendisine verilen tâlima- 
tı aşması halinde yaptığı işlem müvekkil 
hakkında hüküm ifade etmez. Eğer satım- 
da muhalefet etmişse akid geçersizdir; 
alımda muhalefet etmişse yapılan akid ve- 
kili bağlar. Bu durumlarda icâzetin de bir 
etkisi yoktur. Vekilin yüklendiği işi görme 
borcu aksi kararlaştırılmadığı sürece şah- 
si borç niteliğindedir; vekil bu işi bizzat 
göreceğini açıklamasa da zımnen buna 
rıza gösterdiğini beyan etmiş sayılır. Bu 
şahsi borç vekâlet akdinin muktezâsın- 
dandır; ayrıca müvekkilin işi bizzat yap- 
masını beyan etmesi gerekmez. Meselâ 
kabza ilişkin özel vekâlette vekil bu konu- 
da bir başkasını vekil tayin edemez. Buna 
rağmen vekil tayin etmiş, o da kabzda bu- 
lunmuşsa borçlu yetkisiz birine ifada bu- 
lunduğundan müvekkile olan borcunu öde- 
miş sayılmaz. Bu alacak birinci vekilin eli- 
ne ulaşırsa borçlu borcundan kurtulmuş 
olur; fakat yetkisiz kişinin elinde telef olur- 
sa bu yetkisiz kişi borçlunun zararını taz- 
min eder ve uğradığı zarar için birinci ve- 
kile rücü eder. 


Vekil işi gördükten sonra vekâletten do- 
layı elinde bulunan müvekkile ait malları 
ona teslim etmek zorundadır ve teslim 
için ikinci bir işleme gerek yoktur. Vekil is- 
ter vasıtalı ister vasıtasız temsilci sıfatıyla 
işlem yapsın mülkiyet her durumda doğ- 
rudan müvekkile intikal eder. Teslim ko- 
nusunda taraflar ihtilâf ettiğinde ücret- 
siz vekâlette vekilin sözü kabul edilir, üc- 
retli vekâlette ise konu tartışmalıdır. An- 
cak vekil müvekkilinden alacaklı ise alaca- 
ğını tahsil etmek için müvekkile ait mal- 
lar üzerinde hapis hakkı kullanabilir ve bu 
durumda vekil malı teslime zorlanamaz. 
Meselâ kişi alıma vekilse ve satın aldığı 
şeyin bedeli müvekkil tarafından henüz 
ödenmemişse hapis hakkına sahip olur. 
Bunun için malın bedelini vekilin ödemesi 
de şart değildir. Züfer aksi görüştedir. Ona 
göre vekilin kabzı müvekkilin kabzı mesa- 
besindedir; müvekkilin kabzettiği bir mal 
üzerinde vekilin artık hapis hakkını tesis 
imkânı kalmamıştır. Mâlik ise vekâlet ak- 
di yapıldığı sırada şart koşulmuşsa hapis 
hakkına imkân tanımaktadır. Buna göre 
vekil yaptığı işlemle parasını müvekkile 
borç vermiş sayılır. Vekilin eline geçen mü- 
vekkile ait mal rehin değil vedia hükmün- 
dedir. Diğer Hanefi imamlarına göre ise 
alımda bulunan vekille müvekkil arasında 
hükmi bir mübadele teşekkül eder; vekil 
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satıcı, müvekkil müşteri konumuna gelir; 
böylece vekil müşteri konumundaki mü- 
vekkile karşı bu hakkı ileri sürebilir. Veki- 
lin kabzının müvekkilin kabzı sayılması fik- 
ri vekilin hapis hakkını düşürmez. Vekilin, 
üzerinde hapis hakkı kullandığı müvekki- 
le ait malların hükmü konusunda Ebü Yü- 
suf rehin, Ebü Hanife ve İmam Muham- 
med hasar sorumluluğu hükümlerini iş- 
letmiştir. Rehin kabulüne göre bu mal te- 
lef olursa malın değeriyle alacak arasında 
takasa gidilir; malın artan kısmı da ema- 
net sayılır. Hasar sorumluluğunda vekilin 
ödediği semen sâkıt olur. Hapis hakkını ta- 
nımayan Züfer ise bu olayı gasp hüküm- 
lerine tâbi tutmuştur (Kadızâde, VI, 38). 
Vekâlet gereği vekilin elinde bulunan mü- 
vekkile ait mallar hapis hakkı kullanılma- 
dığı takdirde vedia hükümlerine tâbidir. 
Taaddisi olmadıkça vekilin tazmin yüküm- 
lülüğü yoktur. Malın telef olması halinde 
çıkan anlaşmazlıkta emin sayılan vekilin 
sözü kabul edilir. Malın telefinde bir ta- 
addinin bulunup bulunmadığı konusunda- 
ki anlaşmazlıkta da vekilin sözüne itibar 
edilir ve ispat yükümlülüğü iddiada bulu- 
nan müvekkile ait olur; inkâr makamında 
olan vekile de yemin düşer. Vekâletin üc- 
retli olup olmaması sonucu değiştirmez. 
Taaddisi ispatlanan vekil sebebiyet verdi- 
ği zararı tazmin eder. Vekâletin gerektir- 
diği işlemin yapılıp yapılmadığına dair an- 
laşmazlıkta da vekilin beyanı esas alınır, 
ispat yükümlülüğü yine müvekkile aittir. 

Aynı işi yapmak üzere farklı zamanlar- 
da tayin edilmiş vekiller bağımsız hareket 
eder. Fakat müvekkil tek bir akidle birden 
fazla vekil tayin etmişse veya farklı zaman- 
larda belirlediği vekillere birlikte iş görme 
şartı koşmuşsa yalnız başlarına iş göre- 
mezler. Dolayısıyla vekillerden yalnız biri- 
nin yaptığı muamele müvekkili bağlamaz. 
Diğer mezhepler, vekillerin işi aynı anda 
üstlenmelerini esas alarak birlikte hare- 
ket etmelerini uygun görürken Hanefiler 
yapılacak işin mahiyetine göre bazı ayırım- 
lar yapar. Meselâ evlenme, mal karşılığın- 
da boşama, mal karşılığında âzat, kitâbet 
gibi müvekkil için ehemmiyet arzeden iş- 
lemlerde vekillerin birlikte hareket etme 
zorunluluğu vardır. Çünkü bu tür işlemler 
mübadele niteliğinde olup vekillerin ortak 
görüş ve kanaati müvekkil için önemlidir. 
İvazsız boşama ve âzat, hibenin teslimi, 
vedianın reddi ve borcun ödenmesi gibi 
ortak görüş ve kanaat gerektirmeyen iş- 
lemlerde birlikte hareket zorunluluğunun 
bulunmadığını belirten Hanefiler vekiller- 
den sadece birinin bu işlemleri yapabile- 
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ceğini söyler. Mecelle'de beraber hareket 
etme görüşü kabul edilmiş (md. 1465), 
fakat dava, vedianın iadesi, borcun edası 
gibi hususlar istisna edilmiştir. Yine Ha- 
nefiler'in beraber aldıkları bir davayı ve- 
killerden yalnız birinin yürütebileceğini ka- 
bul etmelerine karşılık muhakeme neti- 
cesinde lehinde hükmolunan şeyi tek bir 
vekilin kabzetmesini uygun görmemişler- 
dir. Birlikte hareket etmeleri gerektiği hal- 
de tek vekilin yalnız başına yaptığı tasar- 
rufun hükmü, tasarrufun mahiyetine gö- 
re ya mevkuf veya tasarrufta bulunan ve- 
kil hakkında nâfiz yahut bâtıl olur. Birlikte 
yapılacak iş bir satış sözleşmesi ise tek bir 
vekilin yaptığı sözleşme diğer vekilin yahut 
müvekkilin icâzetine mevkuf olur; diğer ve- 
kil veya müvekkil yapılan işleme icâzet ve- 
rirse müvekkil hakkında nâfiz olur. Bu hü- 
küm fuzülinin yaptığı satışı icâzete mev- 
kufen geçerli sayan Hanefiler'e ve Mâliki- 
ler'e göredir. Şâfiiler'e göre vekilin satışta 
muhalefet etmesinin hükmü butlândır, zi- 
ra fuzülinin bütün tasarrufları bâtıldır. Sa- 
tıma ilişkin vekâlette ise durum farklıdır. 
Hanefiler'e göre icâzetin alımda bir fonk- 
siyonu yoktur; çünkü icâzet nâfiz değil 
mevkuf akidlerde hüküm ifade eder. Alım 
akdi ise nâfizdir, vekillerin tâlimata mu- 
halefetleri sebebiyle yalnız başına akdi ya- 
pan vekili bağlar. Satın alınacak şeyin mu- 
ayyen olmaması durumunda Şâfiiler de 
Hanefiler'in görüşünü benimser. Alınacak 
şeyin muayyen olması halinde Şâfiiler ya- 
pılan akdi bâtıl saymıştır. Alım konusun- 
da Mâlikiler farklı düşünmüş, Urve el-Bâ- 
riki hadisine dayanarak icâzete ilişkin hü- 
kümleri sadece satışa değil alıma da uy- 
gulamıştır (İbn Rüşd, Bidâyetü'-mücte- 
hid, II, 143). Birden çok vekilin üstlendiği 
vekâlet deynin kabzına veya âriyet, vedia, 
mağsüb malın istirdadına ilişkinse böyle 
bir vekâleti tek bir vekilin ifa etmesinin 
hükmü butlândır. Vekâletin ifasından do- 
layı vekilin eline geçen müvekkile ait şey, 
ilgili kimselerden biri yapılan bu işleme 
icâzet vermeden önce telef olursa müvek- 
kilin alacaklısı bulunduğu kimse borcunu 
ifa etmiş sayılmaz ve ikinci defa ödeme 
yapmak zorundadır. Ancak bu durumda 
borçlu daha önce verdiği şeyi tasarrufta 
bulunan vekile tazmin ettirme hakkına sa- 
hiptir. Vekâletin ifasına katılmayan diğer 
vekilin herhangi bir sorumluluğu yoktur. 

c) Vekilin Yaptığı İşlemin Hükmü. İs- 
lâm hukukunda hukuki işlemin sonuçları 
hüküm ve hukuk diye iki kategoride ele 
alınmış, akid tipinin temel işlevi hüküm, 
bu işlevi gerçekleştirecek fiiller hukuk ola- 
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rak ifade edilmiştir. Akdin hükmü akidle 
elde edilmek istenen netice, hukuku ise 
akdin hükmünü gerçekleştirmeye yöne- 
lik hak ve borçlardır. Şâfii, Hanbeli ve Mâ- 
likiler'e göre vekilin yaptığı işlemin hük- 
mü ve buna bağlı hak ve borçlar doğru- 
dan müvekkile geçer. Vekilin akdi kendi 
adına yapması bu sonucu değiştirmez. 
Her hâlükârda vekilin yaptığı işlemin so- 
nuçları müvekkile intikal eder. Onlar bu 
konuda nikâh vekilini ve elçiyi esas almış- 
lardır. Zira nikâh vekili ve elçi vasıtasıyla 
kurulan akdin hem hükmü hem hukuku 
mezheplerin ittifakına göre müvekkile ait- 
tir. Cumhurun bu anlayışı vasıtasız tem- 
sil nazariyesini andırmaktadır. Hanefiler 
ise alım, satım, kira gibi dolaylı temsile 
elverişli akidlere ait hak ve borçların veki- 
le ait olduğu görüşündedir. Vekâlet akdi 
vekile başkasına ait haklar üzerinde tasar- 
rufta bulunma yetkisini verir. Bu yetkiye 
dayanarak vekil, kendine ait tasarruf eh- 
liyetiyle müvekkili hesabına akid yapma 
imkânı elde etmiş olur. Dolayısıyla bu tarz- 
da yapılan akid vekile ait ehliyetle kurul- 
duğuna göre akidden doğan hak ve borç- 
ların da ona ait olması gerekir. Ancak ni- 
kâh, muhâlea, mal karşılığında âzat, am- 
den katlin kan bedeline dair sulh, kitâbet, 
davalının inkârı üzerine sulh gibi müvek- 
kile izâfe edilmesi gereken, intikale elve- 
rişsiz işlemlerin hukuku müvekkile aittir. 
Hanefiler'in bu yaklaşımı da dolaylı tem- 
sile benzemektedir. Şu farkla ki vekil işle- 
mi kendi adına yapsa bile işlemin hükmü 
yine müvekkile aittir; söz konusu işlemin 
hükmü önce vekile, daha sonra kendili- 
ğinden müvekkile intikal eder ve bu inti- 
kal için ayrı bir işleme gerek yoktur. 


d) Müvekkilin Borçları. Ücretli vekâlet- 
te vekil ifa neticesinde ücrete hak kaza- 
nır. Davaya vekâlette, davayı kazanması 
durumunda ücrete hak kazanacağı yö- 
nünde bir şart muteber değildir. Zira ve- 
kilin borcu özen gösterme borcu niteliğin- 
dedir. Ücret işin başında belirlenmemiş- 
se vekil emsal ücrete hak kazanır. Ayrı- 
ca vekil vekâletin ifası için yaptığı zorun- 
lu masrafları müvekkilden tahsil eder; yi- 
ne vekil müvekkile ait işi görmesi esna- 
sında bir zarara uğrarsa bu zararı da mü- 
vekkilin karşılaması gerekir. Ancak bu za- 
rar vekâletin ifası dolayısıyla meydana gel- 
meli, vekilin bu konuda kusuru bulunma- 
malıdır. Meselâ vekilin sattığı ve semenini 
kabzettiği müvekkile ait mal kusurlu çı- 
karsa veya başkasına ait olduğu anlaşılır- 
sa, bu arada vekilin kabzettiği semen de 
telef olursa müşteri vekile, vekil de mü- 
vekkiline rücü eder. 


C) Vekâletin Sona Ermesi. a) Azil. Ve- 
kâlet gayr-i lâzım bir akid olduğundan mü- 
vekkil dilediği zaman vekili azledebilir. Akid 
yapıldığı sırada azil hakkını bertaraf eden 
bir şart ileri sürülse bile müvekkil azil yet- 
kisini korur. Bir kısım Hanefi fakihleri ta- 
lâk veya ıtka ilişkin bir vekâlette bu tür şar- 
ta itibar edilmesi gerektiğini söylemişler- 
dir (Serahsi, XIX, 7). Her durumda müvek- 
kil, vekile güveni sarsıldığında veya işinin 
görülmesinden menfaatinin kalmadığını 
düşündüğünde, hatta hiçbir gerekçe ile- 
ri sürmeden vekili azledebilir. Ancak mü- 
vekkilin vekilini azletme hakkı mutlak de- 
ğildir. Vekâlete başkasının hakkının taal- 
luk ettiği durumlarda hak sahibi izin ve- 
rirse müvekkil bu hakkı kullanabilir. Me- 
selâ alacaklısına veya yediemine rehin bı- 
rakan borçlu, bunlardan birine borcunun 
vadesi geldiğinde merhun malın satımını 
da tevdi etmişse borçlu müvekkil bu kişi- 
leri rızaları olmadan azledemez. Şâfiiler'e 
göre borcun vadesi dolduğunda satılma- 
sı hususunda râhin ve mürtehin anlaşmış 
olsa da yine râhin yediemini tek başına 
azledebilir; mürtehinin ise tek başına ye- 
diemini azledip edemeyeceği mezhepte 
tartışmalıdır (Şirâzi, 1, 363-364). Mâliki- 
ler'e göre vekilin ücret veya başka türden 
bir menfaatinin bulunduğu bir vekâlette 
müvekkil vekili dilediği zaman azletme hak- 
kına sahip değildir; çünkü ücretli vekâlet 
hizmet akdi gibi bağlayıcıdır (İbn Rüşd, el- 
Mukaddimâtü'-mümehhidât, III, 58). Mâ- 
likiler davaya ilişkin vekâlette vekilin dava- 
ya başlamamış olması, eğer başlamışsa 
henüz ikiden fazla duruşmaya katılma- 
ması durumunda, ayrıca vekilin karşı ta- 
rafa müvekkilin menfaatlerini zedeleye- 
cek tarzda yakınlık göstermesi yahut üc- 
retli bir vekâlette aşırı bir ücretin takdir 
edildiğinin anlaşılması gibi durumlarda da 
müvekkile azil hakkı tanırlar (Burhâned- 
din İbn Ferhün, 1, 124). Mâliki fakihlerin- 
den Asbağ b. Ferec'in, dava bitimine ya- 
kın olmadıkça müvekkilin vekilini azlet- 
me hakkına sahip bulunduğu yönündeki 
görüşü mezhepte kabul görmemiştir (İbn 
Rüşd, el-Mukaddimâtü'-mümehhidât, II, 
59). Vekilin huzurunda yapılan azil o anda 
hüküm ifade ederken gıyabında yapılan 
azil konusunda iki görüş vardır. Azil ancak 
karşı tarafa haberin ulaşmasıyla geçerli- 
lik kazanır, çünkü azil akdin feshi niteliğin- 
dedir, fesih ihbarı da karşı tarafa ulaştık- 
tan sonra hüküm ifade eder. Haber ulaş- 
madan vekilin azledilmiş sayılması haksız 
yere zarara uğramasına yol açabilir; dola- 
yısıyla vekilin, azlinden haberi yokken yap- 
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tığı bütün işlemler müvekkili bağlar. Azil 
haberinin vekile ulaşma müddetinin uzun 
veya kısa olmasının önemi yoktur. Ebü Ha- 
nife, İbn Hazm, bir kavlinde Şâfii, Ahmed 
b. Hanbel ve iki rivayetten birinde Mâlik 
bu görüştedir. Şâfii mezhebindeki hâkim 
görüş ise hemen hüküm doğuracağı, hü- 
küm ifade etmesi için vekilin haberdar 
edilmesinin şart olmadığı yönündedir. Gı- 
yapta tevkil edilen kişi bundan haberdar 
olmasa da vekil sayıldığı gibi gıyapta ya- 
pılan azil beyanı da hemen etkisini göste- 
rir. Azlin, vekilin elinde bulunan müvekki- 
le ait malın telefinden önce mi sonra mı 
gerçekleştiği hususunda taraflar ihtilâfa 
düşerse ispat yükümlülüğü müvekkile ait- 
tir. Bu sebeple vekilini gıyabında azletmek 
isteyen müvekkilin azil beyanını şahitler 
huzurunda yapması gerekir. Ahmed b. 
Hanbel'den gelen iki rivayetten biri bu 
yöndedir; çünkü azille, devamı için karşı 
tarafın rızasına gerek bulunmayan bir ak- 
de son verilmiştir. Talâk ve âzat işlemle- 
rinde olduğu gibi burada da karşı tarafın 
haber almasına gerek yoktur. İmam Mâ- 
lik'ten gelen, İbnü'l-Kâsım'ın katıldığı ve 
İbn Abdülberr'in de tasvip ettiği rivayete 
göre şahitler huzurunda yapılan bir azil 
beyanı o anda hüküm ifade eder. Onlar 
bu sonuca, satım vekâletinde müvekkilin 
bizzat satımda bulunmasıyla vekilin he- 
men azledilmiş sayılması olayına kıyasla 
varmışlardır (İon Abdülber en-Nemeri, Il, 
788). Bu ikinci görüşe göre vekilin gerek 
huzurunda gerekse gıyabında olsun azil 
beyanı yapıldığı anda hüküm ifade ettiğin- 
den vekil hemen azledilmiş sayılır ve bun- 
dan böyle yaptığı tasarruflar hükümsüz 
kalır. Bu ikinci görüşü İbn Hazm, müvek- 
kilin, tasarruf yetkisini verdikten sonra ve- 
kilini haberdar etmeden azletmesini al- 
datma olarak niteleyip eleştirmiştir (el- 
Muhallâ, VIII, 246). 

b) İstifa. Gayr-i lâzım bir akid olduğu 
için vekil de istediği zaman vekâletten çe- 
kilebilir. Ancak müvekkilin vekili azlede- 
meyeceği bir durumda o da istifa ede- 
mez. Meselâ üç duruşmaya katılan dava 
vekili Mâlikiler'e göre vekâletten vazgeçe- 
mez. Ebü Hanife vekilin istifa edebilme- 
si için müvekkilin hazır bulunmasını şart 
koşmuştur. Vekil müvekkilin emrine daya- 
narak tasarrufta bulunduğuna göre mü- 
vekkilinin emrini vediayı kabul eden kişi- 
nin onu iadesi gibi ancak müvekkilin hu- 
zurunda geri çevirebilir. Şâfii fakihi Ezral'- 
ye göre vekil istifa ettiği takdirde müvek- 
kile ait malların zarar görme ihtimali var- 
sa müvekkil dönünceye kadar vekâletten 


çekilemez. Vekilin hiçbir sebep yokken ta- 
ammüden vekâleti inkâr etmesi de istifa 
sayılır. 


c) Taraflardan Birinin Ölümü. Müvek- 
kilin ölümü halinde işleme konu olan mal 
varlığı vârislere intikal eder; tereke üze- 
rinde artık vârisler söz sahibidir. Hanefi 
ve Zâhiri mezhepleri dışındaki mezhepler 
müvekkilin ölümüyle vekâletin hemen so- 
na ereceği görüşündedir. Mâlik mufavvad 
vekili bundan istisna etmiştir. Mufavvad 
vekilin müvekkilin ölümünden habersizken 
yaptığı işlemler vârisleri bağlar, ölümden 
haberdar olduğu halde vârislerden izinsiz 
yaptığı işlemler ise onları bağlamaz; ayrı- 
ca sebebiyet verdiği zararı tazmin eder. 
Vekâlet vekilin ölümüyle de sona erer. Ve- 
kilin bu konuda bir başkasına vasiyette 
bulunması durumu değiştirmez. Vekilin 
üstlendiği iş görme borcu onun şahsıyla 
ilgilidir. Vekil üstlendiği işi yaptıktan son- 
ra işlemden doğan hak ve borçları ifa ede- 
meden ölürse Hanefiler'e göre bunlar ve- 
kilin vârislerine intikal eder. Vârisler buna 
talip olmazsa bu konuda müvekkile vekâ- 
let verebilirler. Hanefiler'e göre vekil iş- 
lemden doğan hak ve borçların mâliki ko- 
numundadır, ölümüyle bunlar da vârisle- 
rine geçer. Ancak Şâfiiler, yapılan işlem- 
den doğan hak ve borçların müvekkile ait 
olduğunu ve bu konuda müvekkilin veki- 
lin vârislerinden izin almasına gerek bu- 
lunmadığını ileri sürmüşlerdir. 


d) Ehliyet Kaybı. Vekâletin kuruluşu için 
aranan ehliyet daha sonra da aranır. Akıl 
hastalığı vekâleti hemen sona erdirir, kar- 
şı tarafın bundan haberdar edilmesi şart 
değildir. Şâfiiler'e göre akıl hastalığının kı- 
sa süreli olması durumu değiştirmez; böy- 
le bir durum akdin kuruluşuna engel teş- 
kil ettiğine göre devamına da engeldir. 
Hanefiler'e göre ise geçici olmayan akıl 
hastalığı vekâleti etkiler. Bu tür akıl has- 
talığının müddeti tartışmalıdır. Ebü Yü- 
suf bu süreyi oruç ibadetini düşürdüğü 
için bir ay, İmam Muhammed bütün iba- 
detleri ıskat ettiği için bir yıl olarak takdir 
etmiştir. 

e) Tasarruf Yetkisi Kaybı. Vekâlet işlem 
yetkisi verdiğinden asilin yetki kaybı vekâ- 
leti de etkiler. Nazariyede iflâs ve irtidad 
halleri bu açıdan ele alınmıştır. Müvekki- 
lin iflâstan dolayı hacri iki şartla vekâleti 
sona erdirir. 1. Vekâlet müvekkile ait mal- 
lara ilişkin olmalıdır. Dava, vadeli alım, 
talâk, hul‘, kısas gibi müvekkilin mevcut 
mallarıyla alâkası bulunmayan bir tasar- 
rufa dair vekâlet müvekkilin iflâsıyla son- 


VEKÂLET 


lanmaz. 2. Vekâlet konusu mal iflâs kap- 
samındaki mallardan biri olmalıdır. Zira if- 
lâs eden müvekkil sadece bu malları üze- 
rinde tasarruf yetkisini yitirir; bunun dışın- 
da kalan malları üzerindeki tasarruf yet- 
kisi devam eder. Bu iki şart gerçekleşirse 
yetkisini müvekkilden alan vekil de bun- 
dan etkilenir ve vekâlet sona erer. Ancak 
iflâs masası veya alacaklılar vekilin tasar- 
rufta bulunmasına izin verirse vekâlet son 
bulmaz. Bu durumda müvekkil tek başı- 
na vekili azledemez. Vekilin iflâsı ise vekâ- 
lete son vermez; çünkü yalnız kendi mal- 
ları üzerindeki tasarruf yetkisini kaybet- 
miştir. Ebü Hanife irtidadı vekâlet için bir 
askı sebebi saymıştır. Müvekkil İslâm'a dö- 
nerse vekâlet geçerli, irtidadda ısrar edip 
ölür, öldürülür veya dârülharbe iltihak 
ederse bâtıl olur. Ebü Yüsuf ve İmam Mu- 
hammed ise dârülharbe iltihakın mülki- 
yet hakkını etkilemediğini, dolayısıyla ve- 
kâletin devam edeceğini ileri sürmüştür. 
Fakat iltihakı yargı kararıyla tescil edilmiş 
mürted mezhepte yerleşik ictihada göre 
ölü hükmündedir. Buna göre daha sonra 
müslüman olarak geri dönse bile eski ve- 
kâlet hükümsüzdür. İmam Muhammed 
ise aksi görüştedir; geri geldiğinde ona 
daha önce sahip bulunduğu malları iade 
edildiğinden bu mallara ilişkin haklar da 
iade edilir. Hanbeliler'e göre de irtidad 
mürtedin kanını mubah kılsa da malını 
alma sebebi değildir; zina suçunu işleyen 
kimse mülkiyet hakkını kaybetmediği gi- 
bi mürted de bu hakkı kaybetmez; hatta 
yeni mülk edinme imkânına da sahiptir. 
Vekâletin irtidaddan dolayı sona erebilme- 
si için onun bir mürtedin yapamayacağı 
bir tasarrufa ilişkin olması gerekir. Hanbe- 
liler'e göre mürtedin dârülharbe iltihak et- 
mesi durumunda malları güvenilir kimse- 
lere tevdi edilir, işlemlere ise hâkim yet- 
kilidir. Ancak irtidad sebebiyle mürtedin 
mallarına başkalarının hakkı da taalluk 
edeceğinden hastanın teberruda bulun- 
masında olduğu gibi onun kendi malları 
üzerindeki tasarrufları da askıdadır. Öte 
yandan vekil irtidad edip dârülharbe ilti- 
hak ederse müslüman olarak geri dönme- 
dikçe tasarruf yetkisi yoktur. Müslüman 
olarak geri dönerse hukuki durumu eski 
haline döner. Hanbeliler'e göre müvekkil 
gibi vekilin irtidadı ve düşman ülkesine il- 
tihakı da vekâleti sonlandıran bir sebep 
değildir. Mürtedin kendisi için yaptığı iş- 
lemler geçerli olduğuna göre vekil olarak 
yaptığı işlemler de geçerli sayılmalıdır. Ay- 
rıca irtidad vekâletin kuruluşuna engel de- 
ğildir, bir mürtede de vekâlet verilebilir. 
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VEKÂLET 


Vekâletin kurulmasına engel teşkil etme- 
yen bir durumun onun devamını da en- 
gellememesi gerekir. 


İfa İmkânsızlığı. Baştaki imkânsızlık 
vekâletin kuruluşuna, sonraki imkânsızlık 
devamına engeldir. Vekâlet konusu işle- 
min yapılabilmesi bu işlemin Konusunun 
mümkün olmasına bağlıdır. İfa imkânsız- 
lığı çeşitli şekillerde meydana gelebilir. Ve- 
kâlet verilen işlemin konusu telef olursa, 
meselâ satması için vekile verilen mal zayi 
olursa vekâlet infisah eder. İsmi değişe- 
cek derecede bir varlığın değişime uğra- 
ması da bu hükme tâbidir. Vekâlet veri- 
len işlemin müvekkilin kendisi tarafından 
yapılması da böyledir. Zira başkasına yet- 
ki vermekle müvekkil yetkiden yoksun kal- 
maz. Meselâ müvekkil satması için vekile 
verdiği malı bizzat sattığında, hibe etti- 
ğinde veya bu malın başkasına ait olduğu 
anlaşıldığında vekâlet son bulur. Müvek- 
kil tarafından satılan malın ayıptan ötürü 
mahkeme kararıyla iade edilmesi halinde 
vekilin yetkisinin avdeti tartışılmıştır. Ve- 
kilin eski yetkisini yeniden elde edeceği 
görüşünü savunan İmam Muhammed'e 
karşılık Ebü Yüsuf, müvekkilin bizzat iş- 
lem yapmasının aynı zamanda vekilin azli 
anlamına geleceğini söyler. Azledilen kim- 
senin tekrar vekil olabilmesi vekâletin ye- 
nilenmesine bağlıdır. Müvekkilin hibe ni- 
teliğinde bir işlemi yapması durumunda 
İmam Muhammed, Ebü Yüsuf'un görü- 
şüne katılmaktadır. Şâfiiler de müvekkilin 
tasarruf konusu şeyin mülkiyetini yitir- 
mesiyle sona eren bir vekâletin aynı şeyin 
tekrar mülkiyetine geçmesiyle avdet et- 
meyeceği görüşündedir. Alım, nikâh, hul‘, 
talâk vb. işlemlere ilişkin vekâlette de ay- 
nı durum söz konusudur. Vekil verilen em- 
ri yerine getirince o emrin gereğini yap- 
mış olur; artık âmirin verdiği emrin hük- 
mü kalmaz. Ancak vekilin yaptığı satış hâ- 
kim kararıyla feshedilirse vekil ikinci bir 
satışa yetkilidir. Çünkü hâkim kararıyla 
feshedilen bir akid yapılmamış hükmün- 
dedir, dolayısıyla vekilin fesihten sonra 
yaptığı satış ilk satış sayılır. Fakat satış 
hâkim kararıyla feshedilmemişse o satış 
işlemiyle vekâlet ifa edilmiş sayılacağın- 
dan vekilin ikinci bir satış yapabilmesi için 
yeni bir vekâlet alması gerekir. Müvekki- 
lin tasarrufta bulunmasıyla vekâlet sona 
erse bile vekilin vekâletin ifasından dola- 
yı karşılaştığı zararı müvekkil karşılamak- 
la yükümlüdür. Meselâ satış vekâleti ve- 
ren müvekkil, satılmasını istediği malı biz- 
zat kendisi sattıktan sonra bundan ha- 
beri olmayan vekil aynı malı bir başkası- 
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na satıp bedelini kabzetse ve müşteriye 
teslimden önce bu mal ve kabzettiği be- 
del onun elinde helâk olsa verdiği bedeli 
almak üzere müşteri vekile, vekil de mü- 
vekkile rücü eder. 
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ği aa li Fl 
VEKAYI'NAME 
( abala ) 
Osmanlı tarihçiliğinde 


olayları kronolojik sırayla ele alan 
ayrıntılı tarihlerin genel adı 


(bk. TARİH [Osmanlı]; VAK‘ANÜVİS). 


VEKÂYİU'-FUZALÂ 
(Yaa & Gg ) 
Nev'izâde Atâi'nin 
Hadâiku'I-hakâik adlı 
biyografi kitabına 
Şeyhi Mehmed Efendi'nin 
(6. 1144/1731) 
yazdığı zeyil 
(bk. ŞEYHİ MEHMED EFENDİ). 


gi E 7 
VEKI‘ 
(3) 
Ebü Bekir Muhammed b. Halef 
b. Hayyân Vek ed-Dabbi 
(6. 306/918) 


Ahbârü'-kudât adlı eseriyle tanınan 


tarihçi, âlim ve kadı. 


L Sl 


Doğum tarihi bilinmemekle beraber 
253-254 (867-868) yıllarında Bağdat'ta ha- 
dis tahsil ettiğini belirtmesinden hareket- 
le (Ahbârü'-kugât, II, 197-198) 240 (854) 
yılından önce Bağdat'ta doğduğu tahmin 
edilebilir. Babasından ve Zübeyr b. Bekkâr, 
Ebü Huzâfe es-Sehmi, Ebü İshak el-Har- 
bi, Hâris b. Ebü Üsâme et-Temimi, Ebü 
İshak İbrâhim b. İshak ez-Zühri el-Küfi, 
Muhammed b. Velid el-Bişri, Hasan b. Ara- 
fe, Hasan b. Muhammed ez-Za'ferâni, Mu- 
hammed b. Abdurrahman es-Sayrafi gi- 
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bi pek çok hadisçi ve tarihçiden rivayette 
bulundu. Kendisinden Ebü Ali İbnü's-Sav- 
vâf, Ebü Tâlib Muhammed b. Ahmed b. 
İshak b. Bühlül, İbnü'-Ciâbi, Ali b. Muham- 
med b. Lü'lü', Müsâ b. Ca'fer b. Arafe es- 
Simsâr, Ebü Ca'fer İbnü'i-Müteyyem gi- 
bi kişiler hadis rivayet etti. Kıraat alanın- 
da Muhammed b. Yahyâ el-Kisâi'den tah- 
sil gördü, kendisinden de Ebü Tâhir Ab- 
dülvâhid b. Ömer el-Bağdâdi el-Mukri kı- 
raat öğrendi. Bağdat'ın çeşitli bölgelerin- 
de vakıf idareciliği, kâtiplik ve nâiblik gö- 
revleri yaptı. Ardından Ahvaz'a kadı tayin 
edildi. Daha önce Ahvaz kadılığı iki kadı 
arasında paylaştırılmışken bu defa bir- 
leştirilerek tamamı onun yetkisine veril- 
di. Siyasi istikrarsızlığın hüküm sürdü- 
ğü bir dönemde yaşayan Veki', 296'da 
(908) Abbösi Halifesi Muktedir-Billâh'ı hal‘ 
edip İbnü'I-Mu'tezz'e biat edenler arasın- 
da yer aldı; ertesi gün Muktedir-Billâh'ın 
kontrolü yeniden ele geçirmesi üzerine 
muhalifler yakalanmakla birlikte Veki' bu 
sırada vezirliğe getirilen İbnü'l-Furât sa- 
yesinde idamdan kurtuldu. Bağdat'ın do- 
ğu yakasında Derbüümmihakim denilen 
mahallede oturdu ve 24 Rebiülevvel 306 
(4 Eylül 918) tarihinde vefat etti. Kur'an 
ilimleri, hadis, fıkıh, nahiv, tarih ve coğ- 
rafya gibi alanlarda yetişmiş bir âlim olan 
Veki', İbnü'n-Nedim'in de belirttiği üzere 
edebiyatın bütün alanlarında uzman çok 
yönlü bir âlimdir (el-Fihrist, s. 127). Hadis- 
çilerin rivayette gevşek davrandığını söy- 
ledikleri Vek hakkında çekimser kalması- 
narağmen Zehebi onun sadük bir râvi ol- 
duğunu belirtmiş, İbn Hacer el-Askalâni 
de Dârekutni ve Hatib el-Bağdâdi'nin ken- 
disi hakkındaki övücü sözlerini kaydederek 
Zehebi'ye destek vermiş, Cezeri de onu si- 
ka ve büyük bir âlim diye nitelemiştir. Ki- 
tâbü'-Münşıf adlı eserin müellifi şair ve 
şiir eleştirmeni Ebü Muhammed İbn Veki" 
et-Tinnisi, Veki'in oğlunun torunudur. 
Eserleri. 1. Ahbârü'-kudât. Hicri IlI. yüz- 
yılın sonuna kadar muhtelif bölgelerde gö- 
rev yapmış kadıların biyografisini içeren 
eser İslâm muhakeme hukukunun ilk üç 
yüzyıllık gelişimi, yürürlük ve uygulama 
yönüyle İslâm hukuku ve adli teşkilât ko- 
nularında önemli bilgiler içermesi, kadıla- 
ra dair günümüze ulaştığı bilinen en eski 
kaynak olması bakımından ayrı bir değe- 
re sahiptir. Eser kadıların görev yaptıkla- 
rı şehirlere göre bölümlere ayrılmış ve ka- 
dılar, Hz. Peygamber döneminden başlaya- 
rak müellifin yaşadığı zamana kadar kro- 
nolojik sırayla tanıtılmıştır. Müellifin Ha- 
remeyn, Irak, Suriye ve Mısır'daki önemli 


yerlerde görev yapan kadılar yanında Me- 
dâin, Horasan, Merv, Filistin, İfrikıye, Har- 
ran, Musul, Endülüs gibi merkezlerde bu 
görevi yerine getirenlerden sınırlı sayıda 
şahsiyetin kimliğine ve hayat hikâyesine 
ulaşabildiği görülmektedir. Eserde Mâve- 
râünnehir ve İran ile Horasan'ın büyük bö- 
lümü, Mısır dışında Kuzey Afrika, Yemen 
ve Körfez bölgelerinde kadılık yapanlara 
yer verilmemesinden müellifin Abbâsi Dev- 
leti'nin doğrudan hâkimiyet alanına giren 
bölgelerin kadılarını ele aldığı, özerklik ya 
da tam bağımsızlık kazanmış bölgelerin 
kadılarını ise kitabına almadığı anlaşılmak- 
tadır. Bunun sebebi siyasi olabileceği gi- 
bi malzeme eksikliğinden de kaynaklana- 
bilir. Nitekim İyâs b. Muâviye, Kâdi Şüreyh 
(IL, 189-389), Abdullah b. Şübrüme (III, 36- 
129), Ubeydullah b. Hasan el-Anberi (11, 
88-123), Şerik b. Abdullah en-Nehai (11! 
149-175) gibi kadıların ictihad ve kararları- 
na diğerlerine nisbetle geniş yer ayrılmış, 
bazı yerlerde ise kadıların sadece isimleri 
belirtilmekle yetinilmiştir. Veki' kadıların 
göreve geliş tarihini esas alarak eserini 
yazmakla birlikte Mekke kadıları bölümün- 
de olduğu gibi tarihlere ulaşamadığı du- 
rumlarda elde edebildiği dağınık bilgileri 
bir arada zikretmiştir. Birden çok bölgede 
kadılık yapanlar ilk bölgedeki görev yerle- 
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rine göre kaydedilmiş, daha sonraki böl- 
gelerde ise buraya atıf yapılmıştır. Eser- 
de kadılarla idareciler arasındaki yazışma- 
larla ilgili bazı belgeler de vardır (meselâ 
bk. I, 70-77, 130, 142, 283-286; Il, 91, 93, 
97-107, 383-385; III, 287). İbn Sa'd'ın et- 
Tabakâtü'l-kübrâ ve İbnü'l-Kelbi'nin Ki- 
tâbü Müzeyne adlı eserleri gibi kaynak- 
lara da başvuran Veki' hadislerin tama- 
mını, tarihi rivayetlerin ise çoğunu sened- 
leriyle birlikte yazmış, zaman zaman ha- 
disleri tenkide tâbi tutup aralarında ter- 
cihte bulunmuştur (1, 8, 10, 13, 48-49, 95; 
III, 38, 197-198). Dört cüz olarak kaleme 
alınan eser Abdülaziz Mustafa el-Merâgi'- 
nin tahkikiyle ve indeksler eklenmek su- 
retiyle üç cilt halinde neşredilmiş (Kahire 
1366-1369), daha sonra Beyrut ve Riyad'- 
da ofset baskıları yapılmıştır. Kitabın ya- 
yımında esas alınan nüsha Süleymaniye 
Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Turhan Vâlide 
Sultan, nr. 223). Kimliği meçhul bir kişi ta- 
rafından daha sonraki bir dönemde ese- 
re eklendiği anlaşılan kadılar listesi de bu 
yazmada yer almaktadır (II, 322-326). Ba- 
zı kaynaklarda eserin Gurerü'l-ahbâr fi 
ahbâri'l-kudât ve târihihim ve ahkâ- 
mihim adıyla zikredilmesi (Hediyyetü'L- 
“ârifin, II, 25; Masud, s. 118), muhtemelen 
Veki'in bu eseriyle el-Gurer mine'l-ah- 


Veki'in Ahbârü'-kudât adlı eserinin ilk iki sayfası (Süleymaniye Ktp., Turhan Vâlide Sultan, nr. 223) 
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bâr'ının tek eser zannedilmiş olmasından 
kaynaklanmıştır. İbnü'n-Nedim'in Ahbâ- 
rü'-kudât ve târihihim ve ahkâmihim 
ve Kitâbü'I-Gurer (mine'Lahbâr) adlarıy- 
la iki eser zikretmesi, İbn Hacer el-Aska- 
lâni'nin el-İşâbe fi temyizi'ş-şahâbe (I, 
225; II, 553), Fethu'i-bâri (IX, 171; XII, 
49) ve Lisânü'l-Mîzân (1, 426) gibi eser- 
lerinde, Süyütü'nin el-Câmiʻu’ş-şagġir'inde 
(L, 45; II, 382) Veki'in el-Gurer mine'l- 
ahbâr'ından nakledilen hadislerin Ahbâ- 
rü'-kudât'ta bulunmaması bu ikisinin ay- 
nı eser olmadığını göstermektedir (ayrı- 
ca bk. AHBÂRÜ'L-KUDÂT). 2. Kitâbü “Ade- 
di âyi'I-Kur'ân ve'l-ihtilâf fihi. Kendi- 
sinden Kur'an âyetlerinin sayısı hakkında 
bir eser yazması istenen Ebü Bekir İbn 
Mücâhid'in Veki'in bu konudaki eserinin 
yeterli olduğunu söylemesi (Hatib, V, 236) 
günümüze ulaşmayan bu esere ilim çev- 
relerinde verilen değeri göstermektedir. 
3. Kitâbü't-Tarik (en-Nevâhi). Şehirlerin 
tarihi ve ulaşım yollarından bahseden ta- 
mamlanmamış bir eserdir. Sezgin, Hatib 
el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd'ında Ve- 
Ki'den yapılan iktibasların (1, 70-125) muh- 
temelen bu esere ait olduğunu belirtmek- 
tedir (GAS, XV/2, s. 361). 4. Kitâbü'ş-Şe- 
rif. İbn Kuteybe'nin el-Ma“ârif'i türünde 
bir eser olup öğrencisi Mes'üdi bunu Mü- 
rücü'z-zeheb'in kaynakları arasında say- 
maktadır. Veki'in kaynaklarda ayrıca Ne- 
vâdirü'l-ahbâr (İbn Hacer, el-İşâbe, V, 
704; Sezgin, el-Ġurer mine'l-ahbâr'la aynı 
eser olarak kaydedilmiştir; bk. GAS, I, 376), 
el-Envâ“, el-Müsâfir, el-Mekâyil ve'l- 
mevdzin, et-Taşarruf (eş-Şarf) ve'n-nakd 
ve's-sikke, el-Bahs, er-Remy ve'n-nidâl 
adlı kitapları zikredilmektedir. Hatib el- 
Bağdâdi biyografisinde şiir de yazmış olan 
Veki'e ait iki beyit nakletmektedir. Veki'in 
bilgi birikimi, aynı zamanda Ebü'l-Ferec 
el-İsfahâni'nin Kitâbü'1-Eğâni'sinde ol- 
duğu gibi öğrencilerinin eserlerinde ken- 
disinden duydukları pek çok rivayete yer 
vermeleri suretiyle de günümüze intikal 
etmiştir. 
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Ebü Süfyân Vek b. el-Cerrâh 
b. Melih er-Ruâsi 
(6. 197/812) 
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128 veya 129 (746-747) yılında doğdu. 
Aslen Nişâburlu yahut Semerkant'ın Bu- 
hara tarafında yer alan Soğd asıllı oldu- 
ğuna dair kayıtlar varsa da (Hatib, Târihu 
Bağdâd, XIII, 496-497) bu yanlış bilgi muh- 
temelen babasının Soğd'da doğduğunu 
zikretmesinden (Zehebi, IX, 168) kaynak- 
lanmıştır; zira Ruâsi (Ruvâsi) nisbesi onun 
Arap asıllı ve Beni Ruâs'a mensup oldu- 
ğunu göstermektedir (Sem'âni, VI, 174). 
Babası Küfe'de beytülmâl görevlisiydi; an- 
nesi tarafından kendisine büyük bir mi- 
ras kalmıştır. Vek babasının yanı sıra İs- 
mâil b. Ebü Hâlid, Eymen b. Nâbil, İkrime 
b. Ammâr, Hişâm b. Urve, A'meş, İbn Ebü 
Leylâ, İbn Cüreyc, Evzâi, Mâlik b. Enes, 
Süfyân es-Sevri, Şu'be b. Haccâc ve Ham- 
mâd b. Seleme gibi şahsiyetlerden riva- 
yette bulundu. Kendisinden de oğulları 
Süfyân, Melih, İbrâhim ve Ubeyd ile hoca- 
sı Süfyân es-Sevri, Abdullah b. Mübârek, 
Abdurrahman b. Mehdi, Ahmed b. Han- 
bel, Ali b. Medini, Yahyâ b. Main, Abdul- 
lah b. Zübeyr el-Humeydi, İbn Sa'd, Ebü 
Bekir ve Ebü'l-Hasan İbn Ebü Şeybe, Ha- 
life b. Hayyât, Sahnün ve diğerleri hadis ri- 
vayet etti. Hadise ilgisi çok erken yaşlar- 
da başlayan Veki' 145'te (762) A'meş'ten 
hadis öğrendi. Bu durum, hadis usulünde 
bir çocuğun kaç yaşında hadis dinlemeye 
başlayabileceği konusunda örnek göste- 
rildi (Hatib, el-Kifâye, s. 54). Otuz üç yaşın- 
da hadis nakletmeye başladı. Onun ilim 
hayatında Süfyân es-Sevri'nin ayrı bir ye- 
ri vardı. Veki' Mekke, Medine, Bağdat, En- 
bâr, Vâsıt, Abadan, Musul, Dımaşk, Misis 
(Massisa), Tarsus, Kudüs ve Mısır'a yaptı- 


ğı ilim yolculukları sayesinde birçok tarik- 
ten rivayette bulunma imkânı elde etti. 


Asrının en fakihi, hadiste müminlerin 
emiri ve zamanının Evzâi'si gibi nitelik- 
lerle anılan Veki' sorgulanmaya gerek du- 
yulmayacak güvenilir imamlar arasında 
zikredildi (a.g.e., s. 87). Çok güçlü bir hâ- 
fızaya sahipti. Süfyân es-Sevri'nin vefa- 
tından sonra onun yerine geçti. Ehl-i ha- 
dis ile ehl-i re'y arasında hararetli tartış- 
maların yapıldığı bir dönemde Küfe'de 
yaşayan Veki'in hadisçi olmakla birlikte 
re'y düşmanı bir tutum benimsemediği 
görülür. Ebü Hanife'ye karşı şiddetli mu- 
halefetiyle bilinen Süfyân es-Sevri'nin en 
gözde talebesiydi. Buna rağmen Ebü Ha- 
nife'den rivayette bulundu, onun görüş- 
leriyle fetva verdi (İbn Ebü Şeybe, Il, 30, 
36, 322, 371; Hatib, Târihu Bağdâd, XIII, 
501), ayrıca Züfer ve Ebü Yüsuf'un ders- 
lerine katıldı. Veki'in, fıkhü'l-hadise ve fu- 
kahanın rivayet ettiği hadislere akranları- 
na nisbetle daha fazla ihtimam gösterme- 
sinde Ebü Hanife ve taraftarlarıyla olan 
münasebetinin rolü vardır. 

Veki'in Râfizî veya Şii olduğuna dair ka- 
yıtlar (İbn Kuteybe, s. 624; Şehristâni, |, 
222-223), erken dönem Küfeli hadisçilerin 
Hz. Ali'yi Hz. Osman'dan üstün saymaları 
anlamında olup bu durumunun ve Şia'ya 
hafif meylinin rivayetlerine zarar verme- 
yeceği kabul edilmiştir. Onun halku'l-Kur'ân 
vb. konularda Mu'tezile'ye ve diğer bid'at 
fırkalarına karşı şiddetli bir tutum sergi- 
lemesi ve Allah'ın sıfatlarına ilişkin riva- 
yetler hakkında yorum yapmamayı tercih 
etmesi de bu kanaati desteklemektedir. 
Veki' siyasi otoriteye karşı da mesafeli dav- 
randı. Nitekim Hârünürreşid tarafından 
Bağdat'a getirilip kendisine kadılık teklif 
edilmesine rağmen bu teklifi kabul etme- 
di; ayrıca görevi kabul eden yakın dostu 
Hafs b. Gıyâs'la ilgisini kesti. Halife Emin 
de Veki'i devlet işlerinde görevlendirmek 
üzere Bağdat'a davet ettiyse de kendisine 
bir görev kabul ettiremedi. 


Veki' b. Cerrâh 184 (800) yılında Mek- 
ke'de bir rivayeti yüzünden zor durumda 
kaldı. Hz. Peygamber'in, vefatından he- 
men sonra defnedilmediği için naaşında 
birtakım değişikliklerin görüldüğüne dair 
olan bu rivayet halkın tepkisine yol açtı; 
Vali Muhammed b. Abdullah b. Said'e şi- 
kâyet edildi. Vali onu yakalatıp idam edil- 
mesine karar verdiyse de Süfyân b. Uyey- 
ne'nin araya girmesiyle bundan vazgeçti. 
Bu sırada hac için Mekke'de bulunan Hâ- 
rünürreşid durumu öğrenince Süfyân b. 
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Uyeyne'ye ve aşırı Mürcii olarak bilinen 
âlimlerden Abdülmecid b. Abdülaziz b. 
Ebü Rewvâd'a danıştı. Abdülmecid'in Ve- 
Ki'in öldürülmesine dair fetva vermesine 
rağmen Süfyan'ın ricası üzerine onu affet- 
ti ve Mekke'den çıkarılmasına karar ver- 
di. Medine'ye doğru yola çıkan Veki', Said 
b. Mansür'dan aldığı bir mektuptan Me- 
dineliler'in de durumdan haberdar olduk- 
larını öğrenince yolunu değiştirip Rebeze 
üzerinden Küfe'ye ulaştı (Fesevi, 1, 175- 
176; Zehebi, IX, 160). 


Veki' b. Cerrâh 196'da (812) hacca git- 
tikten sonra memleketine dönerken Kü- 
fe ile Mekke arasındaki Feyd'de vefat etti 
(10 Muharrem 197 / 21 Eylül 812). Onun, 
ilmi nâfile ibadete tercih ettiği anlaşılmak- 
tadır. Nitekim bir sözünde, “Allah'a hadis- 
ten daha faziletli bir şeyle ibadet edilme- 
miştir” derken bir başka sözünde, “Hadi- 
sin nâfile namazdan daha faziletli oldu- 
ğunu bilmeseydim hadis rivayet etmez- 
dim” demiştir (Hatib, Şerefü aşhâbi'-ha- 
dis, s. 82, 84). Veki'in sabah namazından 
sonra güneş yükselinceye kadar mescid- 
de hadis okuttuğu, ardından evinde öğle 
namazına kadar dinlendiği, öğle ile ikindi 
arasında çobanlara ve hizmetçilere Kur'an 
öğrettiği, ikindi namazını mescidde kılıp 
burada Kur'an dersi verdiği, akşama doğ- 
ru bir süre Allah'ı zikredip evine döndüğü, 
her gün oruç tuttuğu için iftardan sonra 
uyuyuncaya kadar ibadet ettiği, namaz- 
ların arasında dinlenirken nebiz içtiği nak- 
ledilmektedir (Hatib, Târihu Bağdâd, XII, 
501-502). Zehebi, Resül-i Ekrem'in tav- 
siyesine uymadığı gerekçesiyle onun her 
gün oruç tutmasını, ayrıca nebiz içmesi- 
ni yadırgamaktadır (A'lâmü'n-nübelö”, IX, 
143-144). 


Eserleri. 1. Kitâbü'z-Zühd. Güzel ah- 
lâk ve âdâba dair 539 rivayetten oluşan 
eserde 200 merfü, 193 mevkuf, 132 mak- 
tü' ve 14 İsrâiliyat nevinden haber yer al- 
maktadır (neşredenin girişi, I, 160-162). 
Abdurrahman Abdülcebbâr el-Ferivâi ese- 
ri el-Câmiatü'l-İslâmiyye'de (Medine) yük- 
sek lisans tezi olarak neşre hazırlamış (Me- 
dine 1984; Riyad 1994), Ali Pekcan da ki- 
tabı Hayatı Allah'a Adamak başlığıy- 
la Türkçe'ye çevirmiştir (İstanbul 2010). 
2. Cüz? fi'-hadis. Nüshatü Veki" ani'l- 
A'meş adıyla da bilinmektedir (nşr. Ab- 
durrahman Abdülcebbâr el-Ferivâi, Küveyt 
1406). Ahmet Yüksel eser üzerine yük- 
sek lisans çalışması yapmıştır (1985, MÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü). Veki' b. Cer- 
râh'a Kitâbü't-Tefsir (İbnü'n-Nedim, s. 
53; Taşköprizâde, Il, 77, 581, 590), Kitâ- 


bü's-Sünen (el-Müsned, el-Muşannef) 
(İbn Hayr, s. 126) ve Fezâ'ilü'ş-şahâbe 
(Zehebi, IX, 154) adlı eserler de nisbet edil- 
mektedir. 
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T pA 1 
VEKİL 
( Isy!) 


Allah'ın isimlerinden 


(esmâ-i hüsnâ) biri. 


L al 


Sözlükte “işinin görülmesini başkasına 
havale etmek” anlamındaki vekl (vükül) 
kökünden türeyen vekil “işin havale edil- 
diği kimse” demektir. Terim olarak “bütün 
yaratıkların işlerinin görülmesinde güveni- 
lip dayanılan, bu konuda tam yeterli olan 
varlık” mânasına gelir. Vekil on dört âyet- 
te zât-ı ilâhiyyeyi nitelendirmekte, O'nun 
güvenilecek en güzel varlık olduğu, ken- 
disine güvenen kimseyi koruduğu ve her 
şeyi gördüğü ifade edilmektedir. Vekil ay- 
rıca on civarındaki âyette Resülullah'a nis- 
bet edilerek onun insanlara karşı zor kul- 
lanacak ya da insanların kötü davranışla- 
rına kefil olacak bir karakterde yaratılma- 
dığı anlatılmaktadır. Kırk civarındaki âyet- 
te ise “tevekkül” kelimesi geçmekte, “Ken- 
disi için ölümün söz konusu edilemeyece- 
ği ebedi hayat sahibine güvenip dayan” 
âyetinde (el-Furkân 25/58) görüldüğü gibi 
Allah'a tevekkül emredilmekte, peygam- 
berlerle müminlerin tevekkül, dua ve ni- 


VEKİL 


yazları dile getirilmektedir (M. F Abdül- 
bâki, el-Mu“cem, “vkl” md.). İbnü'l-Cevzi, 
Kur'an'daki vekil kelimesinin “koruyan, rab, 
zor kullanan, her şeyden haberdar olan” 
şeklinde dört mânaya geldiğini söyler (Nüz- 
hetü'l-a“yün, s. 607). Vekil ismi Tirmizi ve 
İbn Mâce'nin esmâ-i hüsnâ listelerinde yer 
almış (“Da'avât”, 82; “Duâ”, 10), çeşitli 
hadis rivayetlerinde “vekl” kavramı Allah'a 
nisbet edildiği gibi (Wensinck, e-Mu'cem, 
“vkl” md. (VI, 305, 306)) vekilin mânasına 
açıklık getiren “Hasbüne'llâhü ve ni'me'I- 
vekil” (Allah bize yeter, O ne güzel vekildir) 
âyeti (Âl-i İmrân 3/173) hadiste de geç- 
mektedir (Müsned, 1, 326; II, 7; Tirmizi, 
“Kıyâmet”, 8). 

Ebü Mansür el-Mâtüridi, “Rabbin sana 
vekil olarak yeter” meâlindeki âyetin (el- 
İsrâ 17/65) tefsirinde vekile “şeytanın özen- 
dirmelerinden seni koruyan, hilelerine kar- 
şı sana destek veren, sığınacak bir yer 
bulmanı sağlayan” veya “bütün işlerinde 
güvenebileceğin gerçek dost” anlamı ver- 
miştir (Te'vilâtü'-Kur'ân, VIII, 320). Âlim- 
ler vekil kelimesini “kâfi, kendisine sığınan 
kimseyi korumada ve meşrü talebini ye- 
rine getirmede yeterli” şeklinde mânalan- 
dırmış, Ebü'l-Kâsım ez-Zeccâci ile Ebü Sü- 
leyman el-Hattâbi ve Abdülkâhir el-Bağ- 
dâdi “hasbüne'llâh ...” ifadesine dayanarak 
bu kelimenin “kâfi, kefil” anlamını öne çı- 
karmıştır. Kâdi Abdülcebbâr ise vekil is- 
mini “kudret ve iradesiyle bize hükmedip 
varlığımızın devamını sağlayan varlık” (ve- 
Kil aleynâ) diye açıklamıştır. Buna karşılık 
Allah'ın dünya hayatında işlerimizi gördür- 
mek için belirlediğimiz bir vekil (vekil lenâ) 
durumunda bulunmasının düşünülemeye- 
ceğine dikkat çekmiştir (e/-Mugni, XXII/ 
2, s. 216-217). Esmâ-i hüsnğyı tasavvufi 
açıdan ele alan Kuşeyri'ye göre yaratılmış- 
lardan birini vekil tayin eden kimseden 
bu vekil ücret ister, ayrıca tasarrufların- 
da yanılabilir. Gönülden bağlanmak sure- 
tiyle Cenâb-ı Hakk'ı vekil kılan kişiyi O mü- 
kâfatlandırır, dileklerini yerine getirir, onu 
övgüyle anar, aklına gelmeyen şeyleri de 
lutfeder. Ancak Allah'ı vekil kılan mümin 
O'na ait hakları, ibadetlerini ve diğer gö- 
revlerini yerine getirmek için kendini ken- 
di nefsine karşı Cenâb-ı Hakk'ın vekili ka- 
bul etmeli ve bu amaçla nefsiyle devamlı 
mücadele halinde bulunmalıdır (et-Tahbir, 
s. 69-70). Gazzâli, hem kula hem Allah'a 
nisbet edilen vekil kavramının farklı ko- 
numlarına değinerek kulun vekâlet göre- 
vinin sınırlı, şartlı ve gereğince yerine ge- 
tirilmemiş olabileceğini, Allah'ın vekâleti- 
nin ise tam bir kemal vasfı taşıdığını be- 
lirtir. 
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Kulun vekil isminden nasibi Allah'ın ta- 
biatla ilgili kanunlarına, sosyolojik gerçek- 
lere ve dini hakikatlere uygun olan husus- 
larda tam bir teslimiyetle O'nu vekil ka- 
bul etmesi, bir sonuç elde edebilmek için 
acele etmemesi ve gerçekleşen sonuca rı- 
za göstermesidir. Vekil Cenâb-ı Hakk'ın 
kullara yönelik isimleri içinde yer alır ve 
kulların talepleri üzerine faaliyete geçer. 
Allah talep edilmeden kimseye vekâlet ver- 
mez; peygamberler de birer tebliğci olup 
vekâlet görevleri yoktur. Vekil ismi hasib, 
hafiz, rezzâk, veli gibi isimlerle anlam ya- 
kınlığı içinde bulunur. 
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p À q 
VEKILHARÇ 


(zA) 
Osmanlılar'da çeşitli kurumlarda 
idarî-malî işlerden, 
È alışveriş ve iâşeden sorumlu kimse. 


Arapça vekil ve harc kelimelerinden 
meydana gelen vekil-harc sözlükte “bü- 
yük dairelerde ve konaklarda sarfiyata ba- 
kan kişi” anlamında geçer. Osmanlı kanun- 
nâmelerinde yer alan, “Lâzım olanı dahi ol 
sarfeder, ona vekil-harç derler ve akçe ku- 
tusun ol dutar” ifadesi de bunu açıklar. 
Vekilharç saray ve konaklarda, paşa kapı- 
larında, devlet ve kamu kurumlarında ge- 
reken işleri yapmaya, alınan bir şeyin ve- 
ya bir hizmetin bedelini ödemeye memur, 
alışveriş, satın alma ve harcama görevlisi 
diye gösterilir. Bu açıdan “mal-para kâh- 
yası / kethüdâsı” şeklinde tanımlanabilir. 
Vekilharç “pişekâr, müböâşir, nâzır, hansâ- 
lâr, büzürgter-i hâne” diye de zikredilir. Os- 
manlılar'da vekilharç Yeniçeri Ocağı'nda 
odabaşıdan küçük, bayraktardan büyük 
olan zâbitin unvanıdır; haftada bir topla- 
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nan kumanya parası ile orta ve bölüğün 
iâşesini sağlar. Bu sebeple “iâşe zâbiti, le- 
vazımcı, tedarikçi” olarak da adlandırılır. 
Vekilharç Yeniçeri Ocağı'nda yeniçeri ağa- 
sının emrinde büyük zâbitler dışında, ye- 
niçeri ortalarında çorbacı denilen bölük- 
başının emri altındaki zâbitler içerisinde 
odabaşıdan sonra gelir. Tophâne-i Âmire'- 
de de aynı yapı mevcuttur. Vekilharç keli- 
mesi ayrıca matbah-ı âmire, külliye, ima- 
ret, aşevi, hankah, tekke, türbe, dergâh, 
zâviye, hastahane, tâlimhâne, ıslahhâne 
gibi kurum ve mekânlarda da kullanılır. 


Sivil hayatta vekilharç ev, konak, mâli- 
kâne gibi ikamet yerlerinin günlük yiye- 
cek içecek ve diğer ihtiyaçlarını karşıla- 
mak, gerekli ödemeleri yapmak ve âilele- 
rin hayatını düzenlemekle görevlidir. Vekil- 
harcın işi diğer ihtiyaçlar olan odun, kö- 
mür, giyim kuşam, ev eşyası gibi malze- 
meler ve bunların tamirine varıncaya ka- 
dar yüzlerce kalemi içermektedir. Konak- 
larda iki türlü kilerin yer aldığı, ilkinin se- 
lâmlıkta bulunduğu ve vekilharç ağaya 
emanet edildiği belirtilir. Varlıklı, kalaba- 
lık, misafir ağırlayan, çok masraflı konak 
ve yalılarda yaşayan ailelerin yanında gö- 
rev yapan vekilharç alışveriş masraflarını 
“masârifât pusulaları” düzenlemek sure- 
tiyle kayıt altına almaktaydı. Osmanlı aile 
hayatında mutfak malzemelerini göste- 
ren yegâne belgeler olan bu pusulalar haf- 
ta, ay veya yıl bitiminde denetlendikten 
sonra imha edildiğinden bunlardan günü- 
müze ulaşanların sayısı çok azdır. Büyük 
konaklarda ihtiyaçlar bir vekilharç mârife- 
tiyle karşılandığı gibi ikamet ettikleri yer- 
den başka bir şehirde evi, konağı ve mülk- 
leri bulunan kişiler buraların idaresi için de 
vekilharç tayin etmekteydi. Bazan kendi- 
lerine kalan mirası bir vekilharca teslim 
ederek işlettirenlere de rastlanırdı. Vekil- 
harç mülkleri kiraya verip gelirlerini tah- 
sil edebilirdi. Bu açıdan aynı zamanda ya- 
nında çalıştığı ailenin mali hususlarda avu- 
katı durumundaydı. Vekilharçların alacak- 
ları, bunların tahsili, haksız yere kira be- 
deli talebi gibi konularda arşiv belgeleri 
önemli bir yekün teşkil eder. Büyük ko- 
naklarda hazinedar ağa ile vekilharcın bir- 
likte çalıştığı veya küçük konaklarda vekil- 
harcın hazinedarın görevini de yaptığı an- 
laşılmaktadır. Hazinedarla vekilharcın aynı 
görevli olabileceği ileri sürülmüşse de bu- 
nun iki görevin bir kişide toplanması şek- 
linde anlaşılması daha doğrudur. Vekilhar- 
cın bir yaveri bulunduğu gibi yaver keli- 
mesinin vekilharçla eş anlamlı kullanıldı- 
ğı, yine çuhadar kelimesinin “saray ve ko- 
naklarda vekilharç” diye tanımlandığı gö- 


rülür. Ayrıca padişah, sadrazam, nâzır, va- 
li, paşa, mutasarrıf, kadı, müdür, belediye 
reisi, vilâyet muhasebecisi, padişah kadın- 
ları ve kızlarının da vekilharcı mevcuttu. 
Bunların yanında hayır kurumlarında, XIX. 
yüzyılda ortaya çıkan mektepler ve hasta- 
hanelerde, bu arada tekkelerde vekilharç 
görevlendirilmesi söz konusudur. 


Vekilharçların aylık maaş (mâhiye) veya 
üç aylık mevâcib aldığı, görevden ayrıldık- 
larında yerlerine vekil bıraktıkları, azledil- 
diklerinde ve emekli olduklarında kendi- 
lerine maaş bağlandığı, vefatlarında aile- 
lerine maaş tahsis edildiği, haklarında su- 
istimal tahkikatı yapılarak görevden ih- 
raç edilmeleri gerektiğinde de başka ge- 
çim kaynakları bulunmadığı gerekçesiyle 
hizmette bırakıldıkları, beraatleri halinde 
ise yeniden istihdam edildikleri ve cülüs 
dolayısıyla cihetlerinin yenilendiği (BA, Cev- 
det-Evkaf, nr. 4537) anlaşılmaktadır. Ma- 
âdin-i Hümâyun'daki idari görevliler içeri- 
sinde vekil-i emin ve kethüdâ yanında ve- 
kilharç ve tahsildar da vardı. Cezayir'de 
beylerbeyine ait paşa divanında hazine- 
dardan sonra Cezayir Ocağı dayı vekilhar- 
cı (BA, HH, nr. 22547A-B) ve diğer görevli- 
ler gelmekteydi. 


Ev ve konak gibi şahsi ikamet yerlerin- 
den bugüne az sayıda vekilharç masraf 
pusulası ulaşmakla birlikte resmi kurum- 
lara ait Osmanlı arşivinde bol miktarda 
masraf pusulası mevcuttur. Sarayla sad- 
razamlık mutfağı ve dairesindeki masraf- 
lara ilişkin düzenlenen defterlerde bir ay- 
lık masraf icmal edildikten sonra hazine- 
dara hitaben ödeme emri ve ardından ve- 
kilharçla masraf kâtibi ya da yalnızca ve- 
kilharç tarafından teslim alındığına dair 
imzalı ve mühürlü yazı yer alır. Diğer ku- 
rumlarda ise imaret ve evkaf mütevellisi, 
vekilharcı, ambar memuru ve imaret şey- 
hi gibi kişilerden oluşan bir ekip masraf, 
müfredat ve hesap defterleri tertip et- 
mekte; bunlar vezir, vali, paşa gibi kim- 
selerin ya da kurumların mutfak ve daire 
masraflarını ve masraf meblağının alın- 
dığını göstermektedir. Vekilharç ve arpa 
eminine, ordu defterdarının icmal ettiği 
askeri tayinat ve masraf bedelinin teslim 
ve tesellümüne dair defterlere de rast- 
lanır (BA, Cevdet-Askeri, nr. 18249). Vekil- 
harçların ayrıca mühür ve imzalı ibrâ se- 
nedi düzenlediği görülür. Fıskıye yapımı 
gibi dar kapsamlı işlerde de vekilharç ta- 
rafından mühürlü ve imzalı hesap pusula- 
ları oluşturulur, vekilharç ayrıca kendisi- 
ne teslim edilen mühimmat için ilmüha- 
ber verirdi (BA, Cevdet-Askeri, nr. 6333). 
İstanbul'a gelen Kırım Hanı Selim Giray 
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ve maiyeti gibi şahısların ağırlanması için 
vekilharç tayin edilmiş, bunun için masraf 
defteri düzenlenmiştir (BA, D. BŞM.d,, nr. 
3015). Seyahatnâme ve hâtırat türü eser- 
lerde de vekilharçlarla ilgili bilgilere rast- 
lanır. Kiliselerde piskoposun ardından ruh- 
ban hiyerarşisinin en üstünde vekilharcın 
yer aldığı, törenlerde piskoposun hemen 
sağında yürüdüğü, onun vekili ya da baş- 
nâibi gibi telakki edildiği belirtilir. 

Osmanlı sarayında vekilharç dairesi, Top- 
kapı Sarayı'nda ikinci avlunun sağ tarafın- 
da Marmara'ya bakan sınır boyunca mut- 
faklar, aşçılar koğuşu, cami, hamam ve 
yağhâne kompleksi içinde yer alır. Kiler-i 
amire kapısından girilince sağda görülen 
bu daire günümüzde tamir edilerek mü- 
ze atölyeleri haline getirilmiştir. Sarayın 
Harem Dairesi'nde hazinedar ve kilerciba- 
şı görev yaparken harem dışında vekilharç, 
aşçıbaşı gibi görevliler bulunmaktaydı. Sa- 
ray teşkilâtı dışında Ağakapısı içerisinde 
de bir vekilharç odası olduğu tesbit edil- 
miştir (Uzunçarşılı, 1, 392). 


Fâtih Sultan Mehmed, Il. Bayezid ve Ka- 
nüni Sultan Süleyman'ın yaptırdığı dârüş- 
şifâların vakfiyelerinde vekilharç ve kilerci 
kadrosu mevcuttu. Vakıf Gureba Hastaha- 
nesi nizamnâmesine göre hastahane mü- 
dürü 1200 kuruş maaş alırken nezâret-i 
vekilharç için 400 kuruş tahsis edilmişti. 
Ayrıca kendisine kurban bayramında kur- 
banlık verilirdi. Personel için belirlenen er- 
zak ödenekleri hesaplanarak vakıf tarafın- 
dan her ay vekilharca teslim edilirdi. Bazı 
hastahanelerde vekilharcın yanında mü- 
bâyaa memuru da bulunurdu. Vekilharç- 
lar gerek askeri gerekse sivil alanda önem- 
li görevler ifa etmekteydi. Humbaracı Oca- 
ğı'nın ıslah ve tanzimiyle ocak her biri 100 
kişiden meydana gelen altı odaya (bölük) 
ayrılmış, her odaya bir odabaşı (yüzbaşı), 
iki ellibaşı, üç otuzbaşı, on onbaşı yanın- 
da vekilharç da tayin edilmişti. Asâkir-i 
Mansüre'nin kuruluşu aşamasında hazır- 
lık mektebi olarak açılan Tâlimhâne-i Sıb- 
yan'da görevlendirilen sivil ve askeri me- 
murlardan tâlimhâne vekilharcı unvanlı 
sivil mütemet memurun yüzbaşının, yüz- 
başı mülâzımı ve diğer hoca unvanlı kişi- 
lerin âmiri kabul edildiği anlaşılmaktadır. 
İlgili nizamnâmede vekilharcın görevi “tâ- 
yinâtın ahz u taksimi ve tâlimhânenin tan- 
zif ve tathiri ve cümlesinin teftiş-i ahvâl- 
leri kendisine muhavwvel, ve'l-hâsıl tâlim- 
hâneye dair husüsât kendisinden mes'ül 
olunmak” şeklinde tarif edilmektedir. Ni- 
zamnâmeye göre vekilharç ve yüzbaşıya 
aylık 100'er kuruş maaş bağlanmıştır. Si- 
vil eğitim kurumlarından Mekteb-i Sultâ- 


ni'de görevliler müdür, muhasebeci, ve- 
kilharç ve aşçı şeklinde sıralanmaktaydı. 
Vekilharcın eğitim döneminin başına ka- 
dar vazifesine dönmemesi durumunda is- 
tifa etmiş sayılacağının verilen izin belge- 
sinde açıkça belirtilmesi (BA, MF. MKT, nr. 
1062/35) onun görevinin önemini ortaya 
koymaktadır. 


Vekilharç kelimesinin daha ziyade vakıf 
ve imaret sistemi kaynaklı bir tabir oldu- 
ğu açıktır. Vekilharcın vakıf ve imaret sis- 
temi içerisinde spor faaliyetleriyle Ahilik 
teşkilâtında önemli bir yeri vardı. Vakıf 
tahrirlerinde “cemâat-i hademe-i imâret, 
cemâat-i vazifehorân-ı imâret, cemâat-i 
medrese ve zâviye” başlıkları altında me- 
şihat ve kitâbetten sonra vekilharç ile ki- 
lârinin cihetleri hakkında bilgi verilmek- 
tedir. Vekilharç vakfa alınacak hububat, 
eşya ve malzemeden sorumlu idi. Evkaf 
Nezâreti'nin kuruluşundan itibaren ima- 
retlerde pişirilen yemeklerin erzakını alıp 
dağıtımını yürütmek üzere merkezden ta- 
yin edilen vekilharcın bu unvanı Tanzimat - 
la birlikte müdürlüğe çevrilmiştir. Bu sis- 
temde Nevşehir'de yeni inşa edilen cami 
vekilharçlığında olduğu gibi doğrudan ta- 
leple de vekilharç görevlendirilmekteydi 
(BA, Cevdet-Evkaf, nr. 20412). İmaret vak- 
fiyelerinde şeyh-i imâret, vekilharç, kilâri, 
nakib, tabbâh ve nâzır-ı huddâm gibi gö- 
revliler bulunmaktaydı. Okmeydanı görev- 
lileri arasında menzil şeyhinin yardımcısı 
sıfatıyla “meydan nakibi” diye de anılan ve- 
kilharç mevcuttu. Manisa Mevlevihânesi'n- 
de şeyh, imam, müezzin, nâzır, kayyım, 
kâtip, mesnevihan yanında bir vekilharç 
ve aşçı görevlendirilmişti. 


Arşiv kayıtlarında vekilharçlar daha çok 
ağa şeklinde nitelendirilmekle birlikte (BA, 
Cevdet-Dâhiliye, nr. 9515) bey ve efendi 
olarak da anıldığı, vekilharç ve vekilharç 
muavinliğinin bir unvan olduğu görülür 
(BA, MF MKT, nr. 1045/13). Vekilharçların 
birçok kurumda muavin, mülâzım (BA, 
İrade-Askeri, nr. 8), kâtip, çerağ, devâtdâr, 
yamak, yaver, ayvaz adıyla yardımcıları var- 
dı. Mekteb-i Sultâni'de vekilharç kitâbeti 
bulunmaktaydı. Vekilharç görevine vekil- 
harç muavinliği, devâtdârlığı, çerağlığı, ya- 
maklığı, muhasebe görevliliği, aşçıbaşılık, 
ekmekçibaşılık ve mâbeyin hademeliğin- 
den gelinebilirdi. Birinin yanında ağalık ya- 
panların da vekilharç olabileceği kaydedil- 
mektedir. Vekilharç muavinliğine rüşdiye 
mezunu belediye tahrirat kalemi ketebe- 
sinden veya okuma yazma bilen odacılar- 
dan da (BA, MF MKT, nr. 1045/13) tayin ya- 
pılabilmekteydi. Cidde valiliğine kadar yük- 
selmiş, ayrıca hakkında idam fermanı çık- 
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mış vekilharç unvanlı kişiler de vardır (BA, 
Cevdet-Maliye, nr. 5754). 
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Âzat olmaktan 


veya muvâlât sözleşmesinden doğan 


E hükmi akrabalık bağı. E 


Sözlükte “yakınlık” anlamındaki vely kö- 
künden türeyen velâ “yardım etmek, yar- 
dımlaşmak; sadakat ve tasarruf” mânala- 
rına gelmektedir. Fıkıh terimi olarak âzat- 
lıktan veya muvâlât sözleşmesinden doğan 
hükmi akrabalık bağını ifade eder; arala- 
rında velâ bağı bulunan taraflardan her 
birine mevlâ denir. Bundan dolayı mevlâ 
kelimesi kölesini âzat eden efendi ve âzat 
edilen köle için müştereken kullanılır. 
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Köleliğin geçmişte hemen bütün top- 
lumlarda varlığı bilinmekle beraber gerek 
kölelerin gerekse âzatlı kölelerle yabancı- 
ların statüsü ve bunların topluma kabulü 
hususunda farklı yollar izlenmiştir. Antik 
Yunan'da âzatlılara vatandaşlık hakkı ta- 
nınmamış, onlara hür yabancılara tanınan 
“metik” statüsü verilerek asıl vatandaşlar- 
la köleler arasında bir tabakaya yerleşti- 
rilmiştir. Roma'da da âzatlılara sınırlı bir 
vatandaşlık statüsü tanınmış, kendilerine 
mülk edinme imkânı verilmekle birlikte 
önemli devlet görevlerinin ve siyasetin dı- 
şında tutulmuş, diğer bir kısım haklar da 
verilmemiştir. Ayrıca her iki toplumda âzat- 
lıların eski efendilerine karşı çeşitli yüküm- 
lülükleri bulunduğundan tam bir hürriyet- 
ten söz edilemez (Davis, s. 66; Malay, s. 
263-290). Ortaçağ Avrupası'nda ve ileri dö- 
nem Amerika kıtasında olduğu gibi ya kö- 
lelerin âzadı teşvik edilmediği için âzatlı- 
ların topluma katılımı önemli bir sorun teş- 
kil etmemiş veya âzat edilenler birçok te- 
mel haktan mahrum bırakıldıkları için top- 
lumda yarı hür statüsünde ayrı bir sınıf 
oluşturmuştur (Davis, tür.yer.). Amerika'- 
da XIX. yüzyılın ortalarında köleliğin ya- 
saklanmasından sonra kölelerin eşit va- 
tandaşlar olarak topluma katılımının sağ- 
lanması 100 yıldan fazla bir zaman almış- 
tır. 


İslâm'dan önce Araplar arasında da kö- 
lelik yaygındı ve köleler hürlerden kesin 
çizgilerle ayrılmış alt bir sosyal sınıf teşkil 
ediyordu (bk. KÖLE). Âzat edilen kölelerin 
ve yabancıların topluma katılımını ve inti- 
bakını sağlayan akrabalık veya dostluk söz- 
leşmesi, hilf, birinin himayesine sığınma, 
evlât edinme, âzat etmekten doğan velâ 
ve muvâlâttan doğan velâ gibi çeşitli yar- 
dımlaşma, dayanışma ve himaye müesse- 
seleri bulunmaktaydı (Ayni, IV, 227; Mah- 
müd el-Mikdâd, s. 39, 40-72). Ancak top- 
lum yapısı kan bağına dayalı kabile siste- 
mi üzerine kurulduğundan bunlar sosyal 
yönden daha zayıf bir konuma sahipti (Ce- 
mâl Cevde, s. 57). Dolayısıyla velâ, kökleri 
Araplar'ın eski kabile dayanışmasına uza- 
nan bir müessesedir. Karşılıklı yardımlaş- 
ma ve savunma amacıyla yemin ederek 
bir kabile ile ittifak yapanlara “halif”, ye- 
minsiz bir kabileye katılanlara ise “adid” 
denilmekteydi (Kâsâni, VII, 344). 

İslâmiyet, farklı soylardan gelenlerin kay- 
naşabileceği inanç bağını önceleyen bir 
toplum yapısı kurmuş (Cemâl Cevde, s. 
59-76), bir yandan kölelik kaynaklarını sı- 
nırlarken diğer yandan köleliği sona erdir- 
meye yönelik teşvikler getirmiş, âzat edi- 
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lenlerin topluma intibakını sağlayıcı ted- 
birler almıştır. Bu çerçevede akrabaları mi- 
rastan mahrum eden ve haksızlıkta yar- 
dımlaşmayı da içeren her türlü anlaşmayı 
iptal ederken bu kapsama girmeyen, âzat- 
lıktan ve muvâlât sözleşmesinden doğan 
yardımlaşma ve dayanışma kurumlarının 
meşruiyetini teyit etmiştir. Ayrıca velânın 
Câhiliye dönemindeki gibi alınıp satılma- 
sını ve hibe edilmesini yasaklamıştır. HZ. 
Peygamber, “Bir kavmin mevlâsı (âzatlı kö- 
lesi) kendilerindendir, halifleri kendilerin- 
dendir” buyurmuştur (Müsned, IV, 340). 
Hanefiler hadiste geçen haliften (yemin- 
li) maksadın mevle'I-muvâlât olduğu, zira 
Araplar'ın muvâlât sözleşmesini yeminle 
teyit ettikleri görüşündedir. Velâ, Arap ka- 
bile yapısının güçlü bir şekilde devam et- 
tiği İslâm toplumunun erken dönemlerin- 
de köle iken hürriyetine kavuşan, Müslü- 
manlığı yeni kabul eden veya buluntu ço- 
cuk olduğu için nesebi bilinmeyen kişile- 
rin hukuki bir statü elde ederek kabile da- 
yanışmasına bağlı bazı haklardan istifade 
etmelerine imkân sağlayan bir tür sosyal 
yardımlaşma ve güvenlik kurumu gibi iş- 
lev görmüştür. Erken dönem fakihlerinin 
tartışmaları da bu sosyal olgunun hukuki 
çerçevesinin çizilmesine hizmet etmiştir. 
İslâm hukukuna göre hataen veya kasıt 
benzeri öldürme ve yaralama hadiselerin- 
de suçlu adına diyet ödemeyi “âkıle” adı 
verilen kişiler topluluğu yüklenir. Ayrıca 
din farkı da akrabalar arası mirasa engel 
teşkil etmektedir. Bu açıdan İslâm'ı be- 
nimsediğinden gayri müslim akrabalarıy- 
la zikredilen konularda hukuki ilişkisi kesi- 
len kimseler, İslâm topraklarında kaldık- 
tan sonra hürriyetlerini elde eden ve ken- 
di ülkesine dönmeyip müslümanlar ara- 
sında kalan âzatlılar veya buluntu çocuklar 
için İslâm öncesi Arap toplumunda mev- 
cut velâ sistemi yeni bazı düzenlemelerle 
muhafaza edilmiş, bu yolla kişinin İslâm 
toplumuyla kaynaştırılması ve karşılıklı bir 
güvenlik / dayanışma bağı oluşturulması 
hedeflenmiştir. Zira muvâlât yoluyla Arap 
kabilelerinden birinin himayesine giren 
mühtediler o kabileye nisbetle anılırdı. Bu 
mühtedi müslümanların teşkil ettiği me- 
vâli adı verilen kitle, zaman içinde toplu- 
mun dönüşmesiyle birlikte herhangi bir 
Arap kabilesiyle velâ akdi bulunmayan yer- 
li toplulukları da içerecek biçimde geniş- 
lemiş ve Arap olmayan müslümanları ifa- 
de eder hale gelmiştir. Mevâli arasından 
yetişen pek çok seçkin sima İslâm ilim, kül- 
tür ve siyaset hayatında önemli rol oyna- 
mıştır. Muvâlât akdi Abbâsiler devrinden 


itibaren eski önemini kaybetmeye başla- 
mış, ancak velâ kölelikle bağlantılı bir hu- 
kuki müessese olarak varlığını sürdürmüş- 
tür. 


Fıkıhta velâ müessesesi, ifa ettiği sos- 
yal rolüne bağlı olarak bazı ceza ve miras 
hukuku konuları münasebetiyle ayrıntılı bi- 
çimde ele alınır. Esasen velâ aynı kökten 
gelen, “başkası adına hukuki işlem yap- 
ma yetkisi” anlamındaki velâyetle de iliş- 
kili olup özellikle eksik ehliyetli veya ehli- 
yetsiz kimseler adına hukuki işlemde bu- 
lunma yetkisinden oluşan hususi velâyeti 
içermektedir. Gerek âzatlık gerekse mu- 
vâlât sözleşmesi sebebiyle velâ hakkını 
elinde tutanın âzatlı / sözleşmeli mevlâ- 
nın suç işlemesi durumunda kendi âkıle- 
siyle birlikte onun diyetini ödeme sorum- 
luluğu, buna karşılık mevlânın vefatı ha- 
linde daha yakın akrabaları bulunmadığı 
takdirde cenaze namazını kıldırma ve mi- 
rasını alma hakkı, küçükleri ve delileri ev- 
lendirme velâyeti mevcuttur. Velâ bir kav- 
me intisabın yollarından biri sayıldığı için 
gayri müslim bir kavimle yapılan antlaş- 
malarda onlara velâ yoluyla intisap eden- 
ler de antlaşmanın sağladığı haklardan ya- 
rarlanır ve yüklediği sorumluluklarla yü- 
kümlü olur. Kabileye yapılan vasiyetlerden 
o kabileye velâ bağı ile bağlı kişiler de fay- 
dalanır. Velânın pek çok konuda nesep gi- 
bi hukuki sonuçlar doğurduğu kabul edil- 
mekle birlikte taraflar arasında evliliğe en- 
gel teşkil etmemesi, nafaka sorumluluğu 
doğurmaması, şahitliğin kabulünü engel- 
lememesi ve kısası düşürmemesi gibi so- 
nuçlarıyla nesepten ayrılmaktadır. Fıkıh li- 
teratüründe velâ iki kısımda ele alınır. 


A) Âzat Olmaktan Doğan Velâ (velâü'- 
atâka, velâü'ıtk). Bir kimsenin mülkü altın- 
daki köleyi âzat etmesi (i'tâk) veya mül- 
küne geçen kölenin doğrudan âzat olma- 
sı (ıtk) neticesinde efendi ile âzatlı (atik) 
arasında doğan velâdır. Bir kölenin doğru- 
dan âzat olması kişinin köle olan bir yakı- 
nına miras, satın alma veya hibe gibi bir 
yolla sahip bulunması üzerine söz konusu 
edilir. Kölenin hürriyetine kavuşarak âde- 
ta hayata yeniden başlaması ve buna kar- 
şılık efendisinin onun vârisleri arasında yer 
alması sebebiyle bu tür velâya “velâü'n- 
ni'me” adı da verilir. Kölesi âzat olan ki- 
şiye “mevle'l-atâka / mevle'l-atik” denir. 
Âzatlıktan doğan velâ nesep gibi kabul 
edildiğinden cebridir ve feshi kabil değil- 
dir; akidden doğan velâya nisbetle daha 
güçlüdür. Âlimlerin çoğunluğuna göre bu 
velâ bağlayıcı bir hak sayıldığından iptal 
edilmesi ve bir mal olmadığından satım, 
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hibe, sadaka, vasiyet gibi bir yolla başka- 
sına temliki mümkün değildir. Ayrıca âzat 
etme, feshi imkânsız bir tasarruf kabul 
edildiği ve hüküm sebebe uygun olarak vü- 
cut bulacağı için âzatlının, eski efendisi- 
ne ait velâ hak ve sorumluluğunu feshe- 
dip bir başkasıyla muvâlât sözleşmesi yap- 
ma hakkı da yoktur. Nitekim Hz. Peygam- 
ber velânın yalnızca âzat edene ait bir hak 
olduğunu ve nesep gibi bir tür akrabalık 
bağı olmasından dolayı alınıp satılamaya- 
cağını ve hibe edilemeyeceğini ifade et- 
miştir (İbn Balâbân, XI, 326; Hâkim, IV, 
379). Bu sebeple bir kimse sattığı kölenin 
velâsının beytülmâle ait olmasını şart koş- 
sa veya üzerinde velâ hakkı bulunmaması 
şartıyla kölesini âzat etse bu şartlar ge- 
çersizdir. Nitekim Hz. Âişe, bedelini dokuz 
yılda ödeyip hürriyetini satın almak üzere 
efendisiyle anlaşma yapan Berire'yi âzat 
etmek üzere sahiplerinden almak istedi- 
ğinde onlar velâ hakkı kendilerinde kal- 
mak şartıyla bu satışa rıza gösterecekle- 
rini söylemişlerdir. Durumdan haberdar ol- 
ması üzerine Hz. Peygamber, velâ hakkı- 
nın köleyi âzat edene ait olduğunu ve Al- 
lah'ın kitabında yer almayan hiçbir şartın 
geçerli sayılmadığını belirtmiştir (Buhâ- 
ri, “Zekât”, 61, “Büyü”, 67; Müslim, “tk”, 
10-11). 

Efendinin aralarında velâ bağı bulunma- 
mak şartıyla kölesini âzat etmesine “tes- 
yib”, bu şekilde âzat edilen köleye de “sâi- 
be” denmekteydi. Kur'ân-ı Kerim'de ya- 
saklanan sâibenin (el-Mâide 5/103) bir an- 
lamının da bu şekilde âzat edilen köle ol- 
duğu ifade edilmiş (Cessâs, IV, 154), Ab- 
dullah b. Mes'üd tesyibin bir Câhiliye âde- 
ti olduğunu belirtmiştir (Buhâri, “Fer&iZ”, 
20). Hanefi, Şâfii ve Hanbeli mezhepleriy- 
le İbrâhim en-Nehai, Şa'bi gibi müctehid- 
lerin yer aldığı çoğunluğa göre âzat işle- 
mi bu şekilde yapılsa da şart geçersizdir, 
velâ âzat edene aittir. Hz. Ömer, Abdullah 
b. Ömer, Abdullah b. Abbas, Rebia b. Ebü 
Abdurrahman, Zühri, Mâlikiler, Ca'feriler 
ve Hanbeliler'de bir rivayete göre ise tes- 
yib şartı geçerlidir. Bu grupta, velânın bey- 
tülmâle ait olacağı veya sâibenin istediği 
kimse ile velâ akdi yapabileceği şeklinde 
farklı görüşler ileri sürülmüştür. 

Efendi ile âzat ettiği köle arasında velâ 
bağının meydana gelebilmesi için Mâliki- 
ler'e göre ikisi arasında din farkının bulun- 
maması gerekir; gayri müslim tarafının 
sonradan müslüman olması velâyı geri ge- 
tirmez. Yine Mâlikiler'e göre efendinin kö- 
lesini Allah rızası için âzat etmesi şarttır. 
Benzer bir şart koşan Ca'feriler'e göre de 


bir kefâret veya nezir sebebiyle âzat edi- 
len köle sâibe olur ve biriyle anlaşma yap- 
ması hariç hiç kimseyle velâ bağı bulun- 
maz. Cumhura göre ise âzat edilen köle 
ile efendisi arasında velâ bağının teşek- 
külünde âzatlığın sebebi, şekli, efendinin 
iradesi ve kastı, ayrıca ileri sürülen şart- 
ların bir etkisi yoktur. Kölesini hayır kastı 
taşımadan âzat eden de, yakın akrabası- 
na miras gibi bir yolla sahip olması sebe- 
biyle kendi rızası aranmadan kölesi âzat 
olan kimse de velâ hakkına sahiptir. Yine 
âzat etmenin bir bedel karşılığı veya be- 
delsiz olması, vasiyet yoluyla gerçekleş- 
mesi, derhal tenciz suretiyle olması veya 
efendinin ölümü gibi bir vakte izâfe edil- 
mesi yahut câriyenin efendisinden çocuk 
doğurması gibi bir şarta bağlanması, kö- 
lenin efendisiyle yaptığı sözleşmede ta- 
ahhüt ettiği bedeli efendinin ölümünden 
sonra ödemesi arasında da fark yoktur. 
Bazı tartışmalı meseleler hariç genelde ül- 
ke farkı velâ bağına engel sayılmadığı gibi 
din farkı da engel değildir. Ancak din farkı 
bulunduğu sürece, yani gayri müslim ta- 
raf müslüman olmadıkça miras ilişkisi söz 
konusu olmaz. Velâ nesep gibi kabul edil- 
diği ve nesepte asıl olan ise baba tarafı ol- 
duğu için çocuklar velâda babalarına tâ- 
bidir. Anne ve babası farklı kişilerin kölesi 
olan ve annesi âzat edilen bir çocuğun ve- 
lâsı annesini âzat edenlere ait olur; daha 
sonra babası âzat edilirse velâsı babasını 
âzat edenlere geçer. Bu meselede görül- 
düğü gibi iki farklı cihetle ilişkilendirilmesi 
mümkün görülen velâ bağının daha güçlü 
olan cihet yönünde el değiştirmesine “cer- 
rü'l-velâ” denir. Âzat edilen kölenin velâsı 
kendisini âzat edene ve onun vefatı halin- 
de binefsihi asabe olan akrabalarına ait- 
tir; ashâbü'l-ferâiz ve zevi'l-erhâm kapsa- 
mındaki yakınları ise velâ hakkına sahip 
değildir. Kadınlar binefsihi asabe sayılma- 
dıkları için akrabalarının âzat ettikleri kö- 
lelerin velâlarına sahip olamazlarsa da âzat 
ettikleri kişiler ve çocukları ile âzatlı köle- 
leri tarafından âzat edilen kölelerin velâ 
haklarına sahiptir. Cumhurun aksine, köle 
âzat etmenin zekât yerine geçeceğini söy- 
leyen İmam Mâlik'e göre zekât malından 
âzat edilen kölelerin velâsı beytülmâle ait- 
tir (Sahnün, 1, 299). 


Âzat eden kimse eski kölesinin işlediği, 
kasıt unsuru bulunmayan veya kasıt ben- 
zeri öldürme ve yaralama suçlarında diye- 
ti âkılesiyle beraber öder. Âzatlılar ise eski 
efendilerinin işledikleri suçlarda diyet öde- 
yecek âkıle arasında yer almaz. Mâlikiler'e 
ve Şâfii mezhebinde tercih edilmeyen bir 
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görüşe göre eski sahibinin yeterli akraba- 
sı bulunmaması durumunda âzatlı onun 
âkılesi arasında yer alır. Cumhura göre ve- 
lâda yalnızca âzat eden tarafa miras hakkı 
tanınır, bu da âzatlının vefatı halinde da- 
ha yakın mirasçılarının olmaması şartına 
bağlıdır. Fakat âzatlının eski efendisinin 
mirasını alma hakkı yoktur. Kâdi Şüreyh 
ve Tâvüs gibi âlimlere göre ise mirasçılık 
ilişkisi karşılıklıdır. Eski kölenin nesep ci- 
hetinden asabesi ve ashâbü'l-ferâiz olan 
akrabalarının bulunmaması halinde her 
ikisinin de aynı dinden olması şartıyla velâ 
sahibi mirasın tamamını alır, çünkü sebe- 
bi asabe durumundadır. Sadece ashâbü'- 
ferâiz olan akrabaları bulunursa onlar pay- 
larını aldıktan sonra kalanı yine velâ sahi- 
bi alır. Dolayısıyla eski efendinin, ölen âzat- 
lının hala ve teyze gibi zevi'l-erhâmdan olan 
akrabalarına göre mirasta önceliği vardır. 
Abdullah b. Mes'üd ise Hz. Ali gibi diğer 
sahâbilerin aksine önceliğin zevi'l-erhâma 
ait olduğu kanaatindedir (Cessâs, IV, 263- 
264). Velâ, kendisi mirasa sebep teşkil et- 
mekle birlikte velâ bağı hukuki tasarrufa 
konu olabilen bir mal sayılmadığı için sa- 
tış ve hibe ile veya miras yoluyla intikal et- 
mez. Bundan dolayı önce efendi, daha son- 
ra âzatlısı vefat etse diyet sorumluluğu ile 
miras arasındaki mütekabiliyete bağlı ola- 
rak efendinin asabesi, efendiye yakınlık 
derecelerine göre âzatlıya mirasçı olur. Kâ- 
di Şüreyh gibi bazı müctehidlere göre ise 
velâ mal hükmünde görüldüğünden efen- 
dinin vârislerine intikal eder (Serahsi, VIII, 
82-84). 

Osmanlılar döneminde velâya dair bir 
mesele etrafında uzun bir tartışma orta- 
ya çıkmıştır. Kendi döneminde cihad sebe- 
biyle çok sayıda köle getirildiğine ve bir- 
çok âzat hadisesinin cereyan ettiğine, do- 
layısıyla velâ ile ilgili daha önce yeterince 
incelenmemiş bazı meselelerin bulundu- 
ğuna işaret eden Molla Hüsrev, Kâsâni'- 
nin bir ibaresine dayanarak (Bedâ”i“, IV, 
162) babası âzat edilmiş, annesi aslen hür 
olan bir çocuğun vefatı halinde babasını 
âzat edenin onun velâ hakkına sahip bu- 
lunmadığını, dolayısıyla miras alamayaca- 
ğını ileri süren bir risâle kaleme almıştır. 
Ancak bu risâleye karşı Molla Gürâni, Hı- 
zır Şah Menteşevi, Ebü Bekir et-Tokadi ve 
Güzelce (Gözlice) Mehmed Çelebi gibi âlim- 
ler risâleler yazmışlar; Zenbilli Ali Efendi, 
Sâdi Çelebi, Çivizâde Mehmed Efendi gi- 
bi bazı şeyhülislâmlar da karşı fetvalar ver- 
mişlerdir. Buna karşılık Kadızâde Ahmed 
Şemseddin, Bostanzâde Mehmed Efen- 
di, Bayramzâde Zekeriyyâ Efendi, Hoca 
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Sâdeddin Efendi ve Zekeriyyâzâde Yahyâ 
Efendi gibi şeyhülislâmlarla Alâeddin el- 
Haskefi, İbn Âbidin gibi bazı âlimler Molla 
Hüsrev'i desteklemişlerdir. Ebüssuüd Efen- 
di ise önce Molla Hüsrev'in görüşüne uy- 
gun fetva vermiş, daha sonra verdiği bir 
fetva ile bu görüşünden dönmüştür (ba- 
zı şeyhülislâmların fetvalarının metinleri 
için bk. Mecmüatü'l-fevâid ve'l-fetâvâ, vr. 
71b-72b, krş. İbn Âbidin, Reddü'l-muhtâr, 
VI, 124). 

B) Muvâlât Akdinden Doğan Velâ (ve- 
lâü’l-muvâlât). Muvâlât kelimesi akrabalık 
bağlarını güçlendirmeyi, yardımlaşma ve 
dayanışmayı anlatır. Muvâlât sözleşmesi 
âzatlıktan doğan velânın aksine ihtiyari- 
dir, kişi isterse böyle bir akid yapmayabi- 
lir. Buluntu çocuk veya İslâm'a yeni giren 
bir kimse ile bir İslâm ülkesi vatandaşı ara- 
sında kurulan velâ sözleşmesine muvâlât 
(muhâlefe, muâkade), sözleşmeyi talep eden 
kişiye mevlâ yahut “el-mevle'l-esfel”, mu- 
vâlât sözleşmesini kabul eden kişiye de 
mevle'l-muvâlât veya “el-mevle'l-a'lâ” de- 
nir. Velisi bulunmayanın velisi devlet oldu- 
ğuna göre İslâm'ı seçen kişi ile ailesi bilin- 
meyen buluntu çocuğun velâsı kural ola- 
rak beytülmüâle aittir; bununla birlikte bu 
kimseler İslâm ülkesi vatandaşı herhan- 
gi bir kişiyle muvâlât akdi yapabilirler. Bu 
çerçevede zorunlu görülmemekle beraber 
İslâm'ı seçen kişi Müslümanlığına aracılık 
eden kişiyle, hür ve müslüman kabul edi- 
len buluntu çocuk da kendisini bulup hi- 
mayesine alan kişiyle muvâlât sözleşmesi 
yapabilir. Ancak bir suçtan dolayı beytül- 
mâl tarafından kendileri adına diyet öde- 
nirse beytülmüâlin velâ hakkı güçleneceğin- 
den bu kimseler artık başkasıyla muvâlât 
sözleşmesi yapamazlar. Bazı âlimlere gö- 
re ise ihtida edenin velâsı, aralarında mu- 
vâlât sözleşmesi bulunmasa bile İslâm'a 
girmesine aracılık eden kişiye ait kabul edi- 
lir ve vâris bırakmadan ölmesi halinde mi- 
rası ona kalır. 

Muvâlât akdinin meşruiyeti İslâm âlim- 
leri arasında tartışma konusu olmuştur. 
Bu akdin sahih olduğunu savunanlar ara- 
sında Hz. Ömer, Hz. Ali, Abdullah b. Abbas, 
Abdullah b. Mes'üd, Abdullah b. Ömer, İb- 
râhim en-Nehai, Said b. Müseyyeb, Rebîa 
b. Ebü Abdurrahman, Leys b. Sa'd, Hane- 
filer ve Ca'feriler yer almaktadır. Hanefi- 
ler, “Yeminlerinizin bağladığı kimselere de 
paylarını verin” âyetinin (en-Nisâ 4/33) 
muvâlât sözleşmesiyle ilgili olduğunu, Câ- 
hiliye döneminde uygulanan ve İslâm'ın ilk 
yıllarında geçerliliğini koruyan bu hükmün 
neshedildiğine dair bir delile rastlanmadı- 
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ğını, daha sonra sadece vârisler arasında 
bir sıralama yapılarak zevi'l-erhâm dere- 
cesinde bir vârisin bulunmaması halinde 
kendisiyle muvâlât sözleşmesi yapılan ki- 
şiye miras hakkı tanındığını belirtmişler- 
dir. Ayrıca Hz. Peygamber'in bir müslüman 
aracılığıyla İslâmiyet'i seçen kişiyle ilgili uy- 
gulamanın sorulması üzerine, “O müslü- 
man o kişinin hayatında ve ölümünde ona 
en müstahak olandır” demesi de (Müsned, 
IV, 102-103; Ebü Dâvüd, “Fer&iz”, 13; Tir- 
mizi, “FerâiZ”, 20) bu akdin meşruiyetinin 
sünnetten delilini teşkil etmektedir. Ayrı- 
ca hiç vârisi bulunmayan kimsenin bütün 
malını bir kişiye vasiyet etmesi câiz kabul 
edildiğine göre bir akidle malını başkası- 
na bırakması da câiz olmalıdır. Zeyd b. 
Sâbit, Hasan-ı Basri, Şa'bi, İbn Şübrüme, 
Süfyân es-Sevri, Evzâi, Mâlikiler, Şâfiiler 
ve Hanbeliler'e göre ise muvâlât akdi sa- 
hih değildir. Zira, “Velâ ancak âzat edene 
aittir”, “İslâm'da hilf yoktur” (Buhâri, “Ke- 
fâlet”, 2, “Edeb”, 67; Müslim, “Fezâülü'ş- 
şahâbe”, 206) gibi hadisler muvâlât akdi- 
nin meşrü sayılmadığını göstermektedir. 
Bu sebeple vârisi bulunmayan bir kişinin 
mirası beytülmâle intikal eder. Halbuki 
muvâlât akdinin sahih kabul edilmesi bu- 
nu engelleyecek ve kamu hakkının iptali- 
ne yol açacaktır. Aynı sebeple bütün malı 
vasiyet etmek de câiz değildir. 


Her akid gibi muvâlât akdinin de rükün- 
leri, şartları, vasıfları ve hükümleri vardır. 
Muvâlât akdinin rüknü icap ve kabulden 
ibarettir. İslâm'ı seçen veya buluntu bir 
çocuk halinde yetişmiş olan bir kişi İslâm 
ülkesi vatandaşı bir müslümana veya zim- 
miye, “Sen benim hâmim ol. Ben bir cina- 
yet işlersem benim adıma diyet ödersin, 
ben ölünce de sen bana vâris olursun” şek- 
linde teklifte bulunur, o da bunu kabul 
ederse aralarında muvâlât akdi kurulmuş 
sayılır. Bununla birlikte muvâlât sözleşme- 
sinde mirasçılık ve diyet ödeme şartları 
karşılıklı da olabilir. Böyle bir akdin gerçek- 
leşmesi için icapta bulunan tarafın (el- 
mevle'l-esfel) akid yapma ehliyetini taşı- 
ması, kendisine nesep yoluyla vâris olacak 
bir yakınının bulunmaması, Arap soyun- 
dan gelmemesi, âzat edilmiş olmaması, 
önceden işlediği bir suçtan dolayı kendisi 
adına beytülmâlden veya muvâlât sözleş- 
mesi yaptığı bir başkası tarafından diyet 
vb. bir tazminat ödenmemesi, diyet ve 
mirasın zikredilmesi şarttır. Akdi kabul 
eden tarafın ergen olması akdin nefâz şar- 
tıdır; akdin gerçekleşmesi için ergenliğe 
ulaşmamış çocuğun hukuki temsilcisinin 
izninin bulunması yeterlidir (Kâsâni, IV, 


170-171; krş. Serahsi, VIII, 95-96, 109). Ve- 
lâ sözleşmesinde din birliği akdin sıhhati 
için şart değildir. Ancak müslümanın zim- 
mi ile yaptığı muvâlâtta din farkı mirası 
ve aralarında dayanışma bulunamayacağı 
için işlenen suçun diyetine iştiraki engel- 
ler; gayri müslim tarafın İslâm'a girmesi 
halinde ise velâ hükümleri geçerli olur (Se- 
rahsi, VHI, 107). Akdin İslâm ülkesinde ku- 
rulması veya tarafların aynı ülkede olma- 
sı şartı yoktur. İcapta bulunan tarafın ne- 
sebinin bilinmemesi şartı ise tartışmalı- 
dır. İcapta bulunanın Arap asıllı olmaması 
şartı, Araplar arasında kabile esasına gö- 
re dayanışma sisteminin muhafaza edil- 
mesi dolayısıyla onların muvâlât sözleşme- 
sine ihtiyaçlarının kalmamasından kaynak- 
lanır. 


Hanefiler'e göre muvâlât sözleşmesi 
bağlayıcı (lâzım) değildir, bu sebeple ta- 
raflar diğerinin rızası olmasa da onun bil- 
gisi dahilinde tek taraflı irade beyanıyla 
akdi feshedebilir. Ancak el-mevle'l-esfelin 
akdi feshedebilmesi için sözleşme yaptı- 
ğı kişi tarafından kendisi adına daha ön- 
ce diyet vb. bir tazminat ödenmemiş ol- 
ması şartı aranır. Karşı tarafa bilgi verme- 
den ikinci bir kişiyle sözleşme yaparsa sa- 
hih kabul edilir ve bu zımnen ilk sözleş- 
meyi fesih anlamına gelir (a.g.e., VIII, 97). 
Tazminat ödenmesiyle akid bağlayıcı hale 
gelirse de tarafların karşılıklı rızasıyla fes- 
hedilebilir. Öte yandan muvâlât sözleşme- 
sinden doğan velâ hakkının başka birine 
bedelli veya bedelsiz nakledilmesi câiz de- 
ğildir. Bu hakkın devriyle ilgili hükümler 
tarafların küçük çocukları için de geçerli- 
dir. Büyük çocuklar ise Müslümanlığı ka- 
bulde babalarına tâbi olmadıkları gibi ve- 
lâda da babalarına tâbi değildir. Ayrıca 
küçükler de bulüğa erdikten sonra her- 
hangi bir kimse ile muvâlât akdi yapıp yap- 
mama hürriyetine sahiptir. Muvâlât akdi 
yapan kişi üzerinde, meselâ köle olan ba- 
basının âzat edilmesi gibi bir sebeple âzat- 
lıktan dolayı velâ hakkı doğarsa bu velâ da- 
ha güçlü sayıldığı için velâsı babasını âzat 
edenlere geçer. Aynı şekilde babası ve an- 
nesi başka kişilerle muvâlât yapan bir ço- 
cuğun velâsı, annenin sözleşmesi daha ön- 
ce olsa bile nesep ve velâ konularında ba- 
ba tarafı esas alındığından babasıyla mu- 
vâlât yapanlara ait olur. Muvâlât akdini 
talep eden kişi vefat ettiğinde terekenin 
intikal kaidelerine göre ashâbü'l-ferâiz, 
nesebi asabeler ve sebebi asabelerden 
(âzatlık sebebiyle mirasçı olanlardan) hiç kim- 
senin bulunmaması durumunda Zzevi'l-er- 
hâm mirasın tamamını alır; zira akrabalık 
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veraset hakkı doğurma bakımından mu- 
valât akdinden daha güçlü bir bağdır ve hiç 
kimse yaptığı bir akidle kendi malı üze- 
rindeki başkasına ait hakkı iptal etme yet- 
kisine sahip değildir. Zevi'l-erhnâmdan kim- 
senin bulunmaması durumunda muvâlât 
akdiyle velâ hakkına sahip olanlar mirasçı 
kabul edilir. 


Tarihsel süreçte her iki şekliyle velâ, ya- 
bancıların müslüman toplumla kaynaşıp 
bütünleşmesini sağlamada önemli rol oy- 
namış; bir yandan onlara bir tür sosyal gü- 
vence ve kimlik verirken diğer yandan su- 
çu engellemek amacıyla onları denetim 
altına sokmuş, suç işlemeleri halinde de 
mağdur tarafın haklarının zayi olmasının 
önüne geçmiştir. Dolayısıyla yabancıların 
devletle dikey uyrukluk ilişkisinin yanı sı- 
ra toplum içinde bir yatay ilişkiler geliştir- 
melerini sağlayan velâ bağı nimet-külfet 
dengesi çerçevesinde her iki tarafa da yü- 
kümlülükler ve haklar getirmiş, bugünkü 
sosyal güvenlik ve dayanışma fonksiyonu- 
na benzer bir rol üstlenmiştir. Bu sebeple 
günümüzde velâ müessesesi hem müs- 
lüman âlimlerin hem de şarkiyatçı çevre- 
lerin ilgisini çekmiştir. Ahmed Tâhâ es- 
Senüsi ve Mustafa Ahmed ez-Zerkâ gibi 
çağdaş âlimler sigortanın meşruiyeti çer- 
çevesinde yapılan tartışmalarda her ikisi- 
nin de bir tür sosyal güvenlik sistemi olu- 
şunu dikkate alarak muvâlât akdini sigor- 
ta sisteminin cevazına delil göstermişler- 
dir (Zerkâ, 1, 560-561). Öte yandan İslâm'ın 
ilk asırlarına ilgi duyan pek çok şarkiyatçı 
velâ konusunu muhtelif değerlendirme- 
lere tâbi tutmuş ve bilhassa kökeni hak- 
kında farklı tezler ileri sürmüştür. Hollan- 
da'da Nijmegen Katolik Üniversitesi (Nij- 
megen Radboud Üniversitesi) tarafından 2001 
yılında düzenlenen bir konferansta İs- 
lâm'ın ilk dört asrı boyunca sosyal, kültü- 
rel ve hukuksal boyutlarıyla velâ müesse- 
sesi ele alınmış ve burada sunulan tebliğ- 
ler yayımlanmıştır (bk. bibi.). 


Velâ ve muvâlât terimleri literatürde ay- 
rıca “dost edinme, ittifak kurma” anlamla- 
rında kullanılır ve bu kavram altında kim- 
lerle nasıl dostluklar kurulacağı, özellikle 
yahudileri ve hıristiyanları dost ve mütte- 
fik edinmenin hükmü inceleme konusu 
yapılmıştır. Bu anlamıyla velâyı ele alan 
Cum'a Ali el-Hüli e/-Velâ? fi'l-İslâm (Ka- 
hire 1984), Muhammed b. Said b. Sâlim 
el-Kahtâni el-Velâ” ve'I-berâ fi'l-İslâm 
(Riyad 1404/1984), Mihmâs b. Abdullah 
b. Muhammed el-Cel'üd el-Muvdlât ve'l- 
mu“âdât fi'ş-şeri“ati'I-İslâmiyye (l-I, 
Mansüre 1407/1987), Abdullah b. İbrâhim 


et-Tariki el-Velâ&” ve'1-adâ fi “alâkati'- 
müslim bi-ğayri'-müslim (Riyad 1411/ 
1991) ve Zekeriyyâ Abdürrâzık el-Masri 
Makâlâi fi'l-velâ” (Beyrut 1414/1994) ad- 
larıyla eserler yazmıştır. Muvâlât terimi 
Hanbeli ve Mâliki fıkhında “abdestin farz- 
larından biri sayılan organların ardarda yı- 
kanması” anlamında da kullanılır. 
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Sözlükte “yakın olmak, yakınlık” anla- 
mındaki vely kökünden türeyen velâyet 
“sevmek; yönelmek, yardım etmek; bir işin 
sorumluluğu kendi üstünde olmak” mâ- 
nalarına da gelir. Velâyet hakkına sahip 
olan kişiye velî denir. Aynı kökten “veliye” 
fiilinin biri velâyet, diğeri vilâyet şeklinde- 
ki masdarları arasında bir anlam farkının 
bulunup bulunmadığı konusunda Arap dil- 
cileri iki ayrı yaklaşım ortaya koymuştur. 
Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ gibi bazı dilciler 
bunların birbirinin yerine kullanılabilece- 
ğini söylerken İbnü's-Sikkit gibi dilciler bi- 
rincinin daha çok “yardım etme” (nusret), 
ikincisinin “otorite” (sultan) içeriği taşıdı- 
ğını ileri sürmüştür. İkinci görüş sahipleri- 
ne göre velâyet masdarından veli, vilâyet 
masdarından daha çok vâli ismi türetilir. 
Vilâyet kelimesinin “tedbir, kudret, fiil” 
anlamlarını ima ettiğini, bunları kendisin- 
de toplamayan kişi için vali isminin kulla- 
nılamayacağını öne süren İbnü'l-Esir de 
bu ayırımı benimsemektedir. Yine Allah'ın 
isimleri arasında hem veli hem de vâlinin 
yer alması velâyetle vilâyetin anlamların- 
da fark gözetildiği kanaatini desteklemek- 
tedir. Allah'ın isimlerinden velinin anlamı 
konusunda öne sürülen iki yorumdan biri 
“yardım eden” (nâsır), diğeri “kâinatın iş- 
leri kendi uhdesinde bulunan ve o işleri yü- 
rüten” şeklindedir. Cenâb-ı Hakk'ın vâli 
ismi “her şeye sahip olan ve her şey üze- 
rinde tasarrufta bulunan” anlamındadır. 
Âyetlerde ve hadislerde velâyet yanında 
aynı kökten türeyen “veli, vali, evliyâ, mev- 
lâ, mevâli, tevelli” kelimeleri de geçmek- 
tedir (meselâ bk. el-Bakara 2/107; el-En- 
fâl 8/40; er-Ra'd 13/11; el-Kehf 18/44; el- 
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Ahzâb 33/5; en-Necm 53/29; Müslim, “Ni- 
kâh”, 64-68; Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 26). 
“Vellâ” ve “tevellâ” gibi fiiller velâyet kö- 
künden gelmekle birlikte “an” harf-i cerriy- 
le kullanıldığında “yüz çevirmek, uzak dur- 
mak” mânalarına gelir (Râgıb el-İsfahâni, 
el-Müfredât, s. 533-535). 


Velâyet fıkıhta “rızası olup olmadığına 
bakılmaksızın bir sözün başkası hakkında 
geçerli ve sonuç doğurucu kılınması” (ten- 
fiz) demektir. Bir tür şer'i yetki olarak ni- 
telendirilebilen velâyet, İslâm hukukunun 
değişik alanlarında asıl anlam sabit kal- 
makla birlikte konunun mahiyetine göre 
bazı farklılıklar gözetilerek kullanılır. Me- 
selâ kamusal boyutu olan yargılama (ka- 
zâ) ve hisbe gibi işler yanında alım satım 
ve evlenme gibi birçok hukuki işlem de 
yine hukuki bir yetkinin (velâyetin) bulun- 
ması şartıyla icra edilebilir. Yeterlilik şar- 
tını taşıyan, kadılık ehliyetine sahip her hu- 
kukçu kendi başına yargılamada buluna- 
maz. Yargı görevini icra edebilmesi için 
kamu otoritesi tarafından yetkilendirilme- 
si (tevliye) gerekir. Kazânın “genel velâyet- 
ten kaynaklanan bağlayıcı söz” diye tanım- 
lanması konunun bu yönüne işaret amacıy- 
ladır. Hisbe vb. kamu görevleri için de ay- 
nı durum söz konusudur. Mülkiyetin “mad- 
di ve şer'i tasarruflarda bulunmaya im- 
kân veren hukuki güç” şeklinde tanımlan- 
ması ve kişinin bu sayede mâmelekinde is- 
tediği gibi tasarruf edebileceğinin belirtil- 
mesi mülkiyetin de genel anlamda velâyet 
kapsamında görülmesinin bir sonucudur. 
Şahitlik de bir tür velâyet sayıldığından 
meselâ gayri müslimlerin müslümanlar, 
kölenin hürler hakkında şahitlik yapama- 
yacağı kabul edilir; hatta bazı alanlarda 
kadının şahitliğine kısıtlamalar getirilir. Kı- 
saca, İslâm hukukunda hemen hemen bü- 
tün iş ve işlemlerin velâyet kavramıyla ir- 
tibatlandırıldığı, bir konuda velâyete sa- 
hip olup olmamanın yahut velâyetin sınır- 
landırılması ya da kısıtlanmasının hukuki 
sistemin yanı sıra sosyal statü ve dini ku- 
rallarla da alâkalı olduğu görülür. 


Velâyet Türleri. 1. Genel anlamda velâ- 
yet. İslâm hukukunda bir tasarrufun meş- 
rü olabilmesi o tasarrufu câiz kılan bir yet- 
kinin veya yetkilendirmenin bulunmasına 
bağlıdır. Bu şer'i yetki şâriin izin vermesin- 
den yahut serbest bırakmasından kaynak- 
lanır. Sözü edilen yetki, kişiye doğrudan 
tanınmış olabileceği gibi bir kimseye ta- 
nınmış yetkinin başkasına devredilmesin- 
den de ortaya çıkabilir. Bu geniş anlam 
yelpazesini içine almak üzere fıkıh mez- 
hepleri velâyetin türlerini değişik biçim- 
lerde gruplandırmıştır. Hanefi mezhebin- 
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de velâyet şer'an sabit olan velâyet ve mâ- 
likin yetkilendirmesiyle sabit olan velâyet 
şeklinde iki kısma ayrılır. Şer'an sabit olan 
velâyetin şer'i velâyet yahut kanuni velâ- 
yet diye adlandırılması da mümkündür. 
Şer'i velâyet kapsamında babanın, -baba- 
nın babası olan- dedenin, vasinin ve hâki- 
min velâyeti yer alır. Şer'i velâyet evlendir- 
me velâyeti ve diğer muâmelât işlemle- 
rine ilişkin velâyet olmak üzere iki kısma 
ayrılır. Birincisine şahıs üzerinde velâyet, 
ikincisine mal üzerinde velâyet de denir. 
Mâlikin yetkilendirmesiyle sabit olan velâ- 
yet ise vekâlet ve vasiyettir. Şâfil mezhe- 
binde velâyet hüküm / hükümranlık velâ- 
yeti, akidden kaynaklanan velâyet ve akra- 
balık velâyeti şeklinde üç kısma ayrılır (Mâ- 
verdi, VIII, 340). Hüküm velâyeti genel ve 
özel diye iki çeşittir. Genel hüküm velâye- 
ti imâmet (devlet başkanlığı), özel hüküm 
velâyeti ise kazâdır. Akdi velâyet de vekâ- 
let ve vasiyet olmak üzere ikiye ayrılır. Ve- 
kâlet hayattaki kişilere niyâbeti, vasiyet 
ise ölüye niyâbeti içerir. Akrabalık velâye- 
ti de genel ve özel kısımlarına ayrılır. Ge- 
nel akrabalık velâyeti baba ve dedenin kü- 
çük çocukları üzerindeki velâyetidir. Evlen- 
dirme dışındaki her konu genel akrabalık 
velâyeti kapsamında yer alır. Baba ve de- 
de ölümleri esnasında bu yetkilerini baş- 
kalarına devredebilir, küçük çocukları için 
vasi tayin edebilir. Özel akrabalık velâyeti 
ise baba tarafından erkek akrabaların (asa- 
be) sadece evlendirme konusundaki velâ- 
yetidir. Şâfii hukukçuları, velâyetin illetini 
yakın akrabalık diye belirledikleri için ba- 
ba ve dede dışındaki asabeye evlendirme 
yetkisi tanımazlar. Baba ve dede, genel 
akrabalık velâyetinden farklı olarak ken- 
dilerine tanınmış bu yetkiyi ölüm esnasın- 
da başkasına devredemezler. Şâfii mez- 
hebindeki akrabalık velâyeti ve hüküm ve- 
lâyetinin Hanefiler'deki şer'i velâyeti bü- 
yük ölçüde karşıladığı düşünülürse velâ- 
yetin türleri konusunda iki mezhep ara- 
sında ciddi bir ayrılık bulunmadığı söyle- 
nebilir. 


2. Dar anlamda velâyet. Başta küçük- 
ler olmak üzere tam ehliyetsizler ve eksik 
ehliyetliler üzerindeki velâyetle kızların ev- 
lendirilmesi konusundaki velâyeti ifade 
eder. Bu da mal üzerinde velâyet ve şahıs 
üzerinde velâyet şeklinde iki kısma ayrılır. 
Küçükler üzerindeki velâyet hukuk mantı- 
ğı ve felsefesi açısından acziyetle temel- 
lendirilir. Bir tür yetersizlik durumu olan 
acziyet gözetim ve himayeyi gerektirdiğin- 
den böyle bir velâyet tesisine gidilmiştir. 
Aklın kemale ermemiş olması gerçek ac- 
ziyet, kölelik ise hükmi acziyettir. Velâyet- 


te aslolan, kişinin önce kendi şahsı üzerin- 
de velâyete sahip bulunması, şartlar ger- 
çekleştiğinde bu velâyeti başkaları üzerin- 
de de uygulamasıdır. Hükmen öcizliğinden 
dolayı kölenin şahitlik etmesi, hüküm ve- 
recek bir konumda yer alması, mülk edin- 
mesi veya birini evlendirmesi söz konusu 
değildir. 

a) Mal üzerinde velâyet. Velâyet, esas 
itibariyle acziyetten kaynaklanan ehliyet 
noksanlığını telâfi etmek için meşrü kılın- 
dığından velâyetin ehliyetle bağlantısını 
daima göz önünde tutmak gerekir. “Kişi- 
nin şer'an muteber sayılacak şekilde ta- 
sarrufta bulunmaya elverişli olması” an- 
lamına gelen ve bu yönüyle “fiil ehliyeti” 
şeklinde de adlandırılan edâ ehliyeti akıl 
ve temyiz gücüne dayanır. Bu bakımdan 
aklın henüz kemale ermediği küçüklük, 
akıl zayıflığı (ateh) ve akıl hastalığı (cünün) 
gibi durumlar, aynı zamanda bu durum- 
da olanlar üzerindeki velâyetin sabit olma- 
sının da gerekçesini teşkil eder. İslâm hu- 
kukunda hür bir kimse üzerinde velâyet 
söz konusu değilse de acziyet sebebiyle 
küçükler üzerinde velâyet söz konusudur. 
Bu noktadan bakıldığında bu velâyetin ye- 
gâne sebebinin küçüklük olduğu ve göze- 
tim ve himaye amacı taşıdığı söylenebilir. 


Çocukta akıl ve temyiz gücünün gelişi- 
minde temyiz öncesi dönem, temyiz dö- 
nemi ve temyiz sonrası bulüğ ve rüşd dö- 
nemi olarak başlıca üç evre vardır. İlk iki 
evrede çocuk üzerinde değişik dereceler- 
de velâyet söz konusudur. Temyiz öncesi 
dönemde ehliyetin temeli olan akıl ve tem- 
yiz gücü yok veya yok hükmünde olduğun- 
dan temyiz yoksunu kimseler için edâ eh- 
liyeti söz konusu değildir ve yaptıkları hu- 
kuki işlemler de yok hükmündedir. Çocuk 
açısından edâ ehliyeti ancak temyiz evre- 
sinde başlar. Bu evresinde de eksik (kâsır) 
edâ ehliyeti vardır ve bu ehliyet temyiz- 
den bulüğa kadar geçen dönemi içine alır. 
Küçüğün bu dönemde velinin himayesi ve 
yol göstermesine ihtiyacı vardır. Mümey- 
yiz çocuğun yaptığı hukuki işlemler velâ- 
yet açısından üç grupta değerlendirilir. 1. 
Hibeyi kabul gibi sırf yararına olan tasar- 
rufları velisinin icâzetine bağlı olmaksızın 
geçerli sayılır. 2. Hibe, talâk ve karz gibi 
sırf zararına olan tasarrufları velisi icâzet 
verse dahi geçerli olmaz. 3. Alım satım, 
kiralama gibi yarar ve zarara ihtimali bu- 
lunan tasarrufları velâyete ihtiyaç göste- 
rir. Çocuğun bu türden tasarrufları sahih 
olarak in'ikad eder, fakat işlerlik kazanma- 
sı (nefâz) velisinin icâzetine bağlıdır. Velisi 
icâzet verirse nâfiz olur, vermezse yapıl- 
dığı andan itibaren bâtıl sayılır. Çocuğun 
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tasarruflarının hükmüne ilişkin bu ayırım 
onun malları konusunda velinin ne tür ta- 
sarruflarda bulunabileceğini de gösterir. 
Veli çocuğun mallarında zarara yol açacak 
bir tasarrufta bulunamaz; meselâ malını 
hibe edemez, tasadduk edemez, vasiyet 
edemez. Mâlikiler mümeyyiz çocuğun ta- 
sarruflarının hükmü konusunda Hanefi- 
ler'in görüşünü büyük ölçüde benimser- 
ken Şâfiller mümeyyiz çocuğun yaptığı hu- 
kuki işlemleri velinin gözetim ve deneti- 
mine tâbi kılmazlar ve çocuğun bütün ta- 
sarruflarının bâtıl olacağını ileri sürerler. 
Hanbeliler'e göre ise çocuğun önceden ve- 
rilmiş izne dayanarak yaptığı tasarruflar 
geçerlidir, izinsiz yaptığı tasarruflar ise bâ- 
til olup sonradan verilen icâzetle sahih ha- 
le gelmez. Aklın kemale ermesiyle temyiz 
gücü de kemale erer ve bu sayede kişi tam 
edâ ehliyetine sahip olur. Tam edâ ehliye- 
tiyle edânın vâcipliği hükmü de sabit olur. 
Artık kişi dini / hukuki sorumluluk altına gir- 
miş, hukuki tasarruflarını kimsenin yol gös- 
termesine, denetim ve himayesine gerek 
kalmadan tek başına yapabilecek ve so- 
nuçlarını üstlenebilecek düzeye gelmiştir. 
Ancak özellikle evlenme akdi hususunda 
kızlar için velâyetin devam edip etmeye- 
ceği konusu İslâm hukukçuları arasında 
tartışmalıdır (aş.bk.). 


Çocuğun malı üzerindeki velâyetin ille- 
tinin yaş küçüklüğü olduğu hususunda 
İslâm hukukçuları görüş birliği içindedir. 
Ehliyet ve velâyet açısından mecnun gay- 
ri mümeyyiz çocuk hükmünde, ma'tüh ise 
mümeyyiz çocuk hükmündedir. Çocuk üze- 
rinde velâyet hükmünün sübütu için mah- 
keme kararına ihtiyaç yoktur; velâyet hük- 
mü şer'an kendiliğinden sabit olur. Kay- 
naklarda yer alan, “Çocuk üzerinde velâ- 
yetin gerekmesi ihtiyari değil cebridir” tar- 
zındaki ifadeler (İbn Emiru Hâc, Il, 214) bu 
velâyetin bir mahkeme kararı gerektirme- 
den sabit olduğunu belirttiği gibi baba ve 
dedenin velâyetlerinin zati bir nitelik taşı- 
dığını, dolayısıyla kendilerini bu velâyet so- 
rumluluğundan azletme haklarının bulun- 
madığını da gösterir. 


Küçükler üzerindeki bu velâyetin temel 
sebebi babalık vasfıdır. Babanın babası 
olan dede de baba hükmündedir. Baba ve 
dedenin tayin ettiği vasi velâyet yetkisi- 
ni bunlardan alır. Onların bulunmadığı du- 
rumlarda ise çocuğun mali konulardaki 
velâyeti diğer akrabalarına değil kadıya / 
mahkemeye intikal eder. Babalık vasfının 
velâyetin temel sebebi oluşu bu vasfın, ba- 
bayı şefkat tamlığı sayesinde çocuk hak- 
kında çok iyi düşünme ve onu gözetmeye 
sevkedeceği fikrine dayandırılır. Zira ba- 


ba aklının ve re'yinin tamlığı sebebiyle bu 
gözetime muktedirdir. Gözetime güç ye- 
tirenin âciz olan üzerindeki velâyetinin mâ- 
kul ve meşrü oluşunu açıklamak için kay- 
naklarda velâyetin yardım etme, iyilikte 
bulunma ve muhtacın elinden tutma kabi- 
linden olduğu ve bunların hem aklen hem 
şer'an güzelliği ifade edilerek velâyetin ay- 
nı zamanda kudret nimetine bir şükür sa- 
yıldığına dikkat çekilir. Çocuk üzerinde ve- 
lâyetin sıra düzeni de şefkat ve himaye 
anlayışı üzerine temellenir. Buna göre sı- 
ralama baba, babanın vasisi, dede, dede- 
nin vasisi, kadı ve kadının tayin ettiği kişi 
şeklindedir. Çocuğun malında anne, kar- 
deş ve amca dahil başka kimsenin tasarruf 
yetkisi yoktur (ayrıntılı bilgi için bk. Kâsâ- 
ni, II, 249-250). 

b) Şahıs üzerinde velâyet. Bu velâyetle 
daha çok evlendirme velâyeti kastedilir. 
Bütün fıkıh mezhepleri evlenme konusun- 
da kadınların farklı derecelerde velâyet al- 
tında bulunduğunu kabul eder. Mâliki mez- 
hebinde velâyetin kızın mı yoksa velinin 
mi hakkı olduğu hususunda bir tartışma 
varsa da genelde bütün mezheplerde bu- 
nun velinin hakkı olduğu görüşü hâkim- 
dir. Evlendirme velâyetinin gerekçesi ve 
buna bağlı olarak bu velâyetin süresi hak- 
kında mezhepler arasında görüş ayrılıkları 
bulunduğu gibi bu velâyetin nikâh akdi- 
nin bir şartı olup olmadığı, şart ise ne tür 
bir şart olduğu konusu da tartışmalıdır. 
Şafii, Hanbeli ve ağırlıklı görüşe göre Må- 
liki mezhebinde velâyet bir sıhhat şartı- 
dır; Hanefiler ise bunu nefâz şartı sayar. 
Evlendirme velâyetinde konunun biri ve- 
linin evlendirme yetkisi, diğeri evlenme 
akdinin veli tarafından icrası şeklinde iki 
ayrı düzeyde ele alınması meselenin an- 
laşılmasını kolaylaştırıp bazı karıştırmala- 
rı önleyebilir. Velinin evlendirme yetkisini 
taşıması onun aynı zamanda icbar yetki- 
sine (velâyet-i icbâr) sahip olması anla- 
mına gelir. Bu yetkiye sahip olan veli kızın 
rızasına bakmadan onu istediği kişiyle ev- 
lendirebilir. Evlenme akdinin veli tarafın- 
dan icrası kadının istediği biriyle velisi ta- 
rafından evlendirilmesi demektir. Bu ikin- 
ci durumda velinin zorlama yetkisi yoktur 
ve kadının rızası esastır, veli sadece evlen- 
me akdini icra eder. 


Velinin Evlendirme Yetkisi. Evlendirme 
velâyetinin illetinin ne olduğu ve bu velâ- 
yetin kime / kimlere ait olduğu konusun- 
da İslâm mezhepleri arasında derin ihti- 
lâflar vardır. Evlendirme velâyetinin ge- 
rekçesi olarak daha çok yaş küçüklüğü ve 
evlenmemiş olma (bekâret) söz konusu edi- 
lir. Evlendirme velâyetinin illeti Hanefi mez- 


VELÂYET 


hebinde küçüklük, Şâfiiler'de bekâret, Må- 
likiler'de ise yerine göre bekâret, yerine 
göre küçüklüktür. İcbar velâyetine sahip 
olan baba küçük bâkire kızını istediğiyle 
evlendirebilir. Bu konuda veli için tek sınır- 
lama kızını evlendireceği kişinin kıza denk 
olması ve bu akdin denk bir mehir karşı- 
lığında yapılmasıdır. Çünkü evlenmede ve 
mehirde denklik evlenecek kızın temel 
haklarındandır. Hanefi mezhebine göre ve- 
lâyet nikâh akdinin nefâz şartlarından bi- 
ridir (diğer ikisi bulüğ ve hürriyettir). Ha- 
nefi literatüründe yer alan, “Velâyeti bu- 
lunmayan kişinin yaptığı akid in'ikad et- 
mez” ifadesi (a.g.e., II, 237) velâyetin esas- 
ta bir nefâz şartı olmasıyla çelişmez. Çün- 
kü bu tür ifadeler, akdi yapan kişinin asga- 
ri ehliyet şartına sahip olması ve yapılan 
akde onay verebilecek bir yetkilinin (veli) 
bulunmasının gerekliliğini anlatır. 


Nikâh akdi bağlamında dört çeşit velâ- 
yet söz konusudur. 1. Velâyetü'l-milk. Mül- 
kiyet hakkının sonucu olarak efendinin kö- 
le ve câriyesi üzerindeki evlendirme yet- 
kisidir. 2. Velâyetü'l-karâbe. Akrabalık se- 
bebiyle velâyettir. 3. Velâyetü'l-velâ. 4. Ve- 
lâyetü'l-imâme. Devlet başkanının velâye- 
tidir. Hanefiler'in bu yaklaşımı genelde Şâ- 
fiî ve Hanbeli mezheplerince de benim- 
senmiştir. Bunlardan akrabalık sebebiyle 
velâyet ayrı bir önem taşımaktadır. Küçük 
kız üzerindeki velâyetin temel sebebinin 
akrabalık olduğu hususunda ihtilâf yok- 
tur. Ancak bu velâyetin sübüt sebebi ko- 
nusunda farklı görüşler ileri sürülür. Hane- 
filer'e göre bu salt akrabalık iken Şâfiiler'e 
göre yakın akrabalıktır. Bu yaklaşım fark- 
lılığının uygulamadaki sonucu baba ve de- 
de dışındaki asabenin, yani kişiye baba ta- 
rafından bağlanan amca, erkek kardeş gi- 
bi akrabaların evlendirme yetkisinin bulu- 
nup bulunmadığı noktasında ortaya çık- 
maktadır. Hanefiler asabenin evlendirme 
yetkisini icmâlen kabul etmekle birlikte, 
baba ve dede dışındaki bir akraba tara- 
fından evlendirilen küçüğe bulüğ yaşına 
ulaştığında bu evliliği sürdürüp sürdür- 
meme konusunda seçim hakkı (bulüğ mu- 
hayyerliği) tanırlar (Hanefiler'in bu konu- 
daki gerekçeleri için bk. İbnü'l-Hümâm, IH, 
265-268). Hanefi mezhebinde diğer mez- 
heplerden farklı olarak genelde asabeye 
velâyet hakkı tanınmasının yanında kişiye 
anne tarafından bağlanan ve “zevi'l-er- 
hâm” denilen yakınların velâyeti de gün- 
deme gelmiştir. Hanefilik dışındaki mez- 
hepler baba ve dededen başka asabeye 
küçükleri evlendirme yetkisi vermediği için 
onlarda zevi'l-erhâmın velâyeti -ferdi gö- 
rüşler hariç- neredeyse hiç söz konusu edil- 
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VELÂYET 


memiştir. Ancak zevi'l-erhâmın küçükleri 
evlendirme velâyetinde Hanefiler de görüş 
birliği içinde değildir. Ebü Hanife, asabe- 
nin bulunmaması durumunda zevi'l-erhâ- 
mın evlendirme velâyetine sahip olacağını 
öne sürmüş, İmam Muhammed ise asa- 
be dışındaki yakınların böyle bir yetkisinin 
bulunmadığını savunmuştur; Ebü Hani- 
fe'den de bu yönde rivayet aktarılır. Ebü 
Yüsuf'un görüşü ise çok açık değildir, bu- 
nunla birlikte Muhammed'e yakın bir gö- 
rüş benimsediği yönünde yaygın bir nakil 
vardır. Sonraki bazı Hanefi âlimleri Ebü 
Hanife'nin görüşünü istihsan, Muham- 
med'in görüşünü kıyas diye nitelemişler- 
dir. İmam Muhammed'in görüşünün te- 
mel gerekçesi velâyet hükmünün, akraba- 
yı (aile) kendilerine denk olmayan birinin 
içlerine girmesinden korumak amacıyla 
sabit olduğu ve bu koruma işinin asabe 
tarafından yapılacağı yönündeki kabulü- 
dür. İmam Muhammed'in bir diğer ge- 
rekçesi de nikâhın asabeye aidiyetini ifa- 
de eden rivayettir. Ebü Hanife ise velâye- 
tin koruyup gözetme amacına dayandığı- 
ni ve bu amacın doğal olarak şefkat gös- 
terecek akrabalar eliyle gerçekleşeceğini 
belirtir. Ebü Hanife'nin bu görüşüne atfe- 
dilen bir gerekçe de velâyet hükmünün 
mirasçılık hükümleriyle ilişkili bulunduğu, 
dolayısıyla mirasçı olabilen herkesin veli 
de olabileceği şeklindedir. Bu sebeple asa- 
be velilerin yokluğu durumunda -anne, kız, 
oğulun kızı, hala gibi- diğer bazı yakınlar 
veli olabilir (Muvaffakuddin İbn Kudâme, 
IX, 360; Bâberti, I1, 267). Hanefi mezhebin- 
de evlendirme velâyeti velâyete konu ka- 
dın açısından ise iki farklı yaklaşımla ele 
alınır. Ebü Hanife ve Ebü Yüsuf'un ilk gö- 
rüşüne göre bunlar velâyet-i icâb ve ve- 
lâyet-i istihbâbdır. Velâyet-i İcâb (zorunlu / 
zorlayıcı velâyet) küçük bâkire kız üzerin- 
deki velâyeti, velâyet-i istihbâb ise (yapıl- 
ması güzel bulunan velâyet) ergen bâkire kız 
üzerindeki velâyeti ifade eder. Birinci tür 
velâyet veliye icbar hakkını tanırken ikinci- 
si tanımaz. İmam Muhammed'in ve son- 
raki görüşünde Ebü Yüsuf'un anlayışına 
göre velâyet “velâyet-i istibdâd” ve “velâ- 
yet-i şirket” diye ikiye ayrılır. 

Şafiiler, mücbir veli olarak niteledikleri 
baba ve dede dışındaki asabenin evlendir- 
me yetkisi bulunmadığı görüşündedir. Bu- 
nun temel gerekçesi de şudur: Nikâh ak- 
di esasında kadınlar yönünden bir tür za- 
rar içeren bir akiddir. Evlendirme yetkisi- 
nin -nasta ve icmâda- sadece babaya ve 
dedeye tanınması bu ikisinin tam bir şef- 
kate sahip olmasıyla ilgilidir. Evlilikte kız 
açısından söz konusu olabilecek muhte- 
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mel zararı baba ve dedenin kâmil şefka- 
tiyle dengelemek mümkündür. Baba ve 
dede dışındakiler için kâmil şefkatten bah- 
setmek zordur. Nitekim onların küçükle- 
rin malları üzerinde velâyet hakkının bu- 
lunmadığında İslâm hukukçuları görüş bir- 
liği içindedir ve bu ortak görüşün sebebi bu 
yakınların baba ve dede gibi tam bir şef- 
kate sahip olmayışlarıdır (ayrıntılı bilgi için 
bk. Ebü İshak eş-Şirâzi, II, 430-431; Şehâ- 
beddin el-Karâfi, IV, 217). Mâliki mezhe- 
binde ise evlendirme velâyeti hakkında 
farklı bir değerlendirme vardır. Mâlik'e gö- 
re evlenme konusunda hür kadın üzerin- 
deki velâyetin sübüt gerekçesi ihtiyaçtır. 
Küçük kız çocuğunda şehvet bulunmadı- 
ğından bir ihtiyaçtan söz edilemez, dola- 
yısıyla küçük kız çocuğunu hiç kimse ev- 
lendiremez. Ancak babanın bu işi yapabi- 
leceğine dair özel bir nas bulunduğu için 
ona bu istisnai yetki tanınmıştır. Bu nas 
Hz. Ebü Bekir'in, kızı Âişe'yi Resül-i Ek- 
rem'le evlendirmesi ve Resül-i Ekrem'in 
bunu takrir etmesidir. Bu mezhebe göre 
mücbir veli sadece babadır. 


Küçükleri evlendirme velâyetinin ne tür 
bir maslahat olduğunu tesbite çalışan 
Gazzâli gibi bazı usulcüler, küçük kız ve 
erkek çocuklarını evlendirme yetkisinin ve- 
liye bırakılmasında herhangi bir zaruret 
bulunmadığını, fakat maslahatların sağ- 
lanması, denk talibin kaçırılmaması, ileri- 
de beklenen uygun geçime adım atılma- 
sı gibi gerekçelerle buna ihtiyaç duyuldu- 
ğunu belirtmişlerdir. Böyle olunca evlen- 
dirme yetkisinin veliye bırakılması küçü- 
ğün terbiyesi, emzirilmesi ve onun için yi- 
yecek ve giyecek satın alınması gibi işle- 
rin veliye bırakılması gibi değildir, çünkü 
bunlar zorunlu şeylerdir ve hukuk düzen- 
lerinde bu hususta farklılık olabileceği dü- 
şünülemez. Halbuki küçük yaşta evlenme 
meselesi şehvet baskısından ve üreme ih- 
tiyacından değil, ailelerin ve toplulukların 
kaynaşarak yaşam şartlarının iyileştirilme- 
si ve hısımların birbirine arka çıkması gi- 
bi ihtiyaçlardan doğmuştur ve bu tür iş- 
lerde hiçbir zaruret yoktur. Buna rağmen 
evlendirme işi gerçekleşirse bunun denk 
biriyle ve eşdeğer bir mehirle yapılması 
gerekir (Gazzâli, I, 367). İbn Şübrüme ve 
Mu'tezile âlimi Ebü Bekir el-Esam ise bü- 
tün mezheplerin söz konusu ettiği toplum- 
sal ve siyasal maslahatı dikkate almayıp 
evlilik akdinin meşruiyet sebebine ve ge- 
rekçesine yoğunlaşarak küçük kızın baba 
dahil hiç kimse tarafından evlendirileme- 
yeceğini ileri sürmüştür (Serahsi, IV, 212). 
1917 tarihli Hukük-ı Âile Kararnâmesi'n- 
de küçük yaşta evlendirme konusu bu gö- 


rüş doğrultusunda düzenlenmiş ve erkek 
çocukların on iki, kız çocukların dokuz ya- 
şından önce evlendirilmesi yasaklanmış- 
tır (Aydın, s. 186). 


Bulüğa ermiş kız üzerinde velâyetin sü- 
rüp sürmemesi bu velâyetin gerekçesi ko- 
nusundaki görüşlere göre değişiklik gös- 
terir. Velâyetin illetini bekâret kabul eden 
mezhepler ve hukukçular, bâkire kız üze- 
rindeki evlendirme velâyetinin bulüğdan 
sonra da devam edeceğini ileri sürerler. 
Bunlara göre kızdan izin istenmesi ve onun 
rızasının gözetilmesi müstehap olmakla 
birlikte mücbir veli bâkire kızını evliliğe ic- 
bar edebilir. Dul kadının kendi rızası dışın- 
da evlendirilemeyeceği konusunda ise gö- 
rüş birliği vardır (evlendirme velâyetinin 
illetinin bekâret olduğu görüşünün gerek- 
çeleri için bk. Ebü İshak eş-Şirâzi, Il, 429- 
430; Şehâbeddin el-Karâfi, IV, 216). Kız 
üzerindeki velâyeti Şâfii, Mâlik ve Ahmed 
b. Hanbel kızın evlenmeyi ve evlenmenin 
sonucunu bilemeyecek durumda olmasıy- 
la temellendirir. Bunların görüşünün da- 
yandığı hukuk mantığının özü evlenme 
akdinin sadece cinsel tatmin amacına yö- 
nelik olmadığı, evlenmenin insanın sükün 
arayışının karşılanması, neslin devamı gi- 
bi amaçlarla da yapıldığı, bu amaçlar her 
koca ile gerçekleşmeyeceğinden koca bul- 
ma işinin kızlara bırakılması durumunda 
kızların acele ile karar verme ve kötü se- 
çimde bulunma yüzünden uygun olmayan 
kişilerle evlenebilecekleri şeklinde ifade 
edilebilir. 


Evlenme Akdinin Veli Tarafından İcra- 
sı. Mâliki, Şâfii ve Hanbeli mezheplerinde 
(Ahmed b. Hanbel'den aksi yönde bir ri- 
vayet de vardır) kızın kendi başına evlen- 
me akdinde taraf olamayacağı ve kendi 
sözleriyle akdi kuramayacağı kabul edilir. 
Hatta velisi ona bu izni vermiş olsa bile 
bu şekilde yapacağı akid bâtıl sayılır. Gü- 
nümüzde evlenecek tarafların bizzat ira- 
de beyanlarına dayalı nikâh akidlerine kar- 
şı çıkılmasının sebeplerinden biri kadının 
evlenme akdini bizzat icra etmesidir. Ha- 
nefi mezhebi dışındaki bu mezheplere gö- 
re hem bâkire kızların hem de dul kadın- 
ların evlenme akidleri velileri tarafından 
icra edilir. Buradaki velâyet evlenme ak- 
dinde kadının temsiliyle ilgili olduğu için 
akdin yapılması anlamındaki bu velâyet 
baba ve dedenin yokluğunda yakınlık sı- 
rasına göre diğer akrabalar tarafından da 
yerine getirilebilir. Nikâhı akdedecek bir 
veli bulunamaması veya kızın istemesine 
rağmen velilerin akdi icradan kaçınması 
durumunda bu yetki devlet başkanına / 
kadıya intikal eder (kadınların velisiz ev- 
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lenemeyecekleri görüşünün gerekçeleri 
için bk. İbn Kudâme, IX, 344-346). 


Hanefiler ise velâyetin gerekçesinin yaş 
küçüklüğü olduğunu, bulüğla birlikte bu 
gerekçenin ortadan kalktığını ileri sürer- 
ler. Bulüğa ermiş kız Hanefi hukukçuları- 
na göre hür ve muhatap alınabilen bir in- 
sandır ve başkasının onun üzerinde velâ- 
yeti yoktur. Bekâretin icbar illeti olmadı- 
ğı, dolayısıyla bulüğa ermiş bâkire kızın 
velisi tarafından zorla evlendirilemeyece- 
ği konusunda Hanefiler'in birçok akli ve 
nakli gerekçeleri vardır. Hanefiler, bulüğa 
ermiş bâkire kızın bir malı hakkında baş- 
ka birinin kızdan izinsiz tasarrufta bulun- 
ma yetkisinin bulunmadığından hareketle 
bütün mal varlığının kişinin canından da- 
ha aşağı bir değerde olduğunu ve bir kız 
için bütün mal varlığını kaybetmenin is- 
temediği biriyle evlenmekten daha hafif 
kalacağını ifade ederler. Hanefiler ayrıca, 
bulüğa ermiş kızın zorla evlendirilmesinin 
dinin ana ilkelerine uymayacağını ve ni- 
kâh akdinin meşruiyet amacına da aykırı 
düşeceğini ileri sürerler. Şöyle ki: Nikâh 
akdinin meşrü kılınış amacı insan nesli- 
nin devamı yolunda karı koca arasındaki 
ilişkilerin düzenlenmesi ve aile ortamında 
çocukların terbiyesinin sağlanmasıdır. Bu 
amaç birbirinden hoşlanmayan çiftler ara- 
sında gerçekleşmez. Bir işe başlamadan 
önce o işin şâriin amacına uygun sonuç 
doğurmayacağına dair bir sebebin varlığı 
biliniyorsa onun artık câiz olmaması gere- 
kir. Bu durumun baştan bilinmeyip sonra- 
dan ortaya çıkması ise bundan farklıdır (ay- 
rıntılı bilgi için bk. Kâsâni, II, 248-249). 


Hanefiler, bâkirenin görüşünün sorul- 
masını ve izninin alınmasını emreden bir- 
çok hadis bulunduğunu, dolayısıyla veli- 
nin icbar yetkisine sahip olduğunu söyle- 
menin hadislerin gerektirdiği sonuca ters 
düşeceğini öne sürmüşlerdir. Bu hadis- 
lerden bazıları şunlardır: Bir genç kız Hz. 
Peygamber'in yanına gelerek babasının 
kendisini istemediği biriyle evlendirdiğin- 
den şikâyet etmiş, Peygamber de kızı bu 
evliliği sürdürüp sürdürmeme konusunda 
muhayyer bırakmıştır (Ebü Dâvüd, “Ni- 
kâh”, 25). “Başından evlilik geçmiş kadın 
(eyyim) kendi nefsi üzerinde velisinden da- 
ha çok hak sahibidir. Bâkirenin ise görü- 
şü alınır, susması izin verdiği anlamına ge- 
lir” (Müslim, “Nikâh”, 64-68; Ebü Dâvüd, 
“Nikâh”, 26). Yine bir genç kız Hz. Âişe'ye 
gelip babasının kendisini amcasının oğluy- 
la evlendirmek istediğini, fakat kendisinin 
bunu istemediğini söylemiş, konu Resül-i 
Ekrem'e intikal etmiş, Resül-i Ekrem de 
kızın babasına kızını zorla evlendirme yet- 


kisinin bulunmadığı, bu konuda kararın kı- 
za ait olduğu yönünde haber göndermek 
isteyince kız, “Yâ Resülellah! Babamın yap- 
tığını onaylıyorum. Ben babalarının böyle 
bir yetkilerinin olmadığını kadınlara öğret- 
mek istedim” demiştir (İbn Mâce, “Nikâh”, 
12, 1274). Hanefiler'de, bulüğa ermiş bâ- 
kire kızın zorla evlendirilemeyeceği konu- 
sunda görüş birliği bulunmakla birlikte 
kızın evlenmek için velisinden izin almak 
zorunda olup olmadığı hususunda farklı 
iki anlayıştan söz edilebilir. Birincisine gö- 
re ergen kız velisi izin vermese de kendi 
istediği biriyle evlenebilir; ancak bu evlili- 
ğin denk biriyle ve denk mehirle yapılması 
şarttır. Aksi takdirde velinin, “kefâet” bu- 
lunmadığı veya mehrin denk olmadığı ge- 
rekçesiyle yapılan akde itiraz etme hakkı 
doğar (bk. KEFÂET). Bu görüş Ebü Hanife 
ile Ebü Yüsuf'a aittir. İnam Muhammed 
ise müşterek bir velâyetten bahseder. Bu- 
na göre ne baba kızını ona sormadan ev- 
lendirebilir ne de kız babasına sormadan 
evlenebilir. 


Velide Bulunması Gereken Şartlar. Bun- 
lardan en başta gelen üç şartın akıl, hürri- 
yet ve İslâm olduğu hususunda fıkıh mez- 
hepleri görüş birliği içindedir. Bu üç şar- 
tın dışındaki şartlarda ihtilâf vardır. Nite- 
kim veli olabilmek için adalet, erkeklik ve 
rüşdün şart olup olmadığı konusunda fark- 
lı yaklaşımlar ileri sürülmüştür. Hanefi- 
ler'in dışındaki mezheplere göre velinin er- 
kek ve âdil olması şart iken Hanefiler'de 
kadın ve fâsıkın velâyeti hususunda farklı 
değerlendirmeler yapılmıştır. Sefihin velâ- 
yeti konusu da mezhepler arasında tar- 
tışmalıdır (ayrıntılı bilgi için bk. İbn Rüşd, 
Bidâyetü'-müctehid, Il, 10; Muvaffakuddin 
İbn Kudâme, IX, 366-369; İbnü'l-Hümâm, 
III, 274-275; Hatib eş-Şirbini, II, 207-219; 
Muhammed b. Ahmed ed-Desüki, II, 230). 
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lal H. YUNUS APAYDIN 


VELÂYET-i FAKİH 
( Lal Yg ) 


Humeyni tarafından ileri sürülen 
L siyasal teori. E 


Sürgün olarak bulunduğu Necef'te Âye- 
tullah Humeyni tarafından öne sürülen ve- 
lâyet-i fakih teorisi 1979'da İran'da mey- 
dana gelen ihtilâlin ardından İran İslâm 
Cumhuriyeti'nin temel ilkelerinden biri ol- 
muş ve Şii İsnâaşeriyye siyaseti anlayışın- 
da önemli bir dönüşümü başlatmıştır. Ve- 
lâyet-i fakih terkibi esasen “fakihin tasar- 
ruf yetkisi” anlamına gelse de siyasi bağ- 
lamda fakihin yönetim yetkisini ifade et- 
mektedir. Ancak 1969-1970 yıllarında Ne- 
cef'te talebelerine verdiği dersleri Hükü- 
met-i İslâmi adıyla neşreden Humeyni, ilk 
defa Molla Ahmed en-Nerâki'nin (6. 1245/ 
1829) “Avâidü'-eyyâm adlı eserinde bir 
bölüm halinde yer verdiği velâyet-i fakih 
tabirinin muhtevasını genişleterek fakih- 
lerin yetkisini daha da ileriye götürmüş, 
on ikinci imamın gaybeti döneminde âdil 
bir fakihin devleti yönetmesi gerektiği te- 
zini ortaya atmıştır. Humeyni'ye göre “ve- 
liyyü'l-emr” olan mâsum imamlar Hz. Pey- 
gamber'den devraldıkları velâyetle dini ve 
dünyevi tam bir yönetim yetkisine sahip- 
tir. Gaybet döneminde ise velâyet âdil fa- 
kihe intikal etmiştir. 

İslâm düşüncesinde ve özellikle tasav- 
vufta önemli bir terim olan velâyet fıkıh- 
ta “başkaları üzerinde tasarrufta bulun- 
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VELÂYET-İ FAKİH 


ma yetkisi” mânasına gelir ve ebeveynin 
çocuk üzerindeki velâyeti gibi hususi, yö- 
neticinin yönetilenler üzerindeki velâyeti 
gibi umumi olabilir (bk. VELÂYET). Ca'feri 
fıkhına göre fakihler imamlardan bir kısım 
yetkileri devralmıştır; fakihin velâyeti mâ- 
sum imamın iznine bağlı olması sebebiyle 
aslen “velâyet-i gayr-i istiklâl” türünden 
olmakla birlikte böyle bir izin verildiği ve 
başkasının iznine ihtiyaç duyulmadığı için 
pratikte velâyet-i istiklâlidir. Öte yandan 
fakih olmayanların velâyeti velâyet-i gayr-i 
istiklâlidir ve fakihin iznine ihtiyacı vardır. 
Humeyni de Velâyet-i Fakih adlı çalışma- 
sında bu anlayıştan hareket eder; fuka- 
hanın imamlar, imamların Hz. Peygamber 
ve onun da Allah tarafından yetkilendiril- 
diğini söyler. Ona göre gaybet dönemine 
kadar yönetimin kimin elinde bulunması 
gerektiğine dair Şia'nın görüşü açıktır; ve- 
lâyet yetkisine Resülullah ve imamlar sa- 
hiptir, gaybetten sonra ise velâyet yetkisi 
fukahaya aittir ( Velâyet-i Fakih, s. 64). An- 
cak fukahanın velâyeti Resül-i Ekrem'in ve 
imamların makamı ile aynı değildir. Hz. 
Peygamber'in ve imamların velâyeti velâ- 
yet-i tekvini iken fukahanın velâyeti velâ- 
yet-i i'tibâri olup “hükümet ve devlet ida- 
resi” anlamına gelir ve bir imtiyaz değil bir 
vazifedir. Fakihin tıpkı velisi bulunmayan 
küçüğün üzerindeki velâyeti gibi halk üze- 
rinde de velâyeti vardır, ikisi arasında da 
mevki ve görev bakımından hiçbir fark yok- 
tur (a.g.e., s. 65). Peygamber ve imam- 
lar, hükümet teşkilinde ve yürütmesinde 
hangi yetkiye sahipse fukaha da aynı yet- 
kilere sahiptir. 


İmamların bütün yetkilerinin fukahaya 
devriyle ilgili olarak Humeyni'nin ileri sür- 
düğü delillerin başında “makbüle-i Ömer 
b. Hanzale” diye bilinen bir rivayet gelmek- 
tedir (a.g.e., s. 116). Buna göre Ömer b. 
Hanzale, İmam Ca'fer es-Sâdık'a bir konu- 
da ihtilâf eden iki Şil'nin nereye başvurma- 
sı gerektiğini sormuş, o da haramı, helâli 
ve imamların kanunlarını bilen, hadislerini 
aktaranlardan birine başvurması gerekti- 
ğini söylemiş, “tâgüt”"un mahkemelerine 
müracaat edilmesini yasaklamıştır. Hu- 
meyni'nin dayandığı diğer bir rivayet de 
âlimlerin peygamberlerin vekilleri olduğu- 
nu ifade eden hadistir. Bir başka rivayet- 
te Ca'fer es-Sâdık, “Hüküm vermekten ka- 
çının, çünkü hüküm vermek meşrü muâ- 
melâtı ve hukuku bilen, bütün müslüman- 
lara adaletle davranan imama ve onun ve- 
killerine aittir” demiştir (a.g.e,, s. 130). Ha- 
dislerin yanı sıra Humeyni gaybetten son- 
raki Şii ulemânın görüşlerini ve uygulama- 
larını da örnek göstermekte, velâyet-i fa- 
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kin mevzuunu kendisinin ortaya atmadı- 
ğını, bu konunun en baştan beri bilindiği- 
ni söylemektedir. Meselâ Mirza Hasan eş- 
Şirâzi'nin tütün aleyhine çıkardığı fetva 
tartışılan herhangi bir konu üzerine veri- 
len bir fetva değildir ve devlet yönetimiy- 
le ilgili bir hükümdür. Yine Irak'ta İngiliz 
yönetimine karşı Mirza Muhammed Taki 
Şirâzi cihad fetvası vermiş, diğer ulemâ da 
ona uymuştur. Molla Ahmed en-Nerâki ve 
Mirza Muhammed Hüseyin Nâini de faki- 
hin, mâsum imamın siyaset ve yönetime 
dair sahip bulunduğu bütün yetkilere ve 
vazifelere sahip olduğunu ileri sürmüştür 
(a.g.e., s. 172-173). 


Humeyni, her ne kadar velâyet-i fakih 
kavramını kendisinin ortaya atmadığını 
söylese de bu kavramın boyutları Şii fıkıh 
literatüründe son derece tartışmalı bir 
konudur. Çünkü imamın gaybetinden bir 
müddet sonra, IV. (X.) yüzyıldan Humey- 
ni'nin velâyet-i fakih kavramına yeni bir 
boyut kazandırdığı XIV. (XX.) yüzyıla ka- 
dar Şii fakihler imamların hangi yetkileri- 
nin müctehidlere devredildiğini tartışagel- 
miştir. Abbas Ali Zencâni, fakihin velâyeti- 
nin bulunduğu ileri sürülen ve fukaha ara- 
sında yüzyıllar boyunca tartışılan elli bir 
konu sıralamaktadır (Fıkh-ı Siyâsi, s. 341- 
345). Tartışmanın temelinde on ikinci ima- 
mın gaybetiyle beraber cihad, ganimet 
taksimi, cuma namazının kıldırılması, ka- 
zâ, ceza hükümlerinin uygulanması, zekât 
ve humusun toplanması gibi yetkilerin de 
sâkıt olduğu düşüncesi yatmaktadır. İma- 
mın gaybetiyle birlikte sâkıt telakki edi- 
len bu yetkiler yüzyıllar içerisinde tedricen 
ulemâya devredilmiş, böylece Humeyni'- 
nin şer'i hükümleri icra bakımından fakih- 
lerin imamların sahip olduğu yetkilerin ta- 
mamına sahip bulunduğunu ileri süren 
velâyet-i fakih teorisiyle yeni bir safhaya 
gelinmiştir. Meselâ geçmişte zekât ve hu- 
musun toplanması mâsum imama ve onun 
vekillerine ait bir hak sayılıp onların yoklu- 
ğunda fakihlere verilmesinin hükmü tar- 
tışılmış, bu tartışma, tarih içinde bunun 
mubahlığından müstehap veya vâcip oldu- 
ğu anlayışına doğru gelişen bir seyir izle- 
miştir. Mâsum imamın yokluğunda cuma 
namazının kıldırılmasının haramlığı yönün- 
deki fetvalardan sonra zamanla câiz oldu- 
ğu söylenmiş, Safeviler döneminde Mu- 
hakkık-ı Sâni el-Kereki (6. 940/1534) tara- 
fından ortaya atılan “nâib-i âm” kavramı- 
nın ardından cuma namazının kılınması 
gerektiği anlayışı yerleşmiştir. Gâib ima- 
mın yokluğunda özellikle sosyal hayat ve 
yönetimle ilgili ihtiyaçlar, icraatın meşru- 
iyetini temellendirmek üzere diğer birçok 


konuyu da içine alacak şekilde benzeri bir 
yetki genişlemesine yol açmıştır (Ahmed 
el-Kâtib, s. 271-388). Fukahaya yetki dev- 
ri tartışmaları zalim sultan tarafından ta- 
yin edilmiş bir fakihin had cezalarını uygu- 
lama, haraç gelirlerini sarfetme gibi yet- 
kileri kullanıp kullanamayacağı tartışma- 
larını beraberinde getirmiştir. Haraç üze- 
rine Şii fıkıh literatüründe görülen bu tar- 
tışmalar, İbrâhim b. Süleyman el-Katifi (6. 
945/1539) ve Kereki'nin çalışmalarında da- 
ha belirgin bir şekilde ortaya çıkmaktadır. 
Bu tartışmalarda dikkat çeken bir müel- 
lif de Muhammed Bâkır es-Sebzevâri'dir. 
Sebzevâri, nâib-i âm kavramından sonra 
ulemâya yetki devrini meşrü bir zemine 
oturtan ikinci bir terim olan “velâyet-i âm- 
me”yi ileri sürmüştür. 


İmamın yetkilerini devralan fukahanın 
velâyetine ve bu velâyetin nasıl kullanıla- 
cağına dair ileri sürülen görüşler İran'da 
1905 yılı civarındaki meşrutiyet tartışma- 
ları ile daha farklı boyutlara taşınmıştır. 
Bu dönemde tartışılan konu fukahaya yet- 
ki devrinin varlığı değil bu yetkinin nasıl 
kullanılacağıdır. Mirza Muhammed Hüse- 
yin Nâini'ye göre fukaha bu yetkisini meş- 
rutiyet sisteminde daha etkili biçimde kul- 
lanabilir; imamın gaybeti esnasındaki en 
iyi yönetim şekli meşruti hükümet tarzı- 
dır. Öte yandan aynı konu üzerinde risâ- 
leler kaleme alan Fazlullah Nüri ise, yazılı 
bir anayasa metnine ve anayasanın eşit- 
lik prensiplerine karşı şiddetli itirazlarda 
bulunmuş ve meşruti hükümet tarzını kü- 
für diye nitelemiştir. Birbirine zıt görüş- 
ler ileri sürseler de Nâini ve Nüri'nin, sal- 
tanatı büsbütün ortadan kaldırmak gibi 
bir düşünceleri olmamıştır. 


Humeyni'yi bütün bu tartışmalardan ve 
kendisinden evvelki bütün fukahadan fark- 
lı kılan husus onun siyasi sistemde salta- 
nata yer vermemesi, fakihin velâyetinin 
devlet başkanlığını da içine aldığını ileri 
sürmesidir. Humeyni'nin ortaya attığı bu 
görüşler bir tez halinde kalmamış, 1979'- 
da İran'da meydana gelen ihtilâlle birlikte 
uygulamaya konulmuş ve İran İslâm Cum- 
huriyeti'nin anayasasında yer almıştır. Bu- 
na göre başta rehberlik (veli-i fakih) ma- 
kamı olmak üzere fukahaya geniş yetki- 
ler verilmiş, veli-i fakihin niteliği, yetkisi, 
nasıl seçileceği belirtilmiştir (md. 5, 107- 
112). Anayasanın 5. maddesine göre İran 
İslâm Cumhuriyeti'nin lideri bir fakihtir. 
Veli-i fakihin seçimi 107, rehberlik maka- 
mının şartları 109, rehberin görev ve yet- 
kileri 110. maddede belirlenmektedir. Reh- 
ber anayasayı koruma şürası fakihlerini ve 
Şürâ-yı Âli-i Kazâi başkanını tayin eder. 
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Silâhlı kuvvetler başkumandanlığı yapar; 
genelkurmay başkanını, devrim muhafız- 
ları ordusu başkumandanını, kuvvet ku- 
mandanlarını tayin eder ve görevden alır. 
Milli Savunma Yüksek Şürası'nı toplar, sa- 
vaş ve seferberlik ilân eder. Halk tarafın- 
dan seçilen cumhurbaşkanının seçilmesini 
onaylar; yüce divan veya meclis kararına 
dayanarak onu azleder. Yüce divanın tek- 
lifinden sonra mahkümların cezalarını af- 
feder veya hafifletir. Veli-i fakihin görev- 
den alınma şartları 111. maddede kayde- 
dilmektedir. 

Velâyet-i fakih teorisinin 1979 ihtilâlinin 
ardından anayasada yer alması ve uygu- 
lanmaya başlanması genelde Şii siyasi dü- 
şüncesinde, özelde ise İran'ın iç politika- 
sında günümüze kadar süren büyük tar- 
tışmalara da yol açmış, başta İran olmak 
üzere bütün Şii dünyasında bu teori etra- 
finda son derece zengin bir tartışma lite- 
ratürü meydana gelmiştir. Bu tartışma- 
larda teori Humeyni'nin ortaya koyduğu 
şekliyle mutlak velâyet teorisi diye adlan- 
dırılır. Onu eleştirenler ise velâyet-i fakih 
teorisini bütünüyle reddedenlerle sınırlı 
bir velâyet teorisini kabul eden ve mev- 
cut uygulama tarzına itirazlarda bulunan- 
lardır. İhtilâlin akabinde İran'da anayasa 
tartışmalarının cereyan ettiği sıralarda 
Âyetullah Şeriatmedâri ve Âyetullah Sey- 
yid Mahmud Tâlekâni, ümmetin meselele- 
rinin tek bir fakihin değil müştereken bü- 
tün fakihlerin sorumluluğunda bulundu- 
ğunu ileri sürmüştür. Şöyle ki, sınırları tar- 
tışmalı olsa da fukaha velâyet yetkisini o 
döneme kadar ortak yürütmekteydi ve bu 
yetki XIX. yüzyılda ortaya çıkan “merci-i 
taklid” terkibiyle kurumlaşmıştı (bk. MER- 
Cİ-i TAKLİD). Halbuki merci-i taklid kuru- 
munun geleneksel işleyişinden farklı şe- 
kilde İran İslâm Cumhuriyeti anayasasına 
göre rehber fakih ehl-i hibre tarafından 
göreve getirilmekte ve gerektiğinde azle- 
dilmektedir. Velâyet-i fakih teorisinin mer- 
ci-i taklid müessesesiyle çatıştığı en te- 
mel hususlardan biri budur. Çünkü fakih- 
lerin imamlardan devraldığı sorumluluğu 
müştereken merci-i taklid kurumu yerine 
getirmekte, velâyet-i fakih teorisi ise bu 
sorumluluğu tek bir fakihin üstlenmesini 
ve diğer fakihlerin ona tâbi olmasını ön- 
görmektedir. Tek başına bu konu bile Şii 
dünyasında büyük tartışmalara yol açmış- 
tır. Âyetullah Sâlihi Necefâbâdi ikisinin ara- 
sında on iki kadar fark sıralamış, merci-i 
taklidlerden birinin meşrü şekilde veli-i fa- 
kih olarak seçilmesini savunmuştur ( Velâ- 
yet-i Fakih, s. 132). Merci-i taklid ile velâ- 
yet-i fakih arasındaki bu çelişki İran İslâm 


Cumhuriyeti'nde ciddi krizlere yol açmış- 
tır. 1983'te Humeyni veli-i fakih sıfatıyla 
Irak'la yapılan savaşın sürdürülmesini em- 
rederken merci-i taklid olan Âyetullah Ha- 
san Tabâtabâi Kummi sona erdirilmesi 
için fetva vermiştir (Üstün, s. 130). Aynı 
konuda çağdaş merci-i taklidlerin farklı 
fetvalar vermesi veli-i fakihi sıkıntıya sok- 
makta iken teori etrafındaki tartışma- 
ları arttıracak yeni bir adım daha atılmış, 
1989'da bizzat Humeyni'nin teklifiyle ve- 
li-i fakihin merci-i taklid olması zorunlu- 
luğu anayasadan çıkarılmıştır. Böylece ana- 
yasaya göre ehi-i hibre tarafından rehber 
seçilecek kişinin âdil müctehid vasfını ta- 
şıması yeterli kabul edilmiştir. Anayasa- 
daki bu değişiklik, Humeyni'den sonra ye- 
rine geçmesi beklenen ve kıdemli bir müc- 
tehid olan Âyetullah Hüseyin Ali Munta- 
zıri'nin bu mevkiden uzaklaştırılmasının 
ardından gerçekleştirilmiştir. Humeyni'- 
nin vefatıyla yerine seçilen Seyyid Ali Ha- 
maney'in “Hüccetülislâm” sıfatıyla sadece 
bir müctehid olması velâyet-i fakih teori- 
si etrafındaki tartışmaları daha da alev- 
lendirmiştir. Merciiyyet kurumundan ge- 
lebilecek bir muhalefetin önünü almak için 
resmi çevreler geleneğe aykırı biçimde 
merci-i taklidlerin kimler olacağını belirle- 
meye çalışmıştır. Meselâ birçok parlamen- 
to üyesi Seyyid Ali Hamaney'i merci-i tak- 
lid kabul ettiğini ifade ederken önde ge- 
len bazı müctehidler ise resmi çevrelerin 
merci belirlemesini reddetmiştir. 


Şii dünyasında kıdemli bir müctehid 
olan Âyetullah Ebü'l-Kâsım Hüi, Humey- 
ni'nin bu teorisine karşı mesafeli durmuş 
ve ulemânın siyasette bu kadar aktif rol 
almasını uygun görmemiştir. Hüi'nin ye- 
rine geçen talebesi Âyetullah Ali Hüseyni 
Sistâni de bu görüştedir. Lübnan'ın önde 
gelen Şii fakihlerinden Muhammed Cevâd 
Muğniyye, fukahanın Hz. Peygamber'in ve 
imamların taşıdığı bütün yetkilere sahip 
bulunduğu tezini açıkça reddeder. Ona gö- 
re fakih mâsum olmadığı için hata yapabi- 
lir; imamların herkes üzerinde velâyeti bu- 
lunurken fakihin velâyeti sınırlıdır, imam- 
ların velâyetiyle aynı olamaz; fakihin ye- 
tişkinler üzerinde velâyeti yoktur; ayrıca 
her fakihin devlet başkanlığı yetkilerini ta- 
şıması veya böyle bir iddiayı ileri sürmesi 
durumunda her şey alt üst olur ve bu du- 
rum fesada yol açar. Esasen hükümet fa- 
kihlerin inhisarında olmadığı gibi İslâmi 
hükümet de başında fakihin bulunduğu 
hükümet değildir; kanunları İslâmi olan 
her hükümet İslâmi'dir. Lübnanlı bir diğer 
müctehid Muhammed Hüseyin Fazlullah, 
Sistâni'nin merciiyyetini tanıdığını, ancak 
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Hamaney'in merciiyyetini kabul etmediği- 
ni belirtmiştir. Öte yandan 1980'de Sad- 
dam Hüseyin tarafından idam edilen Mu- 
hammed Bâkır es-Sadr yazdığı risâlelerle 
velâyet-i fakih teorisini benimsemiş ve bu 
kavramı İran'daki anayasa çalışmaların- 
dan da önce ilk defa bir anayasa forma- 
tına sokmuştur (Mallat, s. 27, 61, 69). 


Velâyet-i fakīh anlayışını benimsemek- 
le beraber teoriyle ilgili farklı yorumlar da 
yapılmıştır. Bunlar teoriyi geleneğe oturt- 
ma çabasından ibarettir. Fakat teoriyi red- 
detmek kadar farklı yorumlarda bulun- 
mak da büyük tartışma ve sıkıntılara yol 
açabilmektedir. Ortaya konulan bu yorum- 
lar daha çok seçim, halkın yönetime katı- 
lımının sağlanması ve rehberin belirlen- 
mesinde halkın görüşünün alınması konu- 
larında yoğunlaşmaktadır. Âyetullah Hü- 
seyin Ali Muntazırî ed-Dirâsât fi velâye- 
ti'-fakih adlı eserinde, Humeyni'nin ileri 
sürdüğü fukahanın ilâhi yolla nasbedildi- 
ği tezini rehberin aynı zamanda seçimle iş 
başına gelmesiyle meşrü sayılabileceğini 
söyleyerek sınırlandırır. Buna göre müs- 
lümanlar en âlim fakihler arasından birini 
seçmelidir. Bir fakih seçilince bütün fu- 
kaha ile birlikte halk da ona itaat etmek 
zorundadır. Muntazıri zorla, veliaht tayi- 
niyle veya bazı insanların seçimiyle yöne- 
ticiliği ele geçirmenin hiçbir mesnede da- 
yanmadığını ileri sürer. Muntazıri, verdiği 
beyanatlarda hazırlanan anayasaya biz- 
zat kendisinin yerleştirdiği velâyet-i fakih 
kavramını diktatörlüğü yeniden canlandır- 
dığı için İran'da uygulandığı şekliyle red- 
dettiğini, Seyyid Ali Hamaney'in rehber- 
liğini kabul etmediğini bildirmiş, bunun 
üzerine saldırıya uğramış ve ev hapsine 
mahküm edilmiştir. Velâyet-i Fakih ez 
Didegâh-ı Fukahâ-yı İslâm adlı eseriy- 
le bu kavramın öteden beri gelenekte bu- 
lunduğunu söyleyenlerden Âyetullah Âzeri 
Kummi de velâyet-i fakih teorisinin esas- 
tan elden geçirilmesi, hatta bu konuda re- 
feranduma gidilmesini teklif etmiş, an- 
cak tepki çekmiştir. Öte yandan Muntazı- 
ri'nin öğrencisi Âyetullan Muhsin Kediver, 
gerek mutlak gerekse sınırlı şekliyle velâ- 
yet-i fakih teorisinin fıkıhta temellendiri- 
lemeyeceğini, bu teorinin bir tür otokra- 
siyi veya din adamları aristokrasisini ge- 
tirdiğini, dolayısıyla demokrasiyle bağdaş- 
mayacağını ileri sürmekte ve teoriyi ta- 
mamen reddetmektedir. 


Ortaya çıktığı 1970'li yılların başında son 
derece basit gibi görünen velâyet-i fakih 
kavramı çok kısa bir zamanda sadece 
İran'da değil bütün Şii dünyasında büyük 
çalkantılara sebebiyet vermiş, merciiyyet 
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gibi köklü Şii kurumlarını temelinden sars- 
mıştır. Bununla birlikte döneminde bütün 
hükümetleri gayri meşrü telakki eden Şii 
siyasi düşüncesinin Humeyni'nin velâyet-i 
fakih kavramı ile birlikte meşrü bir devlet 
anlayışına kavuştuğu söylenebilir. Bundan 
dolayı velâyet-i fakih teorisinin on ikinci 
imamın gaybetinden sonra bütün Şii si- 
yasi düşünce tarihinde meydana gelmiş 
en önemli gelişme olduğunu ileri sürmek 
mümkündür. 


BİBLİYOGRAFYA : 


Molla Ahmed en-Nerâki, Velâyetü'Lfakih (nşr. 
Yâsin el-Müsevi), Beyrut 1410/1990; M. Cevâd 
Muğniyye, el-Humeyni ve'd-devletü'Lİslâmiyye, 
Beyrut 1979; İran İslâm Cumhuriyeti Anayasa- 
sı (trc. Ömer Okumuş), İstanbul 1980; M. Bâkır 
es-Sadr, el-İslâm yeküdü'Lhayât, Beyrut 1980; 
Gregory Rose, “Velayat-e Fagih and the Reco- 
very of Islamic Identity in the Thought of Aya- 
tollah Khomeini”, Religion and Politics in Iran 
(ed. N. R. Keddie), New Haven 1983, s. 166-188; 
Ni'metullah Sâlihi Necefâbâdi, Velâyet-i Fakih 
Hükümet-i Şâlihân, Tahran 1363 hş.; Said Amir 
Arjomand, “Ideological Revolution in Shi'ism”, 
Authority and Political Culture in Shi'ism (ed. 
Said Amir Arjomand), New York-Albany 1988, s. 
178-209; İrfân Abdülhamid, Nazariyyetü'Lvelâ- 
yeti'-fakih: Dirâse, tahlil ve nakd, Amman 1989; 
Hüseyin Ali Muntazıri, Dirâsât fi velâyeti'l-fakih 
ve fikhü'd-devleti'L-İslâmiyye, Kum 1411/1990; 
A. Matsumoto, “A Survey on the Concept “Velâ- 
yat' of 'Velâyat-e Fagih'”, Nature of the Islamic 
Community (ed. T. Kuroda — R. Lawless), Tokyo 
1991, s. 143-165; Ahmed Âzeri Kummi, Velâyet-i 
Fakih ez Didegâh-ı Fukahâ-yı İslâm, Kum 1372 
hş.; Chibli Mallat, The Renewal of Islamic Law: 
Muhammad Bager as-Sadr, Najaf, and the Shi'i 
International, Cambridge 1993, s. 27, 59-107; 
Abbas Ali Amid Zencâni, Fıkh-ı Siyâsi: Nizâm-ı 
Siyâsi ve Rehberi der İslâm, Tahran 1373 hş.; 
M. Hüseyin Hüseyni Tahrâni, Velâyet-i Fakih der 
Hükümet-i İslâm, Meşhed 1414-15, I-IV; Abdül- 
cebbâr er-Rifâi, Mevsü“atü meşâdiri'n-nizâmi'l- 
İslâmi, Kum 1375 hş., VIII, 344-350; Ahmed el- 
Kâtib, Tetavvürü'ljfikri's-siyâsiyyi'ş-ŞÜi mine'ş- 
şürâ ilâ velâyeti'-fakih, London 1997, s. 269- 
447; Muhsin Kediver, Nazariyehâ-yı Devlet der 
Fıkh-ı Şia, Tahran 1376 hş.; a.mlf., Hükümeti 
Velâyi, Tahran 1377 hş.; a.mlf., “Velâyet-i Fakih 
ve Demokrâsi”, (http://www.kadivar.com/?p 


3103); İsmail Safa Üstün, Humeyni'den Hama- 
ney'e İran İslam Cumhuriyeti Yönetim Biçimi, 
İstanbul 1999, tür.yer.; Ferah Müsâ, Mebde'ü'ş- 
şürâ beyne velâyeti'Lfakih ve velâyeti'-ümme, 
Beyrut 1421/2000; Seyyid Ali Âşür, Velâyetü'’l- 
fakih: ed-Düstürü'lilâhi li'-müslimin, Beyrut 
1422/2001; Humeyni, Velâyet-i Fakih, |baskı ye- 
ri ve tarihi yok] (İntişârât-ı Kumeyl); N. Calder, “Za- 
kat in Imami Jurisprudence from Tenth to Sixte- 
enth Century A.D”, BSOAS, XLIV (1981), s. 468- 
480; a.mlf., “Legitimacy and Accomodation in 
Safawid Iran; The Juristic Theory of Muhammad 
Bagir Sabzawari (d. 1090/1679)”, Iran: Journal 
of the British Institute of Persian Studies, XXV, 
London 1987, s. 91-105; Ahmad Kazemi Mous- 
savi, “The Establishment of the Position of Mar- 
jaiyyat-i Taqlid in the Twelver-Shii Community”, 
Ir.S, XVIII/1 (1985), s. 35-51; a.mlf., “A New In- 
terpretation of the Theory of Vilayat-i Fagih”, 
MES, XXVIII/1 (1992), s. 101-107; Ümeyye Hü- 
seyin Ebü's-Suüd, “Velâyetü"l-fakih ve nizâmü’l- 
hükm fi'-İslâm”, Mecelletü Merkezi'l-ves&ik 
ve'd-dirâsâti'-insâniyye, 1/1, Katar 1989, s. 285- 
316; Mohsen M. Milani, “The Transformation of 
the Welayat-e Faqih Institution: From Khomeini 
to Khamanei”, MW, LXXXII/3-4 (1992), s. 175- 
190; R. P. Mottahedeh, “Wilâyat al-Fagih”, The 
Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic 
World (ed. |. L. Esposito), Oxford 1995, IV, 320- 


322. g si 
lal İSMAİL SAFA ÜSTÜN 


p q 
VELED ÇELEBİ 
(bk. İZBUDAK, Veled Çelebi). 
mi pl - 
VELED-i ZINA 
k. ZİNA). 

L e ) a 
— - 
VELESTİN 

Yunanistan'da tarihi bir kasaba. | 


Yunanistan’ın orta kesiminde büyük Te- 
salya ovasının güneydoğusunda, Larissa'- 
dan 40 km. uzaklıkta ve liman şehri Vo- 
los'un (Golos) 20 km. kuzeybatısında yer 
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alan bir kasaba ve tarım ticaret merkezi- 
dir. Antik dönemdeki adı Pherai, bugün- 
kü adı Velestino'dur. Burası Almiros, Cu- 
mapazarı, Karditsa, Tırnova ve diğerleriy- 
le birlikte Neolitik çağdan beri yerleşim 
alanı olan bir yörede Osmanlı döneminde 
ortaya çıkan veya kurulan, Tesalya'ya bağ- 
lı pek çok kasabadan biridir. Bu yerleşim 
birimleri, özellikle XVII ve XVIII. yüzyıllar- 
da Osmanlılar tarafından geliştirilerek bi- 
rer müslüman-Türk kasabası haline dö- 
nüştürülmüştür. Velestin'de yapılan kazı- 
larla Bronz çağına ve daha sonrasına ait 
kalıntılar ortaya çıkmıştır. Pherai şehri, an- 
tik yazar Apollodorus'a göre Argonaut- 
lar'ın Truva'yı kuşatmak için Çanakkale'- 
ye doğru denize açılmasından önce Tanrı 
Kretheus'un oğlu Pheres tarafından ku- 
rulmuştur. Bu şehir, Jason ve Alexander 
gibi zalim idarecilerin yönetimi altında mi- 
lâttan önce 360 civarında yüksek bir refah 
seviyesine ulaşmıştır. Surla çevrili şehir, 
kenar uzunluğu 1 km. olan düzensiz bir 
üçgen biçimindedir. Pherai, 90 x 90 m. bü- 
yüklüğünde bir dikdörtgen havza teşkil 
eden tatlı suyun civarında (Hypereia kay- 
nağı) yer alır. Bu su kaynağı Homer'in 
İlyada'sından itibaren yüzyıllar boyunca 
övülmüştür. 


Antik Pherai 600 yılı civarlarında Slav 
işgalleri sırasında ortadan kalktı. Uzun bir 
süre sonra aynı yerde Velestino adlı Slav 
kabilesinin buraya yerleşmesiyle tekrar or- 
taya çıktı. Bu ad altında ilk yerleşim birimi 
olarak 1208 yılına ait bir papalık mektu- 
bunda zikredilir. Bu da Velestino'nun 1208'- 
den çok önce yerleşim yeri haline geldiği- 
ne işaret eder. 1213, 1259 ve 1280'lerde 
adı kayıtlarda tekrar geçer. Ancak XIV. 
yüzyılda ismine rastlanmaz. Osmanlılar Te- 
salya'nın doğu ovasına vardıklarında (1388- 
1389) Franklar, Sırplar, Arnavutlar, Kata- 
lanlar ve Bizanslılar arasında bitmeyen fe- 
odal savaşlar sebebiyle yıkılmış ve boşal- 
tılmış bir alan buldular. 1320 civarında Do- 
ğu Tesalya'nın terkedilmiş olduğuna dair 
kayıtlara rastlanır. Tesalya bölgesinin 859 
(1455) yılından kalma en eski tahrir kayıt- 
ları Volos kesimini göstermez. Burası 871 
(1466-67) yılına ait Tesalya İcmal Def- 
teri'nde Velestin adıyla küçük bir kasa- 
ba şeklinde zikredilir, ayrıca daha önce- 
ki tahrirde kaydedilmediğine de vurgu ya- 
pılır (BA, MAD, nr. 66: “hâric ez-defteri-i 
atik”). Velestin civarındaki arazinin tama- 
men düz olması, tahrir heyetinin bu ye- 
ri göz ardı etme ihtimalini ortadan kal- 
dırdığından Velestin'in 1455'ten sonra bir 
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Türk yerleşmesi halinde teşekkül ettiği 
söylenebilir. 


1570'lerde Velestin sadece yirmi bir 
müslüman hânesi, bir cuma camisi ve 
önemli bir pazar yerine sahip bir Türk ka- 
sabası olarak görünür (BA, TD, nr. 1060, s. 
420-421, 657). Pazar vergisi yıllık 15.000 
akçeydi ve kasabanın toplam vergisinin 96 
79'unu teşkil ediyordu. Cuma camisi Ye- 
nişehirli Hacı Muammer tarafından yap- 
tırılmıştı ve pazar gelirlerinin bir kısmı, ba- 
zı su değirmenlerinin vergi gelirleriyle var- 
lığını sürdürüyordu. 1570 defterinde Ve- 
lestin, Çatalca (Pharsala) kazasında elli ye- 
di köyü bulunan büyük bir nahiyenin mer- 
kezi diye gösterilir. Çatalca kazası, 1540'- 
ta İnebahtı sancağının kurulması sonucu 
Golos ve Kerpiniş ile (Karpenisi, Krenbeş) 
birlikte Tırhala'dan ayrılıp bu yeni sanca- 
ğa bağlanmıştı. Velestin nahiyesindeki köy- 
lerden otuz dördü Yunanca ad taşımakta 
ve buralarda, aralarında bazı küçük müslü- 
man grupların da yaşadığı hıristiyan aha- 
li oturmaktadır. On dokuz köyün adı ise 
Türkçe idi ve tamamıyla müslüman nü- 
fustan teşekkül etmekteydi. Dört köy adı 
Slavca olmakla beraber Rum hıristiyan 
ahaliyi barındırmaktaydı. Nahiyenin nü- 
fusu içinde müslümanların oranı dörtte 
birdi. 

XVII. yüzyılın başlarına kadar Velestin 
nahiyesi, bir liman şehri olan Golos dahil 
pek çok büyük ve müreffeh Rum köyüne 
sahip Pelion bölgesini de kapsamakta, gü- 
neydeki Türk ve Rum ahalisiyle birlikte Er- 
miye (Almiros) bölgesi de Velestin nahiye- 
sinin içinde bulunmaktaydı. XVII. yüzyılın 
başlarında Golos / Pelion ve Ermiye kaza 
statüsü kazandı. Aynı yüzyılda Velestin 
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büyümesini sürdürerek bir kasabaya dö- 
nüştü. Kasabada yaşayan zengin müslü- 
man çiftlik sahiplerinin yardımlarıyla okul- 
lar ve camiler yapıldı. 1668'de Evliya Çele- 
bi buradan çok güzel küçük bir kasaba di- 
ye bahseder, ancak binaları ve ahalisi hak- 
kında bilgi vermez. Bu sırada Velestin bir 
sipahi kethüdâ yeri, bir yeniçeri serdarı ve 
bir muhtesibi olan kaza merkeziydi. 1078 
(1667-68) tarihli resmi kadılıklar listesi Ve- 
lestin'i Rumeli'nin 361 kadılığından 165 
numarada zikreder. XVII. yüzyılda küçük 
bir hıristiyan cemaati kasabaya geldi ve 
zaman içerisinde Varousi denilen kendi 
mahallelerini kurdu. 1054 (1644) tarihli İc- 
mal Avârız Defteri'nde Velestin'de on üç 
müslüman, yirmi beş zimmi avârız hâne- 
sinin bulunduğu zikredilir (BA, MAD, nr. 
6630, s. 87). Doğu Tesalya'nın çoğu yerin- 
de olduğu gibi XVII. yüzyılın ortalarında 
dört gerçek ev hâne halkı bir avârız hâne- 
si teşkil ediyordu. Bu rakamlardan hare- 
ketle elli müslüman ailenin avârız öde- 
mekle mükellef tutulduğu, onların yanın- 
da 100 zimmi ailesinin bulunduğu anlaşı- 
lır. Müslümanların önemli bir bölümünün 
avârız vergisi ödemediği için kayıtlarda yer 
almadığı tahmin edilebilir. Böylece muh- 
temelen bu küçük kasabada toplam 200 
hânelik ya da yarısı müslüman 1000 kişi- 
lik bir nüfus mevcuttu. 


1801-1806 yılları arasında Yunanistan'ı 
gezen İngiliz seyyahı E. Dodwell, Velestin'i 
bir ticaret merkezi olarak tasvir eder; “ro- 
mantik bir yer, en güzel ağaçlarla, özel- 
likle çınar, kavak, selvi ve birkaç palmiye 
ile çevrili büyük bir göletin etrafında mer- 
kezleşmiş ve aralarında çok güzel bir bi- 
çimde evler yerleşmiş bir kasaba” diye ta- 
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nımlar. Kasabanın nüfusunu da 250 Türk 
hânesi diye hesaplar ve yine bu kadar da 
Rum evinin bulunduğunu belirtir. Ancak 
Rum cemaatinin ekonomik bakımdan za- 
yıflığı sebebiyle bu evlerin pek çoğunun 
boş ya da yıkık olduğunu ifade eder. 1815'- 
te Argyris Philipidis, “Velestinos”u 300'- 
den fazla evi bulunan önemli bir yerleşim 
merkezi şeklinde zikreder. Bu hânelerin 
çoğu Türk'tür, bunların yanında hıristiyan- 
lar da mevcuttur; güzel bir pazar yeri, ca- 
mileri ve bir mahkeme ile bir kilisesi var- 
dır. 1836'da coğrafyacı loannis A. Leonar- 
dos, Velestin'i küçük bir kasaba olarak an- 
mış ve müslümanlardan söz etmeden 300 
Rum evinin yer aldığını yazmıştır. 1249 
(1833-34) tarihli vakıf kaydına göre bura- 
da üç cami, beş mescid, bir medrese, iki 
mektep, bir zâviye, bir saat kulesi bulunu- 
yordu (BA, EV, 9442). Günümüze ulaşma- 
yan bu eserler Kançe Camii, Ömer Ağa Ca- 
mii ve Câmi-i Su (Sulucami), Dede mahalle- 
sinde Abdullah Ağa Mescidi, Alâeddin ma- 
hallesinde Hasan Ağa, Hızır Bâli ve Mur- 
taza Ağa mescidleriyle İskender Efendi 
Zâviyesi idi. Bu arada Mümin Ağa Medre- 
sesi ve Hacı Yâkub ile Mustafa Ağa mek- 
teplerinin ismi de verilmiştir. Bunların dı- 
şında adı geçen camilerde mevlit okut- 
mak için üç ayrı vakıf kurulmuştu, bir va- 
kıf da Velestin'in saat kulesinin bakımına 
tahsis edilmişti. 1870'li yıllara ait Yanya 
vilâyeti salnâmeleri o dönemde Golos ka- 
zasına bağlı Velestin hakkında bilgi içer- 
mez. 1880'de Albay Kokkidis'in Odoipori- 
ka'sında Velestin 1500 kişilik Türk ve 300 
kişilik Rum nüfusuyla dört hanı bulunan 
küçük bir kasaba şeklinde tanımlanır. Ki- 
liseler ve camiler kaydedilmemiştir. Veles- 
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VELESTİN 


tinos vilâyetinin kırk altı köyü, bir kasaba- 
sı, 14.195'i müslüman, 9745'i hıristiyan 
olmak üzere yaklaşık 27.000 kadar bir 
nüfusu vardı. 


Osmanlılar'ın Tesalya'yı Yunanistan'a 
devretmeye zorlanmasından sonra (1881) 
hemen hemen bütün Türkler Velestin'i ter- 
ketti, yerleri yakınlardaki köylerde oturan 
Rumlar tarafından iskân edildi. Osmanlı 
binaları tamamen yıkıldı. Sadece klasik 
Osmanlı tarzında yapılan uzun bir mina- 
re ayakta kaldı. Alfred Philippson tarafın- 
dan tesbit edilen bu minare göletin ke- 
narında 1930'lu yıllara kadar sağlam şe- 
kilde gelebilmişti. Ancak Il. Dünya Sava- 
şı'nın hemen öncesinde burası da orta- 
dan kaldırıldı. Saat kulesi 1954 ve 1956 yıl- 
larında meydana gelen depremlerde bü- 
yük hasar gördü ve yıkıldı. 1889'da Veles- 
tin 2389 kişilik bir nüfusa sahipti. Bu ta- 
rihten itibaren nüfus artışı duraganlaştı. 
1928'de bu rakam 2603'ten fazla değildi. 
Yunan tahriki neticesinde meydana gelen 
Osmanlı-Yunan savaşında “30 Gün savaş- 
ları” süresinde Velestin kısa bir süre için 
yeniden Osmanlılar'ın eline geçti ve savaş 
alanı haline geldi. Osmanlı ordusunun Ça- 
talca zaferi sonrasında 6 Mayıs 1897'de 
Velestin tepeleri ve istasyonu ele geçiril- 
di, 8 Mayıs'ta Volos Limanı'na girildi. Os- 
manlı-Yunan barış antlaşmasının ardın- 
dan Osmanlı ordusu Tesalya'dan çekildi. 
2001'de 6116 nüfusu bulunan Velestino, 
modern Yunanca'yı (Dimotiki) ilk kullanan 
yazarlardan tanınmış siyasi eylemci Rigas 
Velestinidis'in (6. 1798) doğum yeri olarak 
da öne çıkar. 
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br” q 
VELÎ 
(29!) 


Allah'ın isimlerinden 

b (esmâ-i hüsnâ) biri. e 

Sözlükte “bir şeye çok yakın olmak, bir 
kimseyle yan yana bulunmak” anlamında- 
ki vely ile “birinin işini üstlenmek; bir ül- 
keyi yönetmek; yardım etmek, sevmek” 
mânalarındaki velâyet (vilâyet) kökünden 
türeyen veli “yardımcı, dost” demektir 
(Lisânü'-“Arab, “vly” md.; Kâmus Tercü- 
mesi, IV, 1223-1226). Kur'ân-ı Kerim'de yir- 
miyi aşkın âyette (bir yerde “vâli”) Allah'a 
nisbet edilerek O'nun müminlerin dostu, 
koruyucusu olduğu bildirilmekte, bunla- 
rın bir kısmında peygamberlerin ve mü- 
minlerin Allah'ı veli edindikleri belirtilmek- 
tedir. Bir kısmında ise veli kelimesinin ya- 
nında “nasir” (yardımcı), ayrıca “şefi', vâki” 
(koruyan) sıfatları yer almaktadır. Dokuz 
âyette velinin çoğul şekli evliyâ da bu ma- 
hiyette geçmektedir. Kur'an'da aynı kök- 
ten türeyen “mevlâ” da zât-ı ilâhiyyeye 
nisbet edilmiştir. Bundan başka kelime- 
nin köklerinden birini teşkil eden velâyet, 
ayrıca evlâ ile tevelli (dost edinmek) kö- 
künden türemiş iki muzâri sigası Allah'ın 
ve müminlerin fiili olarak zikredilmektedir 
(M. F Abdülbâki, el-Mu“cem, “vly” md.). 

Veli ile vâli isimleri Tirmizi ve İbn Mâce'- 
nin esmâ-i hüsnâ listelerinde yer almak- 
tadır (“Da“avât”, 82; “Du”, 10). Kur'an'- 
da inanç birliğinin soy birliğinden önce 
geldiğini bildiren âyetlere paralel olarak 
(et-Tevbe 9/24; el-Mücâdile 58/22) Hz. 
Peygamber şöyle buyurmuştur: “Babamın 
-müslüman olmayan- soydaşları dostlarım 
değildir; benim dostum Allah ve sâlih mü- 
minlerdir” (Buhâri, “Edeb”, 14, Müslim, 
“İmân”, 366). Resülullah'ın, Ahzâb süre- 
sinde yer alan (33/6), kendisinin mümin- 
lere öz varlıklarından daha yakın (evlâ) ol- 
duğu şeklindeki ifadeyi teyit eden beyanı 
Ahmed b. Hanbel'e ait el-Müsned'in yanı 
sıra Kütüb-i Sitte'de mevcuttur (Wen- 
sinck, VII, 332). Hz. Peygamber en çok öze- 
nilecek dostu şöyle tasvir etmiştir: Bu kişi 
basit yaşantılı, namaz kılmaktan zevk alan, 
ibadetini elinden geldikçe güzel ifa eden, 
rabbine gizlice itaat eden, insanlar tara- 
fından önemsenmeyen, genç yaşta Allah'a 
kavuşan, mirası ve ağlayanları az olan kim- 
sedir (Müsned, V, 252; İbn Mâce, “Zühd”, 4; 
Tirmizi, “Zühd”, 35; rivayetin zayıf olduğu 
da kaydedilmektedir; bk. Müsned |Arnaüt), 
XXXVI, 498-500). 


Zeccâc, “Allah iman edenlerin velisidir” 
meâlindeki âyette (el-Bakara 2/257) ge- 
çen veli kelimesine “yardımcı” mânası ve- 
rip çocuğun bakımı ve yetiştirilmesini ve- 
lisinin üstlenmesi gibi Cenâb-ı Hakk'ın da 
müminlere dünyada yardım ettiğini, âhi- 
rette de mükğfatlarını bizzat vereceğini 
söylemiştir. Ebü Mansür el-Mâtüridi, ay- 
nı yorumu yaptıktan sonra velinin “en ya- 
kın, en münasip” anlamındaki evlâ mâ- 
nasına da gelebileceğini belirtmiştir, çün- 
kü müminlerin bütün ümit ve yönelişleri 
Allah'adır (Te'vilâtü'-Kur'ân, l, 161-162). 
Ebü'l-Kâsım ez-Zeccâci veli kelimesinin on 
anlamda kullanıldığını ve bunların tama- 
mının “aralarında engel bulunmadan iki şe- 
yin yan yana olması” mânasından çıktığını 
kaydettikten sonra Allah Teâlâ'nın inkâr- 
cılara da nimet verdiğini, bununla birlik- 
te O'nun “kâfirlerin velisi” diye nitelendiri- 
lemeyeceğini söyler. Çünkü müminler Al- 
lah'ın nimetlerini şükür, itaat ve tevhidle 
karşılar, kâfirlerse inkârla mukabelede bu- 
lunur. Bu da Hz. Peygamber'e hitap eden, 
“Sen ancak kıyametten korkanları uyarabi- 
lirsin” âyetine (en-Nâziât 79/45) benzemek- 
tedir. Bilindiği üzere Resülullah'ın uyarıları 
herkese yönelikti, fakat kâfirler bunlar- 
dan faydalanmamıştır. Esasen Bakara sü- 
resindeki “Allah iman edenlerin velisidir” 
meâlindeki âyetin devamında (2/257) inkâr 
edenlerin dostlarının Allah değil tâgüt ol- 
duğu ifade edilmiştir (İşükâku esmâ'illâh, 
s. 113-114). Abdülkerim el-Kuşeyri velinin 
“yardımcı” şeklindeki anlamını, “Allah ve- 
lilerinin O'nun dinine yardım etmeleri ve 
kendisine itaati temsil eden gruplar için- 
de bulunmaları” şeklinde yorumlamıştır. 
Kurşeyri'ye göre Allah'ın dost edindiği kim- 
senin alâmetlerinden biri O'nun tarafın- 
dan kötülüklerden korunup arzularının ye- 
rine getirilmesi, diğeri de Hak dostlarının 
gönüllerine sevgisini yerleştirmesidir. Fah- 
reddin er-Râzi, kulun veli isminden nasi- 
binin Allah ile müşterek dostluğunun de- 
vamını sağlamak için kendisine düşen gö- 
revi yerine getirmesi olduğunu belirtir. Bu 
görev de Allah'tan başka her şeyden yüz 
çevirmek ve bütün varlığıyla O'nun aza- 
met nuruna yönelmekle yerine getirilebi- 
lir. Allah'ın insanla ilgili isimlerinden olan 
veli esmâ-i hüsnâdan hafiz, hasib, nasir, 
rahmân, rezzâk, vedüd ve vekil isimleriy- 
le anlam yakınlığı içinde bulunur. 
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bir tasavvuf terimi. 
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Veli sözlükte “yardım eden, koruyan; yar- 
dım edilen, korunan” anlamlarına gelir. Ke- 
limenin çoğulu olan evliyâ Türkçe'de tekil 
anlamda da kullanılır. Kur'an'da Allah'ın 
evliyasından bahsedildiği gibi şeytanın ev- 
liyasından da bahsedilir (Yünus 10/62; Âl-i 
İmrân 3/175). Kelime sözlüklerde hem fâ- 
il hem mef'ül mânasında yer aldığından 
Kur'an'da Allah müminlerin, müminler Al- 
lah'ın; şeytan inkârcıların ve zalimlerin, in- 
kârcılar ve zalimler de şeytanın velisi ola- 
rak zikredilir (el-Bakara 2/257; Âl-i İmrân 
3/68; el-Mâide 5/55; el-A'râf 7/196; eş- 
Şürâ 42/9). Ayrıca müminler müminlerin 
ve kâfirler de kâfirlerin evliyasıdır (et-Tev- 
be 9/71; el-Enfâl 8/73). Kur'an'da geçen 
mevlâ kelimesi veli ile ortak kökene ve 
aynı anlamlara sahiptir (el-Bakara 2/286; 
Âl-i İmrân 3/150; el-Enfâl 8/40; el-Hac 
22/78; Muhammed 47/11; et-Tahrim 66/2) 
(Kur'an'da veli kelimesinin farklı kullanım- 
ları için bk. Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, 
“vly” md.). “Mümin kullarına yardım eden, 
onları koruyan, işlerini gören, onların ya- 
kını ve dostu” anlamındaki veli Allah'ın 
isimlerinden biridir (bk. VELİ). Allah'ın ko- 
ruduğu ve yardım ettiği kimseler olarak 
müminler de Allah'a ibadet etmekle O'nun 
dostluğunu kazanıp velisi durumuna ge- 
lirler (Kuşeyri, s. 519). 


Mutasavvıflar veliliği genel (velâyet-i âm- 
me) ve özel (velâyet-i hâssa) diye ikiye ayı- 
rırlar. Genel anlamda her mümin Allah'ın 
dostudur ve O'nun veli kuludur. Özel an- 
lamda velilik ise düzenli, devamlı, kararlı 
ve ihlâslı bir şekilde ibadet ve kulluk eden, 
başta peygamberler olmak üzere takvâ 
sahibi bütün sâlih müminlere mahsustur. 
Buna ihtisas, ıstıfâ, ictibâ ve ıstınâ' velâye- 
ti de denir (Kelâbâzi, s. 74). Peygamber- 


ler Hakk'ın çok özel kulları ve evliyasıdır; 
onların vâris ve nâibleri olan evliya da Al- 
lah'ın has kulları ve dostlarıdır. Allah'a ya- 
kınlık ve dostluk O'na ibadet ve kullukla 
sağlandığından müminlerin velâyetteki de- 
receleri amel ve ibadetlerine, ihlâslarına 
göre farklılık gösterir. Genel velâyet özel 
velâyete dönüştüğü oranda değer kaza- 
nır. Kulun amacı özel veliliğe ulaşmak ve 
evliyaullah arasına katılmaktır. Fakat her 
velinin Hakk'a yakınlığı aynı olmadığı için 
özel velâyetin de pek çok mertebesi ve 
menzili vardır (Gazzâli, III, 19-20). Nitekim 
peygamberler ve sahâbiler arasındaki fa- 
zilet farkı da Hakk'a yakınlıktaki farktan 
kaynaklanır. 


Mutasavvıfların özel velâyet hakkında 
dayandıkları âyet ve hadisler mevcuttur. 
Kur'an'da ticaret ve alışverişin Allah'ı zik- 
retmekten, namaz kılmaktan ve zekât ver- 
mekten alıkoymadığı kişiler (en-Nür 24/37), 
Allah'a verdikleri söze sâdık kalan mümin- 
ler (el-Ahzâb 33/23), arınmayı seven insan- 
lar (et-Tevbe 9/108) erkek ve kadınları kap- 
sayacak biçimde “ricâl” (erler) kelimesiyle 
karşılanmış, tasavvuf literatüründe “ricâ- 
lullah” ve “merdân-ı Hudâ” terkipleriyle 
özel anlamdaki velilere işaret edilmiştir. 
Allah'ın “ibâdi-ibâdünâ” (kullarım-kullarımız) 
diye nitelediği ve kendisine izâfe ettiği ba- 
zı özel kulları vardır ki (el-Bakara 2/186; el- 
Kehf 18/65) onlar kendilerini şeytanın ko- 
laylıkla etkileyemediği (el-Hicr 15/42, 49; 
el-İsrâ 17/53), ihlâslı (el-Hicr 15/40; Sâd 38/ 
83), sâlih (et-Tahrim 66/10), korku ve hüz- 
nünden kurtulmuş (ez-Zuhruf 43/68), ara- 
larına katılanların cennete gireceği (el-Fecr 
89/29-30), Allah'ın sevdiği ve Allah'ı seven 
(el-Mâide 5/54), dürüst, takvâ sahibi, sa- 
bırlı, tevekkül ve ihsan ehli (el-Bakara 2/ 
195; Âl-i İmrân 3/76, 146, 159; el-Hucurât 
49/3) kimseler olarak tanımlanır. Allah ile 
aralarında dostluk ilişkisi bulunan evliya da 
bu niteliklere sahiptir (Yünus 10/62-64). 


Bütün evliyanın önderi olan Hz. Peygam- 
ber'in ibadet hayatı ve ahlâkının yanı sıra 
vahiy esnasında yaşadığı mânevi haller ve- 
lilerin daima göz önünde bulundurdukla- 
rı hususlardır. İman, İslâm ve ihsandan 
bahsedilen Cibril hadisine göre (Buhâri, 
“İmân”, 37) “Allah'ı görüyormuş gibi O'na 
ibadet eden” mânasındaki ihsan evliyanın 
hali olarak kabul edilmiştir (Serrâc, s. 22). 
Kulun önce farzlarla, sonra nâfile ibadet- 
lerle Allah'ın yakınlığını ve sevgisini kaza- 
nacağına dair hadiste ise O'nun sevdiği 
kulunun işiten kulağı, gören gözü, tutan 
eli, yürüyen ayağı olduğu ifade edilir (Bu- 
hâri, “Rek&ik”, 38; İbn Mâce, “Fiten”, 16). 
Allah bu kulunun dileğini yerine getirir, 


VELİ 


kendisine sığınması durumunda onu ko- 
rur. Mutasavvıflar velilik konusunda ço- 
ğunlukla bu hadise atıfta bulunurlar. Di- 
ğer bir hadise göre Allah'ın öyle kulları var- 
dır ki peygamberler ve şehidler arasında 
yer almadıkları halde kıyamet günü pey- 
gamberler ve şehidler tarafından mev- 
kilerinin takdir edileceği, birbirini seven, 
nurdan kürsüler üzerinde oturan yüzleri 
nurlu kimselerdir (Müsned, V, 229; Tirmizi, 
“Zühd”, 53, “Şıfatü'l-cennet”, 25). Sahâbe, 
tâbiin ve tebeu't-tâbiin içinde ibadetleri, 
ahlâk ve irfanları ile tanınan, üstün nite- 
liklere sahip müminler ilk dönemde zâhid 
ve âbid sıfatlarıyla anılsa da bunlar her za- 
man Allah'ın evliyası kabul edilmiştir. Ebü 
Nuaym'ın Hilyetü'l-evliyâö” ve tabakâ- 
tü'-aşfiyâ”ında, Sülemi'nin Tabakâtü'ş- 
şüfiyye'sinde, Feridüddin Attâr'ın Tezki- 
retü'l-evliyö”ında geçen zâhid, âbid, nâ- 
sik, kurrâ, süfi ve mutasavvıfların ortak 
noktası evliya zümresi arasında yer alma- 
larıdır. 


Tasavvuf kaynaklarında evliya çeşitli isim 
ve lakaplarla nitelenmiştir. Kelâbâzi evli- 
yaya gureba, fukara, seyyâhin, nüriyye, Su- 
riye'de cüiyye (açlar), Horasan bölgesinde 
şikeftiyye (mağarada yaşayanlar) gibi isim- 
ler verildiğini kaydeder (et-Ta'arruf, s. 21; 
Serrâc, s. 527). Veliler için kullanılan diğer 
başlıca isimler şunlardır: Ehlullah, iyâlul- 
lah, ârif, ehl-i ma'rifet, muhakkik, ehi-i ha- 
kikat, muhib, ehl-i mahabbet, âşık, abdal, 
büdelâ, vâsıl, ehl-i vuslat, safi-asfiyâ, ha- 
kim-hükemâ, ahyâr, nükabâ, ebrâr, şüttâr, 
kutub, şeyh, mürşid, gavs, üstat, müreb- 
bi, mürid, sâlik, derviş, ehl-i abâ, sâfiye, 
mutasavvife, mütekâşşife. Türkçe'de ge- 
nellikle evliya zümreleri için “eren, ermiş, 
hak erenler” gibi kelimeler kullanılmıştır. 
Türkistan ve Tataristan'da evliyaya “işân” 
ve “ata” denir. Kuzey Afrika'da ise genel- 
likle “mevlâ-mevlâye, seyyid-sid, sâlih-su- 
lehâ” diye anılırlar. 

Ebü Nuaym el-İsfahâni evliyanın ayırt 
edici niteliklerinden bahseder. Buna göre 
kendisiyle karşılaşıldığında Allah'ı hatırla- 
tan, zorluklara ve musibetlere katlanan, az 
yiyecekle yetinen, giyimine önem verme- 
yen, dünya ziynetine aldanmayan, Hakk'ın 
yarattığı varlıklar üzerinde tefekküre da- 
lıp ibret alan, Allah ile olan ahdine sadık 
kalan, O'na sevgiyle bağlanan, ibadetlerini 
eksiksiz yapan, kul hakkını gözeten, “ya- 
kin”leri sayesinde dağları delen, denizle- 
ri yaran, yüzü suyu hürmetine yağmurlar 
yağdırılan, insanların ihtiyaçlarına yardım 
eden, ihlâslı, faziletli ve adaletli, içi hüzün- 
lü, yüzü mütebessim kimseler evliyadır 
(Hilye, I, 5-10). Velilerin diğer bir özelliği de 
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VELİ 


dualarının makbul olmasıdır. Süfinin bü- 
tün mânevi gücüyle Hakk'a yönelip O'ndan 
bir şey talep etmesine “himmet” denir. Bir 
hadiste, “Üstü başı perişan, hor ve hakir 
görülen bazı insanlar vardır ki onlar yemin 
ederek, ‘Allahım, şunu şöyle yap! diye bir 
talepte bulunsalar talepleri gerçekleşir” 
buyurulmuştur (Müslim, “Birr”, 138; Tir- 
mizi, “Menâkıb”, 54). Velinin bedduası da 
aynı derecede etkilidir. Hayatta iken yaptı- 
ğı dualarla ve himmetiyle insanlara fayda- 
lı olan evliyanın bu özelliği tasavvuf inancı- 
na göre vefatından sonra da devam eder, 
buna “tasarruf” adı verilir. 


Firâset, basiret ve keşf sahibi olmak ev- 
liyanın en önemli özelliklerinden kabul edi- 
lir. Zorluklara katlanıp sabreden ve Allah'- 
tan korkan velinin kalbine Hak tarafından 
bir nur (furkân) verilir (el-Enfâl 8/29). Veli 
bu nur ile hakkı bâtıldan, doğruyu yanlış- 
tan ayırt eder, rabbini bu nur sayesinde 
tanır. Buna yakin nuru denir (Sülemi, s. 
32, 72, 100). Sezgisi kuvvetli ve tesbitleri 
isabetli veliler “hâddü'-firâse” diye nite- 
lendirilir. Firâset sahabi olabilmek için gö- 
zü haramdan, nefsi şehvetten korumak, 
kalbi murakabe ile, bedeni sünnete sarıl- 
makla sağlamlaştırmak ve haram lokma- 
dan kaçınmak şarttır (Kuşeyri, s. 483). Du- 
alarının kabul edilmesi ve firâsetleriyle 
doğru tesbitlerde bulunmaları evliyanın 
kerameti sayılır. Keramet Allah'ın lutfuy- 
la evliyadan zuhur eden olağan üstü hal- 
lerdir, ancak keramete gereğinden fazla 
önem verilmesi tasavvufta sakıncalı gö- 
rülmüştür. İstikamet (ahlâki dürüstlük) ke- 
rametten üstündür. Zira keramet nefsin, 
istikamet Allah'ın istediği şeydir (a.g.e,, s. 
441). İlk zâhid süfiler ve muhakkik âlim- 
ler kevni-hissi kerametlerden ziyade mâ- 
nevi-ilmi kerametleri önemsemiştir. Veli- 
lerin okuma yazma bilmesi şart değildir; 
sahâbe ve tâbiinin çoğu ümmi olduğu hal- 
de evliya idi. Bâyezid-i Bistâmi üstadı Ebü 
Ali es-Sindi'ye farzları yerine getirecek ka- 
dar din bilgisi öğretir, ondan da saf haki- 
katleri ve tevhidi öğrenirdi (Serrâc, s. 255, 
401). Bununla birlikte örnek alınan evliya- 
nın Kur'an ve Sünnet'i, sülükün usul ve 
şartlarını bilmesi şarttır. Nitekim İbn Ha- 
fif, “Şeyhlerimizden Hâris el-Muhâsibi'yi, 
Cüneyd-i Bağdâdi'yi, Ebü Muhammed Ru- 
veym'i, İbn Atâ'yı ve Amr b. Osman el- 
Mekki'yi örnek alın; zira onlar ilim sahibi 
süfilerdir; geri kalanları da kendi halleriyle 
baş başa bırakın” demiştir (Kuşeyri, s. 73). 


Bir müminin veli olduğunu kendisinin 
bilip bilemeyeceği konusunda çeşitli gö- 
rüşler vardır. Bazılarına göre veli müteva- 
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zi kimsedir. Kendisinden bir keramet zu- 
hur etse bile bunun Allah'ın mekri olabi- 
leceğinden korkar, sonundan da endişe 
eder (a.g.e., s. 502). Bazılarına göre ise 
bir müminin kendisinin veli olduğunu bil- 
mesi mümkündür. Bir kimseye Hak tara- 
fından velâyetini tasdik eden bir haber ge- 
lirse o kimse veliliğine inanır. Âlemde Al- 
lah'tan başkasının bilemeyeceği veliler de 
vardır. “Velilerim kubbelerimin altındadır, 
onları benden başkası bilemez” rivayeti 
uyarınca Allah bu velileri mahremiyet kub- 
belerinin altında gizlemiştir (Necmeddin-i 
Dâye, s. 226, 242, 379, 543). Bir velinin ha- 
linin daha sonra değişip değişmeyeceği, 
velâyetini kaybedip etmeyeceği hususun- 
da da farklı görüşler ileri sürülmüştür (Ku- 
şeyri, s. 666). Velâyette istikamet üzere 
bulunmak esastır. Bazı sahâbilerin daha 
sonra irtidad etmeleri ve Bel'am b. Bâü- 
râ'nın durumu velâyetin kaybedilebilece- 
ğine örnek gösterilir. Velâyet kavramı Şia'- 
da siyasi ve ruhani mahiyette olup genel- 
likle Hz. Ali ve onun soyundan gelenlerle 
sınırlandırılmıştır. Ehl-i sünnet'e mensup 
mutasavvıflar ise on iki imamın veliliğini 
kabul etmekle birlikte velâyeti bütün mü- 
minleri kapsayacak şekilde geniş tutmuş- 
tur. Tarikatların bir kısmı Hz. Ali'yi, bir kıs- 
mı Hz. Ebü Bekir'i velilerin başı saymıştır. 
Silsilesi Hz. Ömer'e ve Osman'a ulaşan ta- 
rikat kolları da vardır. 


Ebü Süleyman ed-Dârâni, Ahmed b. 
Ebü'-Havâri, Sehl b. Abdullah et-Tüsteri, 
Ebü Sald el-Harrâz, Cüneyd-i Bağdâdi, 
Hallâc-ı Mansür gibi ilk dönem süfileri nü- 
büvvet-velâyet ilişkisine değinmekle bir- 
likte konu hakkında ilk müstakil eser Ha- 
kim et-Tirmizi'nin Hatmü'l-evliyâ”dır. 
Nübüvwvetle velâyeti karşılaştıran Hakim 
görüşleriyle kendisinden sonraki süfileri 
etkilemiştir. Vahye mazhar olmuş peygam- 
berin şahsında velâyet nübüwetin Hakk'a 
yönelik yüzü, nübüvvet velâyetin halka yö- 
nelik yüzüdür. Bu sebeple veliliğin nebilik- 
ten üstün olduğu ileri sürüldüğünde Hz. 
Peygamber'in Hakk'a dönük yüzü olan ve- 
lâyetinin halka dönük yüzü olan nübüwve- 
tinden üstünlüğü kastedilir. Her nebi ve 
resul Allah'ın yakını ve sevgili kulu anla- 
mında veli iken her veli nebi ve resul de- 
ğildir. Veliler nebilerin ancak vârisleri ve 
nâibleridir. Nebiler hem Cebrâil aracılığıy- 
la hem doğrudan doğruya Allah'tan vahiy 
alırken veliler sadece ilhama mazhar olur- 
lar. Nebi ismet (günah işlememe) sıfatıyla 
muttasıf iken veli Allah tarafından güna- 
ha girmekten korunduğu için mahfuzdur. 
Nebinin mücizesi, velinin kerameti vardır. 


Veli bu niteliklere nebiye tam anlamıyla 
bağlandığı ve onu örnek aldığından dolayı 
sahip kılınmıştır. Veli Allah'ın (el-Bakara 
2/257), nebi kulun sıfatıdır. Nebiliğin sonu 
vardır, veliliğin sonu yoktur (Hakim et- 
Tirmizi, s. 394; Hücviri, s. 265-303; İbnü'l- 
Arabi, Fuşüş, s. 135; Şa'râni, 1, 18; İsmail 
Fenni, s. 220). 


Hakim et-Tirmizi ve bazı Mağrib muta- 
savvıflarının savunduğu, evliyanın bidâye- 
tinin enbiyanın nihayeti olduğu görüşünü 
yorumlayan Alâüddevle-i Simnâni'ye göre 
şeriat itibariyle velilerin başlangıcı nebile- 
rin sonudur, ancak tarikat itibariyle veli- 
lerin sonu peygamberlerin başlangıcıdır. 
Bir sâlik ne kadar çaba harcarsa harcasın 
varabileceği son mertebe nübüwetin bi- 
dâyetidir. Dolayısıyla nebi mutlak anlam- 
da veliden üstün olmakla birlikte onun ve- 
lâyet yönü nübüvvet yönünden üstün ka- 
bul edilmiştir. Tirmizi'ye göre son nübüv- 
vet (hatmü'n-nübüvve) ve son nebi (hâtemü'- 
enbiyâ) olduğu gibi son velilik (hatmü'-velâ- 
ye) ve son veli de (hâtemü'l-evliyâ) vardır. 
Son nebi olan Hz. Muhammed'den sonra 
başka bir peygamber gelmeyecektir, an- 
cak veliler kıyamete kadar gelebilir. Nite- 
kim Resül-i Ekrem vefat ettiğinde üm- 
meti içinde kırk sıddik vardı. Bunlar onun 
Ehl-i beyt'i ile vârisleriydi. Bir veli vefat 
edince yerini başka bir veli alır. Arz bun- 
lar sayesinde varlığını sürdürür. Kıyamet 
yaklaştığında Allah hâtemü'-velâye pâye- 
sini lutfettiği bir veli gönderir, bu veli hâ- 
temü'l-evliyâ ve seyyidü'l-evliyâdır (Hakim 
et-Tirmizi, s. 344). Son veliden maksat ve- 
lilerin en üstünü ve en mükemmel ola- 
nıdır; velâyet mührü onun elindedir. Bu 
mertebeye ulaşan her Allah dostu hâte- 
mü'l-evliyâ vasfıyla nitelenir. Yine Hakim 
et-Tirmizi'ye göre hâtemü'l-evliyâ olan Hz. 
Muhammed evliyanın başıdır. Ondan son- 
ra Hz. Ebü Bekir ve Ömer gelmektedir 
(a.g.e., S. 364, 366). Ebü Said-i Ebü'l-Hayr 
ve Muhyiddin İbnü'l-Arabi hâtemü'l-evli- 
ya mertebesinin kendilerine verildiğini ima 
ederler (Muhammed b. Münevver, tür.yer; 
Afîfî, s. 312). 


Tasavvuf tarihinde, peygamberlerden 
bazılarının bazılarına üstünlüğüne daya- 
narak (el-İsrâ 17/55) velilerin de birbirine 
üstünlükleri konusuna dikkat çekilmiştir. 
Bir velide dini ve ahlâki fazilet, mânevi 
hal diğer niteliklerine göre daha belirgin 
ve baskın olabilir. O veli bu özelliğiyle di- 
ğerlerinden daha üstün kabul edilir. Me- 
selâ hakikatleri resmetme ve fenâ haliyle 
Bahâeddin Nakşibend, kuvvetli tasarruf- 
ta bulunması ve imdada yetişmesiyle Ab- 
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dülkâdir-i Geylâni, ilim ve feyziyle Ebü'l- 
Hasan eş-Şâzeli, olağan üstü haller gös- 
termesi ve fütüvwetiyle Ahmed er-Rifâi, 
merhamet ve şefkatiyle Ahmed el-Bede- 
vi, cömertliğiyle İbrâhim ed-Desüki, irfan 
ve kemaliyle Muhyiddin İbnü'l-Arabi, mu- 
habbet ve aşkıyla Mevlânâ Celâleddin-i 
Rümi, gaybet ve mahviyet haliyle Şehâ- 
beddin es-Sühreverdi, vecd ve cezbe ha- 
liyle Necmeddin-i Kübrâ öne çıkan süfiler- 
dir (Ahmed Ziyâeddin Gümüşhânevi, s. 
19). Veliler Allah'ın isimlerinden birine maz- 
har olmakla da birbirinden ayrılır. Mese- 
lâ Allah'ın şekür ismine mazhar olan bir 
veli çokça şükreder ve Abdüşşekür ismi- 
ni alır. 

Bâyezid-i Bistâmi'ye göre velilerden bir 
kısmı ârif, bir kısmı âbiddir. Ârif velilerin 
mertebesi daha yüksektir (Sülemi, s. 71). 
Bâyezid-i Bistâmi gibi bazı velilerde sekr 
hali, Cüneyd-i Bağdâdi gibi velilerde sahv 
hali galiptir (Hücviri, s. 230-235). Birinci- 
si şüttâr, ikincisi ebrâr tarikidir. Hakk'ın 
kendilerine emanet ettiği mânevi halleri 
ve ilâhi sırları gizli tutan velilere “ümenâ” 
denir. Hal ve sırlarını ifşa eden veliler bu- 
nun cezasını görürler. Bazı velilerin tasar- 
rufu sadece kendileriyle sınırlıdır; bunlar- 
dan az sayıda insan faydalanabilir; veliliği 
umumi ve mutlak olanından ise çok sayı- 
da insan yararlanır. Tasavvufta velâyetin 
başlangıcı talepte bulunmak, ortası sü- 
lük makamlarının gerektirdiği hallerle hal- 
lenmek (telvin), sonu ise ilâhi huzurda sâ- 
bitkadem olmaktır (temkin). Necmeddin-i 
Kübrâ'ya göre telvin, temkin, tekvin de- 
recesinde bulunmaları yönünden veliler 
arasında fark vardır. Tekvin derecesinde- 
ki veliye “seyyâr” adı verilir. Nefsinden sıy- 
rılıp Hak'ta fâni olduğundan bir şeyi var 
kılmak onun mazharından gerçekleşir. Al- 
lah neyi irade ederse ancak onu irade eder 
(Fev&”ihu'-cemâl, s. 82-87, 89-93). Muh- 
yiddin İbnü'l-Arabi velileri dört sınıfa ayı- 
rir: Nebiler, sıddiklar, şehidler, sâlihler (el- 
Fütühâtü'-Mekkiyye, ll, 33). Sıddik iman 
nuru ile Allah'a ve resulüne inanan kişidir. 
Nebilikle sıddiklık arasında başka bir ma- 
kam yoktur. Şehidlerden maksat Allah'ın 
yakınlığını kazanmış, Hakk'ın huzurunda 
bulunan velilerdir. Nebilik salâh ile başlar 
ve salâha varır; bundan dolayı her nebi Al- 
lah'tan sâlihlerden olmayı dilemiştir. 


Veliler arasında yer alan ukalâ-i mecâ- 
nin (akıllı deliler), buhlül (pehlül) ve mec- 
zuplar da tasavvuf tarihinde önemli bir 
yer tutar. Yarı akıllı, yarı deli olmaları se- 
bebiyle dünyada işlerini göremeyen bu 
veliler şer'i hükümlere uymakla yükümlü 
değildir. Zira mükellifiyette akıl şarttır; bu- 


na rağmen evliya sayılmışlardır (İbn Hal- 
dün, Mukaddime, s. 102). İbn Haldün'a 
göre velilik Allah'ın bir lutfudur, onu dile- 
diğine verir (Şi/&ü's-s&il, s. 107). Tarikat- 
ta meczuplar başkalarını irşad etme yet- 
kisine sahip değildir. Üveysiler diye bilinen 
veliler zümresinin zâhirde bağlandıkları 
bir mürşidleri yoktur. Bunlar Veysel Kara- 
ni gibi doğrudan Hz. Peygamber'in ruha- 
niyetinden terbiye görmüşlerdir (Feridüd- 
din Attâr, s. 29; Ma'süm Ali Şah, II, 48- 
53). Bir sâlikin vefat etmiş bir şeyhten 
terbiye alması da mümkündür. Bâyezid-i 
Bistâmi'nin Ca'fer es-Sâdık'ın, Ebü'l-Ha- 
san el-Harakâni'nin Bâyezid-i Bistâmi'nin 
ruhaniyetinden terbiye aldıkları kabul edi- 
lir. 

Tasavvuf kaynaklarında çeşitli veli grup- 
larının sayılarından, görevlerinden ve gö- 
rev yerlerinden bahsedilmiştir. Kutub (bir), 
imâmân (iki), evtâd (dört), abdal (yedi ve- 
ya kırk), nükabâ (on iki), nücebâ (sekiz), 
havâri (bir), emin (bir), ümenâ, recebiy- 
yün (kırk), melâmiler, ahfiyâ, mestürân, 
mektümüân, ahyâr (300), ebrâr (yedi), ef- 
râd, sâlihân, meczübân ve muhaddesün 
bunların başlıcalarıdır. Tasavvuf tarihinde 
bu konu hakkında en ayrıntılı bilgileri İb- 


nü'l-Arabi vermiştir (e-Fütühâtü'-Mekkiy- 


ye, |, 198-379; II, 7-52). Üçler, yediler ve 
kırklar Türkçe'de en çok bilinen evliya grup- 
larıdır. Velilerin öldükten sonra da tasar- 
ruf sahibi olduklarına inanıldığından İslâm 
âleminin belli başlı şehirlerini koruyan ve- 
lilerin bulunduğu kabul edilir. Konya'da 
Mevlânâ, Ankara'da Hacı Bayram-ı Veli, 
Bursa'da Emir Sultan, İstanbul'da Aziz 
Mahmud Hüdâyi, Kayseri'de Seyyid Bur- 
hâneddin Muhakkik-i Tirmizi bunlardan- 
dır. 


Literatür. Velilerin hayat hikâyelerine, ya- 
şam tarzlarına ve düşüncelerine dair “ta- 
bakâtü's-süfiyye”, “tezkiretü'l-evliyâ” vb. 
başlıklarla pek çok eser yazılmıştır. Süle- 
mi, süfilerin öncüleri olup ibadet ve zühd 
hayatı ile tanınan sahâbe, tâbiin ve te- 
beu't-tâbiini anlatmış, bunların evliya ol- 
duğunu söylemiş (Tabakât, s. 1) ve eseri- 
ne Zünnün el-Mısri ile başlamıştır. Hâce 
Abdullah-ı Ensâri Tabakâtü'ş-şüfiyye'- 
de, Abdurrahman-ı Câmi Nefehâtü'l-üns'- 
te, Ali Şir Nevâi Nesâyimü'-mehabbe'- 
de, Kuşeyri er-Risâle'de, Feridüddin At- 
târ Tezkiretü'l-evliyâ'da ana hatlarıyla 
Sülemi tabakatını takip etmiş, eserlerin- 
de ilk âbid ve zâhidlere yer vermemiştir. 
Ebü Nuaym Hilyetü'revliyö” ve tabakâ- 
tü'-aşfiyâ”da aşere-i mübeşşereden iti- 
baren 800 kadar evliyaya yer verir (1-X, 
Kahire 1351-1357/1932-1938). Sahâbeden 
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Günümüze Allah Dostları adlı eserin 
(I-X, İstanbul 1995) ilk yedi cildi Hilye- 
tü'-evliyâ”'nin tercümesidir. İbnü'-Cevzi 
Şıfatü'ş-şafve'de Ebü Nuaym'ın eserini 
özetlemiş ve bazı velileri eklemiştir (Ha- 
lep 1969; Beyrut 1979). Şa'râni'nin et-Ta- 
bakâtü'l-kübrâ'sı (Levâkıhu'lenvâr fi ta- 
bakâti'-ahyâr) (1-11, Kahire 1954), Muham- 
med Abdürraüf el-Münâvi'nin el-Kevâ- 
kibü'd-dürriyye fi terâcimi's-sâdeti'ş- 
şüfiyye'si (Kahire 1938) ilk dört halifeden 
başlar. Hücviri Keşfü'I-mahcüb'da aynı 
usulü takip eder (Tahran 1338). 

Belli coğrafi bölgelerde ve belli zaman- 
larda yaşayan evliyaya dair eserler de ya- 
zılmıştır. Bunlardan Hint alt kıtası evliya- 
larını anlatan bazı eserler şunlardır: Dârâ 
Şüküh, Sefinetü'l-evliyâ” (Kanpür 1883) 
ve Sekinetü'l-evliyâ” (Tahran 1344 hş.); 
Mirhord, Siyerü'l-evliyâ” (Delhi 1302); 
Şah Veliyyullah ed-Dihlevi, el-İntibâh fi 
selâsili evliy&illâh (Delhi 1311); Gulâm 
Server Lâhüri, Hazinetü'l-evliyâ” (Lek- 
nev 1873). Mağrib evliyasına dair eserler- 
den bazıları da şöylece sıralanabilir: Bâdi- 
si, el-Makşadü'ş-şerif ve'-menze'u'1- 
latif fi't-ta'rif bi-şuleh&”i'r-Rif (nşr. Said 
Ahmed A'râb, Rabat 1402/1982); İbnü'z- 
Zeyyât et-Tâdili, et-Teşevvüf ilâ ricâli't- 
taşavvuf (Rabat 1984); İbnü'l-Kâdi, Cez- 
vetü'l-iktibâs (Rabat 1973); Abdullah b. 
Abdülkâdir Telid, e/-Mutrib bi-meşâhiri 
evliyâ&i'-Mağrib (Rabat 2000). Suâd Mâ- 
hir Muhammed'in Mesâcidü Mışr ve ev- 
liyâ&”ü'ş-şâlihin adlı bir eseri vardır (l-V, 
Kahire 1981). Sudan, Hicaz ve Yemen ve- 
lilerine dair Peter Malcolm Hatt'ın el-Ev- 
liy& ve'ş-şâlihün ve'L-İslâm fi's-Südân'ı 
(Beyrut 1936), Abdullah Muhammed Ha- 
beşi'nin eş-Şüfiyye ve'I-fukahö” fi'l-Ye- 
men'i (baskı yeri yok, 1976), Hicaz ve 
Yemen Evliyaları (İstanbul 2004) sayıla- 
bilir. 

Osmanlı tarihine ve ulemâ biyografile- 
riyle ilgili kaynaklar yanında doğrudan ev- 
liyaya dair eserlerde Anadolu, Balkanlar, 
Hicaz ve Kuzey Afrika'da yetişmiş veliler 
hakkında bilgi verilmektedir: Taşköprizâ- 
de, eş-Şekâ”iku'n-nu“mâniyye (İstanbul 
1985) ve zeyilleri (İstanbul 1989), Lâmii 
Çelebi, Nefehât Tercümesi (İstanbul 
1980); Âşıkpaşazâde, Tevârih-i Âl-i Os- 
mân (İstanbul 1332); Neşri, Cihannümâ 
(Ankara 1949-1957); Hoca Sâdeddin, Tâ- 
cü't-tevârih (1-1, İstanbul 1279-1280); Âli 
Mustafa Efendi, Künhü'l-ahbâr (Kayse- 
ri 1997); Mahmud Kefevi, Ketâ&ibü a'lâ- 
mi'-ahyâr (Süleymaniye Ktp., Hâlet Efen- 
di, nr. 630); Müniri Belgradi, Silsiletü'1- 
mukarrebin (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali 
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VELİ 


Paşa, nr. 2819/3); Köstendilli Süleyman 
Şeyhi, Bahrü'i-velâye (İstanbul 2007); 
Haririzâde, Tibyânü ves&'ili'-hakö'ik 
(Süleymaniye Ktp., Fâtih (İbrâhim Efen- 
di], nr. 430-432); Mehmed Süreyyâ, Si- 
cill-i Osmâni (l-IV, İstanbul 1308-1316); 
Bursalı Mehmed Tâhir, Osmanlı Müel- 
lifleri (1-111, İstanbul 1333-1342); Hüseyin 
Vassâf, Sefine-i Evliyâ (l-V, İstanbul 2006); 
Ahmed Sâfi Bey, Sefinetü's-sâfi (Süley- 
maniye Ktp., Mikrofilm Arşivi, nr. 2096); 
Sâdık Vicdâni, Tomar-ı Turuk-ı Aliyye 
(İstanbul 1338-1341); Hocazâde Ahmed 
Hilmi, Ziyâret-i Evliyâ (İstanbul 1325, 
1327) ve Hadikatü'r-evliyâ (İstanbul 1318- 
1320); Hüseyin Ayvansarâyi, Hadikatü'l- 
cevâmi' (1-11, İstanbul 1281). 


Anadolu ve Rumeli evliyaları hakkında 
modern dönemde yazılan bazı eserler de 
şunlardır: Nezihe Araz, Anadolu Evliya- 
ları (İstanbul 1958), Batı Anadolu ve Ru- 
meli Evliyaları (İstanbul 2003); M. Ne- 
cati Bursalı, İstanbul ve Anadolu Ev- 
liyaları (1-41, İstanbul 1986); Hüseyin Pi- 
roğlu, Evliyalar Yatağı Anadolu (An- 
kara 1992); Türkiye Gazetesi Evliyalar 
Ansiklopedisi (1-X, İstanbul 1992-1993); 
Uluslararası Dünya Eren ve Evliyalar 
Kongresi Bildirileri (Ankara 1998); Et- 
hem Cebecioğlu, Allah Dostları: 20. Yüz- 
yıl Türkiye Evliya Menâkıbı (1-111, An- 
kara 2001). Belli şehirlerdeki evliyaya dair 
yazılan bazı eserler şöylece sıralanabilir: 
Bursalı Mehmed Tâhir, Aydın Vilâyeti- 
ne Mensup Meşâyih, Ulemâ, Şuarâ, 
Müverrihin ve Etibbânın Terâcim-i 
Ahvöâli (İzmir 1324), Hüseyin Hüsâmed- 
din, Amasya Tarihi (1-11, İstanbul 1330- 
1332; III-IV, 1927-1935); M. Ziyaeddin De- 
mircioğlu, Kastamonu Evliyaları (Kas- 
tamonu 1957); Aysel Akan, İstanbul Ev- 
liyaları (İstanbul 1968); Necati Seçkin, 
Edirne Evliyaları (İstanbul 1971); Hasan 
Turhan, Bursa Evliyaları ve Tarihi 
Eserleri (Bursa 1982), Mehmet Sılay, 
Hatay Evliyaları (Antakya 1989), Ayhan 
Yalçın, İstanbul Evliyaları (İstanbul 
1996); Mehmet Şemsettin Ulusoy, Bursa 
Dergâhları: Yâdigâr-ı Şemsi (Bursa 
1997); Ali İzzet Efendi, Çorum Evliyala- 
rı (Çorum 2002). Kadın evliyalarla ilgili 
eserler: Sülemi, Zikrü'n-nisveti'l-mü- 
te'abbidâti'ş-şüfiyyât (Kahire 1993); 
Mehmed Zihni Efendi, Meşâhirü'n- 
nisâ (I-11, İstanbul 1294-1295); Cevad 
Nurbahş, Zenân-ı Süfi (London 1363); 
Margaret Smith, Bir Kadın Sufi: Râbia 
(İstanbul 1991); Süleyman Uludağ, Süfi 
Gözüyle Kadın (İstanbul 1995); Musta- 
fa Özdemir, Hazret-i Râbia ve Kadın 
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Evliyalar (İstanbul 2006); Bekir Şişman, 
Kadın Evliyalar Menkıbeleri (İstanbul 
2009); Nurettin Gemici, 17. Yüzyılda Ka- 
dın Evliyalar (İstanbul 2010). Bazı tari- 
katlara mensup meşâyih hakkında yazı- 
lan eserler de vardır. Nakşibendiyye'ye 
dair Fahreddin Ali Safi Reşehât-ı “Ay- 
nü'I-hayât (Tahran 1977), Mevleviyye'ye 
dair Sâkıb Dede Sefine-i Nefise-i Mev- 
leviyyân (Kahire 1283), Halvetiyye'ye da- 
ir Cemâleddin Hulvi Lemezât-ı Hulviyye 
(İstanbul 1993), Kâdiriyye'ye dair Meh- 
med Rifat Efendi Nefhatü'r-riyâzi'lâli- 
ye (İstanbul 2007), Bayramiyye'ye dair 
Sarı Abdullah Efendi Semerâtü'l-tuâd 
(İstanbul 1288) adlı eserleri kaleme al- 
mıştır. Velilerin daha çok kerametlerinin 
anlatıldığı menâkıbnâme ve velâyetnâme 
türü eserler de evliyaya dair başvuru kay- 
naklarındandır (bk. MENÂKIBNÂME). 
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lal SÜLEYMAN ULUDAĞ 


VELİAHT 
(ael ) 

Bir hükümdarın 
kendisinden sonra tahta geçmek üzere 
belirlediği kişi. 

L =] 

Sözlükte “bir işi üstlenen kimse, sahip” 
anlamındaki veli ile “antlaşma, yükümlü- 
lük” anlamındaki ahd kelimelerinden mey- 
dana gelen veli-ahd (veliyyü'l-ahd) “bir yü- 
kümlülüğü üstlenen, taahhüt eden kim- 
se” demektir. Terim olarak halife ve hü- 
kümdarların kendilerinden sonra tahta 
geçmek üzere belirledikleri kişileri ifade 
eder. Veliaht terimi “veliyyü ahdi'l-müs- 
limin” (müslümanların yönetim sorumlu- 
luğunu üstlenen kişi) terkibinin kısaltıl- 
mış biçimidir. Veliahtlar hükümdarın oğ- 
lu veya kardeşi olabileceği gibi hânedanın 
diğer mensupları arasından da seçilebi- 
lirdi. Abbâsi Halifesi Me'mün'un Ali er-Rı- 
zâ'yı veliaht tayin etmesi örneğinde görül- 
düğü gibi bunun istisnalarına da rastlan- 
maktadır. 


Hilâfet veya saltanatın veraset yoluyla 
belirlenmesi usulünü ilk defa, oğlu Yezid'i 
kendine veliaht yapan Emevi Devleti'nin 
kurucusu Muâviye b. Ebü Süfyân uygula- 
dı. Daha sonra Yezid de aynı uygulamayı 
sürdürdü ve oğlu Muâviye'yi veliaht tayin 
etti. II. Muâviye'nin veliaht belirlemeden 
görevden ayrılması ile ortaya çıkan siyasi 
kriz, Câbiye toplantısında Emevi ailesin- 
den Mervân b. Hakem'in halifeliğe ve aynı 
aileden Hâlid b. Yezid b. Muâviye ile Amr 
b. Said el-Eşdak'ın veliahtlığa getirilmesiy- 
le çözüldü. Daha sonra bu veliahtları azle- 
den Mervân b. Hakem, oğulları Abdülme- 
lik ile Abdülaziz'i sırayla kendisine veliaht 
tayin etti. Mervân'ın ardından gelen Ömer 
b. Abdülaziz dışındaki Emevi halifelerinin 
tamamı bu uygulamayı devam ettirdi ve 
oğulları yanında bazan da kardeşlerini ve- 
liahtlığa getirdi. Bir isyan sonucu iktidarı 
ele geçiren IlI. Yezid ve lI. Mervân dışında- 
ki Emevi halifelerinin hepsi bir önceki ha- 
life tarafından veliaht tayiniyle bu maka- 
ma oturdu. 


Abböâsiler'de de bir iki istisna dışında bu 
uygulamanın sürdürülmesi İslâm dünya- 
sında verasete dayalı hilâfetin iyice yer- 
leşmesiyle neticelendi. Me'mün, bu uygu- 
lamaya karşı çıkıp Ali evlâdından İmam 
Ali er-Rızâ'yı kendisine veliaht tayin ettiy- 
se de Ali er-Rızâ halifeden önce vefat et- 
ti. Daha sonra Me'mün'un veliaht tayin 
ettiği kardeşi Mu'tasım-Billâh halifelik ma- 
kamına geçti. Halife Vâsik-Billâh oğlunu 
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veliaht olarak belirlemeden vefat edince 
devlet adamları kardeşi Mütevekkil-Alel- 
lah'a biat edip hilâfetin Abbâsi ailesinde 
kalmasını sağladı. Abbâsî halifeleri, siyasi 
ve askeri otoritelerini kaybettikleri Sâmer- 
râ dönemiyle Büveyhi ve Selçuklular'ın nü- 
fuzu altına girdikleri dönemlerde de veli- 
aht tayin etme geleneğini sürdürdüler. Bu 
iki gücün istekleri doğrultusunda halife- 
leri azledip yerine bir başkasını getirdik- 
leri zamanlarda bile -siyasi düşüncelerle 
de olsa- halifelik için Abbâsi ailesi dışında 
herhangi birini tayin etme yoluna gitme- 
diler. Bağdat Abbösi hilâfetinin yıkılışına 
kadar halifelik veliaht tayini usulüyle Ab- 
bösi ailesinde devam etti. Aynı şekilde En- 
dülüs Emevi Devleti, Fâtımi ve Mısır Abbâ- 
si halifeliklerinde de halifeler bu usulle iş 
başına geldi. 


Başta Karahanlılar, Gazneliler ve Selçuk- 
lular olmak üzere müslüman Türk devlet- 
lerinde de aynı usul benimsendi. Ancak 
Türkler arasındaki İslâm öncesi hâkimiyet 
anlayışı sebebiyle veliaht tayinleri taht 
kavgalarını engelleyemedi. Memlükler'de 
bir sultanın tahtı ele geçirebilmesi, arala- 
rında soy bakımından bir üstünlük bulun- 
mayan diğer Memlük emirlerine karşı ka- 
zanacağı siyasi ve askeri başarılarına bağ- 
lıydı. Memlük sultanları kendilerinden son- 
ra oğullarını veliaht tayin etme yoluna git- 
tilerse de bu çoğu zaman ya kabul gör- 
medi yahut veliaht başa geçmesinden bir 
müddet sonra güçlü emirler tarafından 
görevden uzaklaştırıldı. Memlükler'in çağ- 
daşı olan Delhi Türk sultanları da veliaht 
belirleme usulünü uyguladı, ancak bu uy- 
gulama pratiğe pek yansımadı. Kırım Han- 
lığı'nda da veliahtlık müessesesi mevcut- 
tu ve veliahtlar “kalgay” unvanıyla anılırdı 
(DİA, XXIV, 259). Diğer taraftan Osmanlı- 
lar'da veliaht tayini usulü bulunmamakla 
birlikte saltanat babadan oğula geçerdi. 
Padişahın vefatından sonra toplanan dev- 
let adamları ve askerler sevilen bir şehza- 
deyi merkeze çağırırlardı. 1617'de I. Ah- 
med'in ölümü üzerine yeni bir uygulama 
ile yerine oğlu değil kardeşi I. Mustafa ge- 
tirildi. Giderek hânedanın en yaşlı erkek 
üyesi tahta geçti; bu uygulama “ekberi- 
yet” usulünü ortaya çıkardı ve veliahtlık 
Osmanlı saray teşkilâtı içinde yerini aldı. 
Günümüzde de Suudi Arabistan, Ürdün, 
Katar ve Bahreyn gibi müslüman devletle- 
rinde veliaht tayiniyle iş başına gelme uy- 
gulaması devam etmektedir. 

Muâviye'nin, oğlu Yezid'i veliaht tayin 
etmesi İslâm dünyasında hilâfetin salta- 
nata dönüşmesi olarak görülmüş ve o gün- 
den bu yana tartışmaları beraberinde ge- 


tirmiştir. Şiiler imamın (halifenin) nasla ta- 
yinini kabul ederken Hâriciler halifenin se- 
çimle belirlenmesi görüşündedir. Sünni 
anlayışta ise Muâviye'nin oğlu Yezid'i ve- 
liaht tayin etmesi hakkında farklı görüş- 
lere sahip iki grup vardır. Bu uygulamaya 
karşı çıkan birinci gruba göre Hz. Ömer'i 
veliaht belirleyen Hz. Ebü Bekir oğlunu 
veya ailesinden birini bu işle görevlendir- 
memiş, ardından Ömer de buna izin ver- 
memiştir. Hz. Ali kendisinden sonra oğul- 
larını veliaht tayin etmesini isteyenlere, 
“Bunu size ne emrederim ne de yasakla- 
rım” demiştir. Muâviye'nin, oğlu Yezid'i ve- 
liahtlığa getirme konusunda ısrar etmesi 
ve Yezid'in bir halifeye yakışmayacak ha- 
yat tarzı bu grubun yönelttiği eleştiriler 
arasındadır. İkinci gruba göre halife, ken- 
disinden sonra ümmetin ihtilâfa düşme- 
mesi ve birliğinin bozulmaması için böyle 
bir tasarrufta bulunabilir. Nitekim Hz. Ebü 
Bekir, Ömer'i halef bırakmış, Ömer de ha- 
lifenin belirlenmesini altı kişilik şürâya ha- 
vale etmiştir. Ayrıca İslâm toplumunda di- 
ni hassasiyetin giderek zayıflayıp yerini 
kabile asabiyetine ve iktidar hevesine bı- 
rakması yüzünden Muâviye'nin lâyık ola- 
nı daha lâyık olana tercih edip oğlunda ıs- 
rar ettiğini, başka birini belirlemesi halin- 
de toplum tarafından bunun kabul gör- 
meyeceğini ileri sürmüşlerdir. Nitekim Mu- 
âviye b. Yezid ile Ömer b. Abdülaziz'in ve- 
liaht tayini konusundaki farklı tutumları 
olumlu sonuç vermemiştir. Bunun yanın- 
da halifenin oğlunu veliaht tayin edeme- 
yeceğine dair bir nas bulunmamaktadır. 
Hulefâ-yi Râşidin'in uygulamasından ha- 
reketle halef tayin etme usulünü kabul 
eden İslâm hukukçularının birçoğu vera- 
sete dayalı veliahtlık uygulamasını bu sta- 
tüde görmüştür. Araştırmacılar, bu uygu- 
lamayı başlatan Muâviye'nin Arap siyasi 
kültüründe mevcut olan biat geleneğin- 
den ve Bizans ile Sâsâni devletlerinde uy- 
gulanan veraset usulünden etkilendiği gö- 
rüşündedir. 


Öte yandan veliaht tayini usulünde za- 
man içerisinde birtakım uygulama farklı- 
lıkları göze çarpmaktadır. Başlangıçta ve- 
liahtın belirlenmesi sırasında Mervân b. 
Hakem'den itibaren iki veya Hârünürre- 
şid örneğinde olduğu gibi üç veliaht bir- 
den tayin edilmiştir. Kendi çocukları he- 
nüz bulüğ çağına ermediğinden kardeşi- 
ni veya aileden bir başkasını birinci sıra- 
da, kendi oğlunu ikinci sırada gösteren- 
ler bulunduğu gibi bulüğ çağına ermemiş 
oğullarını doğrudan veliaht tayin eden- 
ler de vardır. Nitekim II. Yezid kardeşi Hi- 
şâm'ı birinci sırada, oğlu Velid'i ikinci sıra- 
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da veliaht tayin ederken Hârünürreşid oğ- 
lu Emin'i beş yaşında veliaht tayin etmiş- 
tir. Emeviler devrinde veliahtlığa getirile- 
cek kişinin annesinin “ümmü veled” olma- 
masına dikkat edilirken bu anlayış sonra- 
ki dönemlerde terkedilmiştir. Mervân b. 
Hakem'den itibaren halifelerin mevcut ve- 
liahtları azledip kendi oğulları için biat al- 
ma girişimlerine sıkça rastlanmaktadır. 
Özellikle Emeviler'de görülen bu uygula- 
ma hânedan ailesinde devleti yıpratan iç 
çekişmelere yol açmıştır. 


Veliaht tayinleri bir ahidnâme ile kayıt 
altına alınır ve hazırlanan ahidnâme ba- 
zan veliahda teslim edilir, bazan da bir 
kasada, mescid veya Kâbe gibi emniyetli 
bir mekânda saklanırdı (Taberi, VII, 470; 
VIII, 278). Bu ahidnâme metinlerinde ge- 
nellikle halife ile veliahdın isim ve lakap- 
ları, veliahdın halifeliği kabul ettiğini bildi- 
ren ibare ve şahitlerin isimleri yer almak- 
tadır. Halife tayininde olduğu gibi veliaht 
tayininde de biat merasimi düzenlenirdi. 
Halifenin huzurunda gerçekleşen bu me- 
rasimde devletin ileri gelenlerinden, vilâ- 
yet temsilcileri ve halk kesiminden töre- 
ne katılan bazı kimselerden sözlü olarak 
veliahda biat alma usulü Kalkaşendi'de- 
ki anlatıma göre (Şubhu'l-a“şâ, IX, 280) 
muhtemelen Abdülmelik b. Mervân döne- 
minden itibaren başlamıştır. Törenin ar- 
dından bu tayin valiliklere bildirilerek biat 
alınması emredilirdi. Biat merasiminde 
ayrıca veliahda halifeliği sırasında kullana- 
cağı bir lakap verilirdi. Ne zaman ortaya 
çıktığı bilinmeyen bu âdetin Halife Mehdi- 
Billâh'ın bu lakabını daha veliaht iken kul- 
lanmasından hareketle onunla birlikte baş- 
ladığı söylenebilir. Abbâsiler devrinde ta- 
yinle beraber veliahda “livâü'l-ahd” denilen 
siyah bir sancak verilir (Taberi, IX, 176), 
veliaht henüz bulüğ çağına ermemişse 
kendisine bir vasi tayin edilirdi. Çoğu za- 
man tecrübe kazanmaları için büyük eya- 
letlerde valilikle görevlendirilen veliahtla- 
rın isimleri hutbelerde halifeden sonra zik- 
redilir, paralar üzerine de yazılırdı. 
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( aga! ) 

Ebü’l-Abbâs el-Velid b. Abdilmelik 
b. Mervân b. Hakem 
el-Ümevi el-Kureşi 
6. 96/715) 


Emevi halifesi 


(705-715). 


L a 


52 (672) yılında Medine'de doğdu. An- 
nesi Abs kabilesinden Vellâde bint Abbas'- 
tır. Kardeşleri Süleyman ve Mesleme ile 
birlikte özel hocaların gözetiminde yetiş- 
ti. Oğullarının eğitimiyle bizzat ilgilenip ba- 
zan onları imtihan eden Abdülmelik hoca- 
lardan oğullarına Kur'an okumayı, bir ida- 
reci için önemli olan güzel konuşmayı ve 
şiiri öğretmelerini, ayrıca güzel ahlâk ka- 
zandırmalarını isterdi. Abdülmelik'in Velid'e 
Arapça hocaları tuttuğu halde Velid'in bu 
konuda başarılı olamadığı ve halifeliği dö- 
neminde de konuşurken önemli dil hata- 
ları yaptığı kaydedilmektedir. Velid'in bili- 
nen ilk görevi 77 (696) yılındaki Bizans se- 
ferine kumandan tayin edilmesidir. Bir yıl 
sonra hac emirliği yaptı. Abdülmelik, ba- 
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basının kendisinden sonra veliaht olarak 
belirlediği kardeşi Abdülaziz'in vefatının 
ardından büyük oğlu Velid'i birinci, diğer 
oğlu Süleyman'ı ikinci veliaht tayin etmiş- 
ti (85/704). I. Velid babasının vefatı üze- 
rine hilâfet makamına geçti (Şevval 86 / 
Ekim 705). 


Her yönüyle kuvvetli bir ülke devralan 
Velid, başta Irak umumi valisi Haccâc b. 
Yüsuf es-Sekafi olmak üzere bu başarıda 
payı bulunan valileri görevlerinde bıraktı ve 
onların tecrübelerinden faydalandı. Onun 
daha sonra devlet görevlerinde Kaysiler'i 
tercih ettiği belirtilmektedir. Velid, Hule- 
fa-yi Râşidin döneminde gerçekleşen ilk 
büyük fetihlerden altmış yıl sonra İslâm 
tarihinin ikinci büyük fetih harekâtını baş- 
lattı. Mâverâünnehir fâtihi Kuteybe b. Müs- 
lim, Sind ve civarının fâtihi Muhammed b. 
Kâsım es-Sekafi, Anadolu ve Kafkasya se- 
ferlerinin meşhur kumandanı Mesleme b. 
Abdülmelik, İspanya fâtihleri Târık b. Ziyâd 
ile Müsâ b. Nusayr önemli fetihler gerçek- 
leştirdiler. Horasan Valisi Kuteybe b. Müs- 
lim 90 (708-709) yılında Ceyhun nehrini 
geçerek Sagâniyân, Tohâristan, Beykent ve 
ardından Mâverâünnehir fetihleri için bü- 
yük önem taşıyan Buhara'yı ele geçirdi. 
92'de (710-11) Sicistan Türk Hükümdarı 
Rutbil'in barış isteğini kabul ederek böl- 
geyi hâkimiyeti altına aldı. Ertesi yıl Hâ- 
rizm melikini (Afrigoğulları) vergiye bağla- 
dı. Mâverâünnehir'in en müstahkem şeh- 
ri olan, Hindistan, İran ve Türk ülkelerin- 
den gelen ticaret yollarının kesiştiği nok- 
tada bulunan Semerkant'ı fethetti (93/ 
711-12). Bir yıl sonra Şâş ve Fergana fetih- 
lerini gerçekleştirdi. 95'te (714) gerçekleş- 
tirdiği seferde Haccâc'ın ölüm haberini alın- 
ca Merv'e döndü. Ancak Horasan'ı Irak va- 
liliğinden ayırıp müstakil hale getiren ve 
Kuteybe'yi oraya vali tayin eden |. Velid'in 
emriyle fetihlerine devam etti. 96 (715) 
yılında çıktığı son seferinde Çin sınırları- 
na en yakın şehir olan Kâşgar üzerine yü- 
rüdü. Bu sırada Halife Velid'in öldüğünü ve 
yerine kendisine kin besleyen Süleyman'ın 
geçtiğini haber aldı. I. Velid döneminde do- 
ğu cephesinde ikinci fetih hareketi Sind 
bölgesinde gerçekleştirildi. Haccâc tara- 
fından 89 (708) yılında Sind valiliğine ta- 
yin edilen Muhammed b. Kâsım, Deybül 
üzerine gidip şehri ele geçirdi (93/712). 
Ardından Nirün, Sivistan (Sedüsân), Brah- 
manâbâd ve Mültan fethedilerek Sind top- 
raklarının tamamı hâkimiyet altına alındı. 
Böylece 92-96 (711-715) yıllarındaki fetih- 
lerle bugünkü Belücistan'dan Hindistan'- 
da Kathiavar'a kadar bütün İndus vadisi 
İslâm egemenliğine girmiş oldu. 


Fetihlerin ikinci cephesini Anadolu (Bi- 
zans) ve Kafkaslar teşkil etti. Halifenin kar- 
deşi Mesleme 88-89 (707-708) yıllarında 
Bedendün (Pozantı) çevresini, Tuvâne (Tya- 
na) ve Ammüriye ile (Amorion) Eskişehir'i 
zaptetti. 91'de (710) el-Cezire, İrminiye ve 
Azerbaycan valiliğine getirilen Mesleme, 
aynı yıl Kafkasya cephesinde Hazarlar'a 
karşı düzenlediği seferlerde bazı şehir ve 
kaleleri ele geçirdi. 92-93 (711-712) yılla- 
rında Amasya'yı ve bölgedeki bazı mer- 
kezleri, 95'te (714) Kafkasya cephesinde 
bölgenin en müstahkem şehri Derbend'i 
ve çevresini fethetti. Ayrıca Cerâcime üze- 
rine giderek Amanos bölgesini hâkimiyet 
altına aldı. 

Fetihlerin üçüncü cephesi Kuzey Afrika 
ve Endülüs oldu. Halife, İfrikıye ve Mağrib 
valiliğini Mısır valiliğinden ayırıp doğrudan 
hilâfet merkezine bağlamıştı. Bu sırada 
Mağrib-i Evsat'ın fethini tamamlamış olan 
İfrikıye Valisi Müsâ b. Nusayr, Mağrib-i Ak- 
sâ'yı fethetmek için harekete geçti (87/ 
706); iki yıl içerisinde Sebte (Ceuta) hariç 
Kuzey Afrika'nın tamamı İslâm egemen- 
liğine girdi. Sardinya, Mayurka ve Minor- 
ka adaları, Sicilya'daki bazı şehirler ele ge- 
çirildi. Müsâ b. Nusayr, 92 (711) yılı ilkba- 
harında kendisine bağlı Tanca Valisi Târık 
b. Ziyâd'ı İspanya'ya gönderdi. Daha son- 
ra kendi adıyla anılacak olan boğazı geçe- 
rek İspanya fethini başlatan Târık, Vâdii- 
lekke savaşında Vizigotlar'ı ağır bir yenil- 
giye uğrattı. Ardından kısa sürede Mala- 
ga (Mâleka), Elvira (İlbire), Cordoba (Kurtu- 
ba), Ecija (İsticce) ve başşehirleri Toledo'yu 
(Tuleytula) fethetti. Fetih haberlerini al- 
dıktan sonra 93 (712) yılında Endülüs'e 
geçen Müsâ b. Nusayr da başka bir gü- 
zergâh izleyerek Sevilla (İşbiliye), Carmo- 
na (Karmüne), Nieble (Leble), Merida'yı (Mâ- 
ride) ele geçirdi ve ertesi yıl Târık b. Ziyâd 
ile Toledo'da buluştu. İki kumandan fetih 
harekâtını İspanya'nın kuzeyine doğru iki 
koldan sürdürdü. Üç yıl gibi kısa bir süre 
içinde kuzeyde küçük bir bölge olan Astu- 
rias dışında İspanya'nın tamamına yakını 
ele geçirildi. Müsâ ile Târık, Zilkade 95'te 
(Temmuz-Ağustos 714) Halife Velid'in em- 
riyle Dımaşk'a dönmek üzere Endülüs'ten 
ayrıldı. Bu fetihler neticesinde İslâm ordu- 
ları Fransa içlerine kadar ilerledi ve Eme- 
vi Devleti'nin sınırları Türkistan'dan Fran- 
sa içlerine, Anadolu'dan Hindistan'da Kat- 
hiavar'a kadar genişledi. Emevi Devleti, 
Velid zamanında askeri gücünün zirvesi- 
ne ulaştı. Yine bu fetihler sayesinde gele- 
cekte İslâm'ın bayraktarlığını yapacak olan 
Türkler arasında İslâm'ın yayılması yolun- 
da önemli başarılar elde edildi. 
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Emevi Devleti'ni dönemin en büyük dev- 
leti haline getiren Velid b. Abdülmelik'in 
tahtını oğlu Abdülaziz'e bırakma arzusu, 
olumsuz neticeleri kendisinden sonraki dö- 
neme de yansıyan bir sıkıntıya yol açmıştı. 
Bunun için kardeşi Süleyman'ın veliaht- 
lıktan çekilmesi gerekiyordu. Ancak Sü- 
leyman veliahtlıktan feragat etmedi. Sü- 
leyman'ı zorla yola getirmeyi düşünen Ve- 
lid, bu konuda Haccâc ve Kuteybe b. Müs- 
lim'in desteğini sağladıysa da Ömer b. Ab- 
dülaziz'in sert muhalefetiyle karşılaştı. Bu- 
na rağmen Süleyman'a karşı güç kullan- 
maya karar verdiği bir sırada hastalanıp 
öldüğü de söylenir. Velid'in bu teşebbüsü, 
hilâfet makamına geçen Süleyman'ın onu 
destekleyen devlet adamlarını cezalandır- 
masına zemin hazırlamıştır. I. Velid, 14 
Cemâziyelâhir 96 (24 Şubat 715) tarihinde 
Gütatü Dımaşk'taki Deyrümürrân'da ve- 
fat etti; Ömer b. Abdülaziz'in kıldırdığı ce- 
naze namazının ardından Bâbüssagir Me- 
zarlığı'nın dışına defnedildi. Mezarının bu- 
lunduğu yer daha sonraları mezarlığa da- 
hil edilmiştir. 91 (710) ve 95 (714) yılların- 
da hacca giden Velid'in mühründe, “Yâ Ve- 
lid inneke meyyitün” (Ey Velid sen öleceksin) 
cümlesi yazılıydı. Nâbiga eş-Şeybâni ve Ku- 
tâmi, Velid için methiye yazmıştır. On do- 
kuz oğlu dünyaya gelen Velid'in iki oğlu 
(III. Yezid ve İbrâhim) Il. Velid'den sonra 
kısa sürelerle halifelik yapmıştır. 


Sert bir mizaca sahip olmakla birlikte 
halka iyi davranan Velid sağlık işlerine bü- 
yük önem vermiş, İslâmi dönemde ilk has- 
tahaneyi yaptırmıştır. 88 (707) yılında kur- 
duğu hastahaneye hekimler tayin ederek 
onlara maaş bağlamış, cüzzamlı hastala- 
rın tecrit edilmesini emretmiş, cüzzamlı- 
lara ve körlere erzak tayin etmiştir (Mak- 
rizi, II, 405). Ayrıca sakatlara, âmâlara ve 
fakirlere maaş bağlatıp kötürüm ve âmâ- 
ların yanına hizmetçiler vererek onları dev- 
let güvencesi altına almıştır. Diğer taraf- 
tan muhtaçlar için aşevleri açtırmış, dilen- 
meyi yasaklamış, beytülmâlde herkese ye- 
tecek kadar malın bulunduğunu söyleye- 
rek dilencilerin ihtiyaçlarının karşılanaca- 
ğını belirtmiştir. Yetimleri ve fakir çocuk- 
ları devlet himayesine alıp eğitim öğre- 
tim ihtiyaçlarını karşılamıştır. Dindar bir 
hükümdar olarak tanıtılan 1. Velid, müs- 
lümanların üstündeki baskıyı kaldırıp İs- 
lâm'ın devlet dini halinde yükselmesini ve 
Sünniliğin öncüleri olan bir dini zümrenin 
yetişmesini sağlamıştır. Medine âlimlerine 
zalimce davranan vali Hişâm b. İsmâil'i 
görevden alıp yerine amcazadesi Ömer b. 
Abdülaziz'i getirmiştir. Ancak onun yedi 
yıl sonra Haccâc'ın baskılarına dayanama- 


yarak Ömer'i görevinden aldığı, yönetim 
muhaliflerine karşı çok sert davrandığı ve 
bu hususta Haccâc'a müdahalede bulun- 
madığı bilinmektedir. 


I. Velid döneminde gerçekleştirilen fe- 
tihler iktisadi hayatı canlandırdığı gibi böl- 
ge ticaretinin müslümanların eline geçme- 
sini de sağlamış, bu gelirlerle ülke içinde 
refah artmış, ekonomik, sosyal ve kültü- 
rel faaliyetler canlanmıştır. Gelişmeler imar 
faaliyetlerine de yansımış, Velid bilhassa 
dini mimari alanında bazıları bugüne ula- 
şan önemli eserler yaptırmıştır. Emevi mi- 
marisinin şaheserlerinden kabul edilen ve 
günümüze kadar gelebilen camilerin en 
ihtişamlı ilk örneğini teşkil eden Dımaşk'- 
taki Emeviyye Camii bu eserlerin başında 
gelir (bk. EMEVİYYE CAMİİ). Mescid-i Ak- 
sâ'yı yeniden inşa ettiren Velid, Mescid-i 
Nebevi'yi de genişletmiş, Mescid-i Kubâ'- 
da imar çalışmaları yaptırmış, Kâbe'nin 
onarım ve bakımı için Mekke Valisi Hâlid 
b. Abdullah el-Kasri'ye 30.000 dinar gön- 
dermiştir. Mescid-i Harâm'a ilâveler yapıl- 
mış, bu sırada Kâbe'nin kapısı ve oluğu ilk 
defa altınla kaplatılmıştır. Yine halifenin 
tâlimatıyla Fustat'taki Amr b. Âs Camii 
yıktırılıp yeniden inşa ettirilmiştir. Am- 
man bölgesinde Ezrak vahasının giriş kıs- 
mındaki erken dönem İslâm sivil mimari- 
sinin en önemli örneklerinden biri olan 
Kusayru Amre Sarayı'nın 1. Velid veya ll. 
Velid tarafından yaptırıldığı tahmin edil- 
mektedir. Bunların yanında zenginler de 
imar faaliyetinde bulunmuştur. Öte yan- 
dan sulama işleri ve tarım faaliyetlerine 
de önem verilmiş, hazineye ait çorak ara- 
zilerin ve bataklıkların büyük bir kısmı ıs- 
lah edilerek tarıma elverişli hale getiril- 
miştir. Haccâc Aşağı Fırat ve Dicle bölge- 
sindeki sulak arazinin ıslahı için kanal sis- 
temine başvurmuş, İskenderun civarında- 
ki bataklık araziler de ıslah edilmiştir. Ülke- 
de yollar ve özellikle hac yolları onarılmış, 
yeni yollar açılmış, köprüler yaptırılmıştır. 
Hacıların ihtiyaçlarını karşılamak üzere ku- 
yular açılmış, sarnıçlar inşa edilmiştir. 1. 
Velid zamanında şehirlerdeki caddelerin 
fenerlerle aydınlatıldığı söylenir. 
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VELID II 


(agg! ) 
Ebü’l-Abbâs el-Velid 
b. Yezid b. Abdilmelik b. Mervân 
el-Ümevi el-Kureşi 
(6. 126/744) 


Emevi halifesi 
L (743-744). j 


90 (709) yılında Dımaşk'ta dünyaya gel- 
di. 87 (706), 88 (707) veya 92 (711) yılla- 
rında doğduğu da rivayet edilir. Babası Il. 
Yezid, annesi Ümmü’l-Haccâc bint Muham- 
med b. Yüsuf'tur. Il. Yezid, oğlunun eği- 
timiyle Abdüssamed b. Abdüla'lâ ve Ebü 
Nahile et-Temimi el-Basri'yi görevlendir- 
di. 101 veya 102 (720 veya 721) yılında II. 
Yezid, Velid'in yaşının küçüklüğü sebebiy- 
le kardeşi Hişâm'ı birinci veliaht, oğlunu da 
ikinci veliaht tayin etti. II. Yezid'in, Velid on 
beş yaşına gelince onu birinci veliaht ta- 
yin etmediği için pişman olduğu ve Hişâm'ı 
diğer kardeşi Mesleme'nin ısrarı yüzün- 
den veliaht yaptığını söylediği nakledilir. 


Velid babasının halifeliği sırasında her- 
hangi bir göreve getirilmedi. Amcası Hi- 
şâm b. Abdülmelik'in yirmi yıl süren hi- 
lâfeti dolayısıyla uzun bir veliahtlık dev- 
resi geçirdi. Bu dönemde amcasıyla ilişki- 
leri inişli çıkışlı bir seyir izledi. İlk yıllarda 
sarayda bir nevi göz hapsinde tutulmak- 
la birlikte amcasından yakın ilgi gördü ve 
bu ilgi uzun süre devam etti. Ancak daha 
sonra Velid'in şahsiyeti ve gayri ahlâki dav- 
ranışları yüzünden amcasının ona karşı 
tutumu değişti. Kaynaklarda Velid'in içki- 
ye, kadınlara, av partilerine düşkün hafif- 
meşrep bir kişiliğe sahip olduğu, zamanı- 
nın çoğunu eğlence ve şiir meclislerinde 
geçirdiği ve “fısku fücur”a daldığı rivayet 
edilir. Bu durum dedikoduların artması- 
na yol açınca Hişâm bir süre daha öğüt 
ve uyarılarla Velid'i sefahat hayatından vaz- 
geçirmeye çalıştı. 116 (734) yılında onu, 
eğlence arkadaşlarından uzaklaştırmak ve 
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VELİD II 


kendisine çekidüzen vermesini sağlamak 
amacıyla hac emiri olarak görevlendirdi. 
Ancak Velid'in Mekke'ye giderken köpek- 
lerini sandıkların içinde gizleyerek bera- 
berinde götürdüğü, orada da günlerini eğ- 
lenceyle geçirdiği, namazları onun yerine 
âzatlısı İsâ b. Muksim'in kıldırdığı zikredi- 
lir. Buna rağmen yeğenini uyarmaya de- 
vam eden Hişâm bir sonuç alamayınca Ve- 
lid'i ağır biçimde eleştirmeye başladı. Sa- 
rayda onun kötü huylarının konuşulduğu 
özel meclislerin düzenlendiği rivayet edil- 
mektedir. Velid'in bu davranışlarından vaz- 
geçmeyeceğini anlayan Hişâm onu veliaht- 
lıktan azledip yerine oğlu Mesleme'yi ve- 
lilaht yapmaya karar verdi. Hânedan men- 
suplarından ve valilerden bazıları bu hu- 
susta onu destekledi. Dönemin ünlü âlim- 
lerinden İbn Şihâb ez-Zühri de Hişâm'ı ve- 
liahdı değiştirmeye teşvik edenler arasın- 
da yer alıyordu. Hişâm, bazı girişimlerde 
bulunarak Velid'i veliahtlıktan feragata 
zorladıysa da bunu ona kabul ettiremedi. 
Ardından kendisinden sonra oğlu Mesle- 
me'yi ikinci veliaht yapmak istedi, fakat 
Velid bunu da reddetti ve araları iyice açıl- 
dı. Velid, amcasının sözlerine muhatap ol- 
mamak için Rusâfe'den ayrılarak kendisi- 
ni eğiten Abdüssamed ve arkadaşlarıyla 
birlikte bâdiyeye çekildi, Suriye hac yolu 
üzerindeki Ezrak'a gitti. Ezrak'ta da başına 
buyruk bir hayat yaşamaya başladı. Hi- 
şâm'ın hilâfetinin son dönemlerinde kar- 
şılıklı mektuplarla birbirlerini suçladılar. 
Velid'in bütün ödeneklerinin kesilmesi de 
onu kararından döndüremedi ve veliaht- 
lığı devam etti. 


II. Velid amcasının ölümünden sonra 
otuz beş yaşında hilâfet makamına otur- 
du (6 Rebiülâhir 125 / 6 Şubat 743). Riva- 
yete göre kendisine halifelik müjdesi ulaş- 
dığı zaman bunu içki içerek kutladı. Hali- 
feliğinin ilk günlerinde Irak Valisi Yüsuf b. 
Ömer es-Sekafi ile Horasan Valisi Nasr b. 
Seyyâr hariç Hişâm'ın tayin ettiği bütün 
valileri ve diğer önemli memurların ço- 
ğunu görevden aldı. Onlardan bazılarının 
mallarını müsadere ettirdi, ayrıca çeşitli 
cezalara çarptırdı. Bunun sebebi olarak 
eline geçen bir belgeden onların kendisi- 
nin veliahtlıktan uzaklaştırılmasını destek- 
lediklerini öğrenmesi gösterilir. Ayrıca am- 
casıyla birlikte diğer bazı akrabalarının mal- 
larına da el koydu. II. Velid dayısı Yüsuf b. 
Muhammed'i Medine, Mekke ve Tâif va- 
iliklerine tayin etti. Divânü'l-atâ'dan ma- 
aş alanlara 10'ar dinar zam yaptı. Suriye 
halkını kazanmak için onların maaşlarını 
ayrıca 10'ar dinar daha arttırdı ve bol ih- 
sanlarda bulundu. Bu harcamalar yüzün- 
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den beytülmüâlin altı ayda boşaltıldığı zikre- 
dilir. Tahta çıkmasından bir ay sonra oğul- 
larından Hakem ve Osman'ı veliaht tayin 
eden Velid henüz çocuk yaşta iki oğlu için 
bütün ülke halkından biat aldırdı. 

125 (743) yılında Bizanslılar, Zibatra (Do- 
ğanşehir) Kalesi'ni tahrip ettiler. Velid aynı 
yıl içinde kardeşi Gamr'ı Bizans'a karşı yaz 
seferine, Esved b. Bilâl'i donanmanın ba- 
şında Kıbrıs üzerine gönderdi. Kıbrıs hal- 
kından müslümanlarla birlikte yaşamayı 
tercih edenler Suriye sahillerine getirildi, 
Bizans'a gitmeyi tercih edenlerin de ada- 
dan ayrılmasına izin verildi. II. Velid döne- 
minde önemli iç karışıklıklar yaşandı. Hi- 
şâm zamanında isyan edip öldürülen Zeyd 
b. Ali'nin oğlu Yahyâ Beyhak Nişâbur, Belh, 
Serahs gibi şehirlerden kendisine katılan- 
larla birlikte ayaklanınca Horasan Valisi Nasr 
b. Seyyâr tarafından Cüzcân'daki şiddetli 
bir savaştan sonra öldürüldü. Başı kesilen 
cesedi uzun süre asılı kaldı. Bu durum böl- 
gede Emevi aleyhtarlığını şiddetlendirdi 
ve Abbâsî davetinin güçlenmesine katkı- 
da bulundu. Diğer taraftan Il. Velid, Hişâm 
döneminde on beş yıl Irak valiliği yaptık- 
tan sonra görevinden alınıp tutuklanan ve 
ardından serbest bırakılan Hâlid b. Ab- 
dullah el-Kasri'yi 50 milyon dirhem karşı- 
lığında düşmanı vali Yüsuf b. Ömer'e tes- 
lim etti. Hâlid bacakları kırılarak işkencey- 
le öldürüldü. 


II. Velid halifelik görevini üstlendikten 
sonra da hayat tarzını değiştirmedi. Yıkıl- 
maya yüz tutmuş devletin idaresini bir ta- 
rafa bırakıp günlerini içki âlemlerinde ge- 
çirmeye devam etti. Her türlü kötülüğü 
yapabilecek bir yaratılışta olduğu ve mu- 
kaddes değerlerle alay ettiği nakledilir. Bu 
davranışları yüzünden halkın nazarında bü- 
yük itibar kaybetti. Öte yandan Hişâm'ın 
yakınlarına ve onun valilerine yapılan bas- 
kı, bazılarının ağır cezalara çarptırılıp mal- 
larına el konulması ve Yahyâ b. Zeyd'in öl- 
dürülmesi gibi olaylar da Velid'in halk nez- 
dindeki itibar kaybının hızlanmasına yol aç- 
tı. Özellikle Irak'ta Yemenli unsurları des- 
tekleyen Hâlid b. Abdullah el-Kasri'nin ye- 
ni Irak valisi Yüsuf b. Ömer es-Sekafi ta- 
rafından öldürülmesi Yemen asıllı kabile- 
lerin Velid'e düşman olmasına sebebiyet 
verdi. Emevi ailesi de ilk defa kendi için- 
de parçalandı; Velid b. Abdülmelik ile Hi- 
şâm b. Abdülmelik'in oğulları Velid'in aley- 
hine döndü. Velid'e karşı gittikçe yaygın- 
laşan hoşnutsuzluk, Emevi ailesinden Yezid 
(11) b. Velid b. Abdülmelik'in liderlik etti- 
ği bir isyana dönüştü. Yezid, Velid'in üze- 
rine yeğeni Abdülaziz b. Haccâc b. Abdül- 
melik kumandasında 2000 kişilik bir kuv- 


vet gönderince Velid beraberindeki az sa- 
yıda kişiyle Bahrâ Sarayı'na doğru kaçtı, 
taraftarları dağılınca saraya sığınmak zo- 
runda kaldı. Bu sırada Humus veya Ted- 
mür'e çekilme tekliflerini de reddeden II. 
Velid sarayına giren isyancılar tarafından 
öldürüldü (27 Cemâziyelâhir 126 / 16 Ni- 
san 744). 


Bu isyan kaynaklarda daha ziyade dini 
sebeplere bağlanmış, Velid hakkında her 
türlü haramı işlemekten ve bunu açıkça 
söylemekten çekinmediğine dair rivayet- 
ler aktarılmıştır. Bu çirkin davranışları yü- 
zünden onun küfre düşüp düşmediği ko- 
nusu tartışılmıştır. Ancak çağdaş tarihçi- 
lerin önemli bir kısmı Velid'e dair rivayet- 
lerin abartıldığı veya önemli bir kısmının 
hasımları tarafından uydurulduğu görü- 
şündedir. Bu tarihçiler, II. Velid'e karşı gi- 
rişilen isyanda Velid'in Hişâm dönemi va- 
lilerinden bazılarını ağır biçimde cezalan- 
dırmasının önemine de işaret eder. Nite- 
kim Hâlid b. Abdullah'ın taraftarları ve on- 
ların müttefiki Ka'kâ' oğulları isyanda bü- 
yük rol oynamıştır. Aynı şekilde halifeliğe 
kendilerini daha lâyık gören |. Velid ve Hi- 
şâm evlâdıyla birlikte Emeviler'e düşman- 
lığıyla bilinen ve isyanın lideri II. Yezid'i 
etkileri altına alan Kaderiyye mensupları- 
nın da bu harekette rolü bulunduğu bilin- 
mektedir. 


II. Velid iri cüsseli, cesur ve ata bin- 
mekte çok mahir biriydi. Üç defa evlen- 
diği ve on beş çocuğunun olduğu Zzikredi- 
lir. Ayrıca Emevi halifeleri içinde şairliğiy- 
le meşhurdur, kaynaklarda çok sayıda şi- 
iri aktarılır. Onun Araplar'ın ahbâr ve en- 
sâbını bir araya getirtmesi tarih yazıcılığı- 
nın gelişmesine katkı sağlamıştır (DİA, 
XL, 31). Medineli müsikişinas İbn Âişe, Ve- 
lid'in bazı şiirlerini bestelemiş (a.g.e., XIX, 
299), Rü'be b. Accâc ve Nâbiga eş-Şeybâ- 
ni Velid için methiye yazmıştır. Il. Velid'e 
nisbet edilen şiirleri Francesco Gabrieli 
(“Divânü”-Velid b. Yezid”, e-Mecma'u”'l-il- 
miyyü'Arabi, 1937) ve Hüseyin Atvân (Di- 
vânü Şiri'-Velid b. Yezid, Amman 1987) 
derleyerek yayımlamıştır. Il. Velid, Emevi 
saraylarının önemlilerinden olan Kasrü'l- 
Müşettâ'yı inşa ettirmiştir. Ölüdeniz ya- 
kınlarındaki Vâdinnüvey'ime'de yer alan, 
birbirine bitişik saray, cami ve hamamdan 
meydana gelen yapılar topluluğu Hırbe- 
tü'l-mefcer'in de Il. Velid zamanında ya- 
pıldığı düşünülmektedir. Josef Hell, meş- 
hur şair Ferezdak'ın şiirleri ve onun II. Ve- 
lid için yazdığı kasidelere dair AJ-Faraz- 
dak's Lobgedichi auf al-Walid ibn Ja- 
zid (Leipzig 1902) adıyla ve Felix Tauer, 
1917'de “Emevi Halifesi ve Şairi II. Velid” 
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adıyla doktora tezi hazırlamıştır (DİA, XL, 
174). 
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VELİD EBÜZZİYA 


(bk. EBÜZZİYA, Velid). 


VELİD b. MUGİRE 
( Spil ve Aal ) 
Ebü Abdişems el-Velid b. el-Mugire 


b. Abdillâh el-Mahzümi 
(6. 1/622) 


Hz. Peygamber'in ve İslâmiyet'in 


lı dü larından biri. 
| azılı düşmanlarından biri E 


Milâdî 530 yılı civarında Mekke’de doğ- 
du. Babası Mugire, Kureyş içerisinde zen- 
ginliği ve cömertliğiyle tanınırdı. Onun ka- 
biledeki mevkii dolayısıyla çocuklarına Be- 
nî Mugire denilmiş ve Mugirî nisbesiyle 


anılmışlardır. Bunlar şan, şeref, şöhret ve 
zenginlik bakımından ayrı bir zümre teş- 
kil ediyordu. Resül-i Ekrem'in babaanne- 
si Fâtıma bint Amr b. Âiz, Mahzümoğul- 
ları'na mensup olduğu için dayıları adına 
Abdülmuttalib'in, oğlu Abdullah'ı kurban 
etmesini engelleyenler arasında Mugire 
de vardı. Velid annesi Sahrâ'ya nisbetle İb- 
nü's-Sahrâ diye de anılır. 


Velid aklı, dirayeti, güzel konuşması, ge- 
lişmiş şiir zevki, çocuklarının fazlalığı ve 
zenginliğiyle de Kureyş içerisinde tema- 
yüz etmişti. Onun Mekke ile Tâif arasın- 
daki sulanabilen bahçelerinde yıl boyunca 
meyve ve sebze yetiştirilirdi. Ticaretle de 
uğraşan Velid'in aynı zamanda demirci ol- 
duğu zikredilir (İbn Kuteybe, s. 575). Velid, 
Hâşimoğulları ile rekabet etmek için hac 
zamanı Mina'da büyük bir ateş yaktırır ve 
hacılara yemek ikram ederdi. Velid'in ken- 
disiyle tartışılmasına izin vermediği, be- 
devilerin onu methederken 12.000 dinar- 
dan fazla serveti bulunduğunu söyledik- 
leri kaydedilir (Süheyli, II, 80). Onun Ku- 
reyş nezdindeki itibarını gösteren iki ola- 
ya işaret etmek gerekir. Bunlardan biri, 
Kureyş'in reisi Abdülmuttalib'in vefatı üze- 
rine kendisiyle birlikte kabileden üç kişinin 
onun yerini almak istediğini göstermek 
için Kâbe'nin avlusuna oturmasıdır (diğer 
ikisi Ebü Tâlib ile Abdullah b. Cüd'ân idi; 
Ya'kubi, II, 10). İkincisi Hz. Muhammed'in 
Hacerülesved'i yerine koyanlar arasında 
yer aldığı, Kâbe'nin yıkılıp yeniden yapıl- 
ması esnasında Kureyşliler'in Kâbe'yi yık- 
maktan çekinmesi üzerine Velid'in mâbe- 
din duvarına çıkıp, “Biz ancak iyilik ve ha- 
yır istiyoruz” diyerek kendi kabilesine dü- 
şen kısımdan bir bölümü yıkmasıdır. Ku- 
reyşliler, ancak onun başına bir felâket ge- 
lip gelmeyeceğini bir süre bekledikten son- 
ra yıkım işine başlayabildi (İbn Hişâm, |, 
195). Yine Kâbe'nin yapımı için para topla- 
nırken Velid, Mekkeliler'den helâl kazanç- 
larından sarfetmelerini, ribâ ve zulümle 
elde edilen paraları bu işe karıştırmama- 
larını istedi. Diğer taraftan her yıl değişti- 
rilen Kâbe örtüsünü bir yıl kendisinin, bir 
yıl diğer Kureyş liderlerinin değiştirmesin- 
den dolayı “Idlü Kureyş” (Kureyş'in dengi) 
unvanını taşıyor ve Yemen'den getirttiği 
kumaşla bu örtüyü değiştiriyordu (Ezra- 
ki, I, 251-252; Belâzüri, 1,133). Kaynaklar- 
da bir hırsızın elini kesmesi, ilk defa kasâ- 
me usulüne başvurması gibi icraatların- 
dan dolayı “hükkâmü"-Arab”dan kabul edi- 
lir (İbn Habib, el-Muhabber, s. 132, 337- 
338; e-Münemmak, s. 368; Belâzüri, 1, 133). 
Ayrıca Velid, kendisi şarap içmediği gibi 
aile fertlerine de içmeyi yasaklayan ve Kâ- 


VELİD b. MUGİRE 


be'ye girerken pabuçlarını çıkaran ilk ki- 
şidir (İbn Habib, el-Muhabber, s. 335-337; 
İbn Kuteybe, s. 551-552). Kureyşliler ona 
“vahid” (tek), “kurretü ayni Kureyş” (Ku- 
reyş'in göz bebeği) ve “seyyidi” (efendimiz) gi- 
bi sıfatlar vermişti. 

Velid b. Mugire, Hz. Peygamber'in da- 
vetini kabul etmedi ve kendisine şiddetle 
karşı çıktı. Kibir, bencillik ve ihtirası yü- 
zünden şirk ile ruhu kirlenip tabiatı bo- 
zulduğundan Kur'ân-ı Kerim için sihir de- 
di, Kur'an'ın hasmı ve Resül-i Ekrem'in ra- 
kibi oldu. Putperestliğin hâmisi Ebü Ce- 
hil'e akıl hocalığı yaptı. Kendisinin, “Nasıl 
olur, ben Kureyş kabilesinin büyüğü ve baş- 
kanı olduğum halde bir kenara bırakılayım 
da Muhammed'e vahiy gelsin! Nasıl olur, 
Ebü Mes'üd Amr b. Umeyr es-Sekafi kabi- 
lesinin reisi de bir yana bırakılsın!” şeklin- 
deki sözlerine Kur'an'da şöyle cevap veri- 
lir: “Gerçeğin bilgisi gelince, “Bu bir büyü, 
biz bunu kabul etmiyoruz. Bu Kur'an şu iki 
şehirden büyük bir kişiye indirilseydi ya! 
dediler. Rabbinin rahmetini paylaştırmak 
onlara mı düşmüş? Dünya hayatında on- 
ların geçimliklerini biz paylaştırdık ...” (ez- 
Zuhruf 43/30-31; ayrıca bk. el-En'âm 6/ 
123-124; İbn Hişâm, 1, 361; Taberi, XXV, 39- 
41). Velid, Kureyşliler'in Resülullah'a karşı 
düşmanca faaliyetlerine aktif biçimde ka- 
tıldı. Hz. Peygamber'in amcası Ebü Tâlib'e 
üç defa başvuran Kureyş heyetinde o da yer 
aldı. Üçüncü gidişlerinde Velid yanına genç 
ve yakışıklı oğlu Umâre'yi de aldı. Heyet- 
tekiler, Ebü Tâlib'den, Hz. Muhammed'in 
yerine bu genci alıp öldürülmek üzere ye- 
ğenini kendilerine teslim etmesini istedi- 
ler. Ebü Tâlib bu teklifi şiddetle reddetti 
(İbn Hişâm, 1, 266-268, Umâre için bk. Sü- 
heyli, II, 252-255; Fayda, s. 81-84). İbn Ha- 
bib, Kureyş kabilesine mensup sekiz zın- 
dık arasında Velid'i de zikreder ve bunla- 
rın sapık düşüncelerini Hireli bir hıristiyan- 
dan öğrendiklerini yazar (e/-Muhabber, s. 
337). Câhiliye devri şiirini ve Arap dilinin 
inceliklerini çok iyi bilen Velid, hac mevsi- 
minde Mekke'ye gelecek kişilere söylen- 
mek üzere Kureyşliler'in Muhammed hak- 
kında bir fikir etrafında toplanmalarını 
istemişti. Kendi görüşünün oluşması için 
günlerce düşündü; Kureyşliler'in ileri sür- 
düğü kâhin, deli, şair gibi nitelemelerin 
doğru olmadığının hemen anlaşılacağını 
belirttikten sonra, “En iyisi onun evlâdı 
babadan, kardeşi kardeşten, karıyı koca- 
dan, kişiyi ailesinden ayıran bir büyücü ol- 
duğunu söyleyelim” dedi. Bu iddialar üze- 
rine şu âyetler nâzil oldu: “Yarattığım o ki- 
şiyi tek başına bana bırak; geniş bir ser- 
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VELİD b. MUGİRE 


vet ve gözü önünde duran oğullar verdi- 
ğim, kendisine nimetleri serdikçe serdi- 
ğim, arkasından daha fazla vermemi bek- 
leyen kişiyi. Hayır, umduğu gibi olmaya- 
cak. Çünkü o bizim âyetlerimize karşı inat- 
la direnmektedir. Ben de onu sarp bir yo- 
kuşa süreceğim. Zira o düşündü taşın- 
dı, ölçtü biçti. Kahrolsun, ne biçim ölçme 
biçme bu! Ardından yine kahrolsun, ne bi- 
çim ölçtü biçti! Sonra baktı, sonra kaşla- 
rını çattı, suratını astı. En sonunda arka- 
sını dönüp gitti ve kibrine yenildi. ‘Bu’ de- 
di, 'olsa olsa eskilerden nakledilmiş bir si- 
hirdir; bu bildiğiniz insan sözünden baş- 
ka bir şey değildir.” Ben onu cehenneme 
sokacağım ...” (el-Müddessir 74/1 1-26). 
Müfessirler bu âyetlerin Velid b. Mugire 
hakkında nâzil olduğu hususunda itti- 
fak etmiştir. Velid'in de içinde bulunduğu 
Kur'an'la alay eden kimselerle (el-Hicr 15/ 
94-96) ve onların ahlâki zaaflarıyla ilgili (el- 
Kalem 68/10-16) âyetler de inmiştir. Bu- 
nun yanında Hümeze ve Kâfirün süreleri- 
nin de Velid b. Mugire hakkında nâzil oldu- 
ğuna dair rivayetler vardır. Onun İslâm'a 
karşı düşmanlığını gösteren en önemli hu- 
sus, doğrudan kendisi veya kendisiyle bir- 
likte diğer müşrikler hakkında 104 kadar 
âyetin inmesidir. Akkâd, Velid ile yeğeni 
Ebü Cehil'e dair nâzil olan âyetler kadar 
başka hiç kimse hakkında âyet inmediği- 
ne dikkat çekerek (İbn Hişâm, I, 270-272; 
Taberi, XXIX, 95-100) onun müşrikler ara- 
sındaki önemini vurgulamaktadır (el-“Ab- 
kariyyâl, s. 781-784). 


Kaynaklarda, başta Velid olmak üzere 
Hz. Peygamber ve Kur'an'la alay eden beş 
kişinin uğradığı felâketlerin Kâbe'de Re- 
sül-i Ekrem'in yanına gelen Cebrâil tara- 
fından tertiplendiği belirtilmektedir. Bu- 
na göre Cebrâil, Kâbe avlusunda bunların 
her birinin ölümünü hazırlamıştır. Kâbe'- 
ye giren Velid'in Resülullah ile Cebrâil'in 
önünden geçişi sırasında Cebrâil yıllar ön- 
ce bir oka basmasıyla yaralanan topuğun- 
daki yaraya işaret edince yara açılmış, irin 
toplayıp şişmiş ve patlayarak doksan ya- 
şını geçmiş olan Velid'in ölümüne yol aç- 
mıştır. Velid, Hacün Mezarlığı'na gömüldü 
(ölümü ve vasiyeti için bk. İbn Hişâm, |, 
408-415; İbn Habib, el-Muhabber, s. 158, 
161; Taberi, XIV, 48-51). Velid şu üç husu- 
sun yerine getirilmesini istemiştir: Ölümü- 
ne sebep olan, Huzaa kabilesine mensup 
ok sahibinden intikam alınması, evlenmek 
için mehrini ödeyip de evlenemediği kızın 
ailesinden verdiği paranın tahsil edilmesi 
ve Tâif'te birikmiş parasının faizlerinin is- 
tenmesi. Onun pek çok çocuğu arasında 
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künyesini ondan aldığı Abdüşems ile Âs 
küçükken, Umâre ile Bedir'de katledilen 
Ebü Kays müşrik olarak ölmüşler, Hişâm 
Mekke fethinde, Velid b. Velid Bedir'den 
sonra, Hâlid 8 (629) yılında İslâm'ı kabul 
etmiştir. Velid'in iki kızı Fâhite ile Fâtıma 
da fethin ardından müslüman olmuştur. 
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5 A .. . 7 
VELİD b. MUSLIM 
(çeken iyi agi! ) 
Ebü'l-Abbâs el-Velid 
b. Müslim ed-Dımaşki 
(6. 195/810) 


Şamlı muhaddis. 


L: àl 


119 (737) yılında doğdu. Ailesinin diğer 
fertleri gibi o da ganimetten devletin pa- 
yına düşen humus içinde yer alan bir kö- 
le olarak Emevi Valisi Mesleme b. Abdül- 
melik'in ailesinin hizmetine verildi. Abbâ- 
siler iktidara gelince onların mülkiyetine 
geçti ve Fazl b. Sâlih b. Ali tarafından âzat 
edildi. Buna rağmen Velid önceki sahiple- 
rinden Said b. Mesleme'ye gidip kölelik üc- 
retini ödeyerek bizzat hürriyetini kazandı 
(İbn Sa'd, VII, 470-471). Evzâi, Süfyân es- 
Sevri, Süfyân b. Uyeyne, İbn Cüreyc, İbn 
Ebü Zi'b, Leys b. Sa'd ve Mâlik b. Enes gi- 
bi muhaddislerden hadis tahsil eden Velid, 
İbn Âmir'in talebesi Yahyâ b. Hâris ez-Zi- 
mâri, İbn Cemmâz ve Said b. Abdülaziz'- 
den kıraat okudu. Kendisinden de Ahmed 
b. Hanbel, Yahyâ b. Main, İshak b. Râhü- 
ye, Ebü Hayseme Züheyr b. Harb, Said b. 
Mansür, Ali b. Medini gibi muhaddislerin 
yanı sıra Sahnün, İmam Şâfii'nin talebesi 
Abdullah b. Zübeyr el-Humeydi, İbn Sa'd, 
İbn Âiz, Ebü Amr İbn Zekvân gibi şahsi- 
yetler hadis öğrendi (İbn Hibbân, IX, 222). 


Velid'in, talebesi Hişâm b. Ammâr'dan yap- 
tığı bazı rivayetler hadis usulünde sâbık ve 
lâhik konusunda örnek verilir. Hayatının 
son yıllarında bir süre Remle'de kaldı ve 
194 (810) yılında hacca gitti. Dönüşte Me- 
dine-Şam yolu üzerindeki Vâdilkurâ'ya bağ- 
lı Zülmerve'de muhaddis Harmele b. Ab- 
dülaziz el-Cüheni'nin evinde misafir olduğu 
sırada Muharrem 195'te (Ekim 810) vefat 
etti. 


Rivayetleri Kütüb-i Sitte'de yer alan ve 
çok hadis rivayet ettiği belirtilen Velid, 
Şam bölgesinin önde gelen muhaddisle- 
rinden olup ricâl âlimleri tarafından ge- 
nellikle sika diye nitelendirilmekle birlikte 
hakkında bazı tenkitler de mevcuttur (İbn 
Hacer, Tehzibü”t-Tehzib, XI, 153-154). Ah- 
med b. Hanbel, Şamlı muhaddisler için- 
de Velid'den daha akıllısını görmediğini ve 
onun Şam'da en fazla hadis rivayet eden- 
lerden biri olduğunu söylemiştir (Mizzi, 
XXXI, 92). Velid'in, Evzâi'nin rivayetlerinin 
sonraki nesillere aktarılmasında önemli 
payı bulunduğundan, “Evzâi'nin hadisle- 
rini Velid b. Müslim'den yazdıysanız baş- 
kalarına ait rivayetlerden yazamadıkları- 
nıza üzülmeyin” denilmiştir (İon Ebü Hâ- 
tim, IX, 17). Velid'in Evzâi'den ve diğer ho- 
calarından semâını açıkça ifade ederek 
yaptığı rivayetler sahih kabul edilmiş, di- 
ğer rivayetleri konusunda dikkatli davra- 
nılması gerektiği bildirilmiştir. Zira onun 
özellikle Evzâi gibi hocalarına ait bazı na- 
killerde tedlis yaptığı ve bu konudaki uya- 
rıları dikkate almadığı tesbit edilmiştir (Ze- 
hebi, Mizânü'kitidâl, IV, 348). Ayrıca mev- 
kuf ve maktü bazı rivayetleri merfü ola- 
rak rivayet etmesi yüzünden “raffâ'” diye 
anıldığı da zikredilmiştir (İbn Hacer, Teh- 
zibü't-Tehzib, XI, 155). Velid daha çok fiten, 
melâhim ve megâziye dair rivayetleriyle 
öne çıkmıştır. O Dımaşk dışında ve ezbe- 
rinden yaptığı rivayetlerdeki hataları yü- 
zünden eleştirilmiş (İbn Receb, Il, 608- 
609), ancak uzun metinli rivayetleri aktar- 
ma hususundaki mahareti sebebiyle övül- 
müştür. Bu bilgiden onun rivayetlerini Dı- 
maşk'ta yazılı olarak muhafaza ettiği an- 
laşılmaktadır. 


Velid'in yetmiş kitap yazdığı kaydedil- 
mekle birlikte Zehebi'ye göre bunlar irili 
ufaklı cüzlerdir (A“lâmü'n-nübelö, IX, 215). 
Yine de çağın şartları göz önüne alındı- 
ğında kendisi velüd bir müellif kabul edi- 
lebilir. Onun eserlerini iyice öğrenenlerin 
kadılık için yeterli bilgiyi elde edecekleri- 
nin kabul edilmesi (Zehebi, Mizânü'l-i“ti- 
dâl, IV, 347), söz konusu eserlerin konula- 
ra göre tasnif edilmiş hadisleri içerdiğinin 
bir işareti sayılabilir. Nitekim kendisine ah- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


kâm hadislerini içeren Kitâbü's-Sünen, 
ayrıca Kitâbü'l-Meğâzi, et-Târih ve Si- 
yerü'l-enbiy& adlı eserler nisbet edilmiş- 
tir (İbnü'n-Nedim, s. 279; Zehebi, Tezki- 
retü'-huffâz, 1, 303; Mv.AU, IX, 303). Bun- 
lardan Kitâbü's-Sünen'i Beyhaki'nin es- 
Sünenü'l-kübrâ'da kaynak olarak kullan- 
dığı zikredilmektedir (Necm Abdurrahman 
Halef, IV, 94). 
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[7 g 
VELÎD b. UKBE 
(Als oy aa ) 
Ebü Vehb el-Velid b. Ukbe 
b. Ebi Muayt el-Ümevi el-Kureşi 
6. 61/680-81) 

Y Sahâbî. “i 

Mekke'de doğdu. Babası Ukbe b. Ebü 
Muayt, Mekke döneminde Hz. Peygam- 
ber'e ve ilk müslümanlara eziyet eden 
müşriklerdendi. Annesi Ervâ bint Küreyz, 
Resül-i Ekrem'in halası Ümmü Hakim Bey- 
zâ bint Abdülmuttalib'in kızı ve Hz. Os- 
man'ın annesidir. Bir rivayette Velid'in Re- 
sülullah henüz hayatta iken doğduğu, Mek- 
ke'nin fethi sırasında (8/630) küçük bir ço- 
cuk iken dua etmesi için Peygamber'in ya- 
nına getirildiği, başına hoş olmayan bir ko- 
ku sürüldüğü için Resül-i Ekrem'in ona do- 
kunmadığı şeklinde bilgiler nakledilmişse 
de bu rivayet, Velid'in Bedir Gazvesi son- 
rasında (2/624) ve Hudeybiye Antlaşması 
günlerinde (6/628) görüşme yapmak için 
Medine'ye geldiğini, fetih sırasında evli ve 
yaklaşık yirmi yaşında bulunduğunu, fetih- 
ten kısa bir süre sonra zekât âmili sıfatıyla 
görevlendirildiğini bildiren rivayetlerle çe- 


lişmekte, bazı âlimler tarafından da mün- 
ker ve muztarib olarak değerlendirilmek- 
tedir (Mizzi, XXXI, 56). 


Çocukluk ve gençlik yıllarını Mekke'de 
geçiren Velid babasının yanında yetişti. 
Bedir Gazvesi'nde müslümanlara esir dü- 
şen akrabası Hâris b. Ebü Vecze'yi kurtar- 
mak amacıyla savaştan sonra Medine'ye 
gitti ve 4000 dirhem fidye ödeyerek Hâ- 
ris'i kurtardı. Hudeybiye Antlaşması gün- 
lerinde müslüman olup Medine'ye hicret 
eden kız kardeşi Ümmü Külsüm'u geri al- 
mak üzere tekrar Medine'ye gittiyse de 
Ümmü Külsüm geri dönmek istemedi, Re- 
sül-i Ekrem de onun dönmesini uygun gör- 
medi. Mekke'nin fethi esnasında Velid de 
İslâmiyet'i kabul etti. Fetihten sonra Mek- 
keli gençlerin gönüllerini kazanma düşün- 
cesiyle onlara çeşitli görevler veren Resü- 
lullah, Velid b. Ukbe'yi Mustalikoğulları'na 
zekât âmili olarak gönderdi (9/630). An- 
cak Velid görev yerine zamanında gideme- 
diğinden bir kısım kabile halkı onun ne- 
den gelmediğini öğrenmek için Medine'- 
ye gitmek üzere hazırlık yaptı. Öte yan- 
dan Velid, kabileye yaklaştığı sırada uzak- 
tan onları silâhlı vaziyette görünce kendi- 
sine tuzak kurulduğu düşüncesiyle Medi- 
ne'ye geri döndü ve Hz. Peygamber'e Mus- 
talikoğulları'nın irtidad ettiklerini, hatta 
kendisini öldürmek için harekete geçtikle- 
rini söyledi. Fakat yapılan araştırma sonun- 
da gerçek durum anlaşılınca şu âyet nâzil 
oldu: “Ey iman edenler! Fâsıkın biri size bir 
haber getirirse onun iç yüzünü araştırın, 
yoksa bilmeden bir millete kötülük edersi- 
niz de sonra ettiğinize pişman olursunuz” 
(el-Hucurât 49/6; Müsned, IV, 279). 


Resül-i Ekrem'in vefatına kadar Mek- 
ke'de kalan Velid b. Ukbe, Hz. Ebü Bekir 
halife olunca Kudâa kabilesinin zekâtları- 
nı toplamakla görevlendirildi. Daha sonra 
küçük bazı birliklerin başında Irak taraf- 
larına gönderildi ve Mezâr ile Aynüttemr 
gibi merkezlerin fethine katıldı. Görevini 
başarıyla tamamlaması üzerine bu defa 
Ürdün istikametine yollandı. Hz. Ömer dö- 
neminde birliğiyle Suriye ve Şam tarafla- 
rının ordu kumandanı Ebü Ubeyde b. Cer- 
rah'ın emrine verildi; bu sırada Kınnesrin 
ve el-Cezire'yi fetheden bazı kuvvetlere 
kumandanlık yaptı. Ardından kısa aralık- 
larla Rebia ve Beni Tağlib gibi kabilelere 
zekât âmili olarak gönderildi. Velid en ha- 
reketli dönemini Hz. Osman'ın hilâfeti sı- 
rasında yaşadı. 25 (645) yılında Hz. Os- 
man onu yaklaşık beş yıl devam edecek 
olan Küfe merkezli Irak genel valiliğine ta- 
yin etti. Bu sırada, daha önce fethedilip 
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elden çıkan Azerbaycan ile Ermenistan ta- 
raflarını yeniden ele geçirmek için yola çı- 
kan orduların başında bulundu ve bu böl- 
gelerin tekrar fethedilmesinde önemli rol 
oynadı. Valiliğinin beşinci yılında içki içti- 
ğine dair haberlerin yayılması ve bu du- 
rumun şahitlerle ispat edilmesi üzerine 
kendisine had cezası uygulandı ve görev- 
den alındı. Medine'ye dönen ve Hz. Os- 
man'ın öldürülmesine kadar (35/655) bu- 
rada yaşayan Velid daha sonra Irak'a ge- 
çerek bir müddet Basra'da kaldı, ardın- 
dan Suriye'deki Rakka şehrine yerleşti. Fit- 
ne dönemi boyunca olaylara fiilen katılma- 
dığı bilinmekteyse de Hz. Ali'ye karşı Mu- 
âviye b. Ebü Süfyân'ı desteklediği nakle- 
dilmektedir. Velid b. Ukbe Rakka'da vefat 
etti. İslâm'a girdikten sonra daha çok si- 
yaset, yöneticilik ve cihadla geçen görev- 
leri sırasında insanlara güzel muamele ya- 
pan ve halkın dertlerine çare bulmaya ça- 
lıştığı bilinen Velid kaynaklarda güçlü bir 
şair, cesur ve cömert bir kişi olarak tanıtı- 
lır. Hadis rivayet etmemişse de iki olay hak- 
kındaki nakli kaynaklarda yer almıştır. 


Velid b. Ukbe bir kısmı şahsi hataların- 
dan kaynaklanan, bir kısmı zanna ve ifti- 
raya dayanan çeşitli eleştirilere mâruz kal- 
mıştır. Bu eleştiriler daha çok Hişâm b. 
Muhammed el-Kelbi, Ma'mer b. Müsen- 
nâ, Asmai ve Ebü'l-Ferec el-İsfahâni gibi 
hadis ilminde fazla ihtisası olmayan, bul- 
dukları her bilgiyi derleyen kimselere, ay- 
rıca Şii müelliflerin abartarak naklettikleri 
bazı rivayetlere dayanmaktadır. Bu riva- 
yetler, Hz. Peygamber'in Ukbe b. Ebü Mu- 
ayt'a çocuklarının cehennemlik olduğunu 
haber vermesi sebebiyle Velid'in de cehen- 
neme gideceği (İbn Kesir, II, 305), onun 
muhacirlerden ve ensardan olmayıp tu- 
lekâ* arasında yer aldığı, Küfe valisi iken 
içki içtiği, Muâviye b. Ebü Süfyân'ı Hz. Ali'- 
ye karşı savaşması için şiirleriyle tahrik et- 
tiği, kendisi hakkında inen Hucurât süre- 
sinin 6. âyetinde fâsık diye nitelendirildiği 
şeklinde özetlenebilir. Resül-i Ekrem'in, 
Bedir Gazvesi'nde esir düşen Ukbe b. Ebü 
Muayt'a kendisinin ve çocuklarının cehen- 
neme gideceğini söylemesi İslâmiyet'i he- 
nüz benimsemedikleri o güne ait bir du- 
rum olmalıdır. Ayrıca müslümanlığın ön- 
ceki günahları silip yok ettiği bilinmekte- 
dir. Velid'in tulekâdan olması sebebiyle 
eleştirilmesi de isabetli görülmemektedir. 
Zira Mekke fethinden sonra İslâmiyet'i 
kabul ederek dine büyük hizmetler yapan 
pek çok müslüman vardır. 


Velid içki içmesi yüzünden cezalandırıl- 
mıştır. Ancak bu olayı farklı senedlerle 
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VELİD b. UKBE 


nakleden İbn Cerir et-Taberi konu üzerin- 
de ayrıntılı biçimde durmuş, Velid'in as- 
lında içki içmediği, kendisine düşman olan 
bazı kimselerin iftiralarına kurban gittiği 
ve yalancı şahitler marifetiyle ona had ce- 
zası uygulandığı sonucuna varmıştır (Tâ- 
rihu'-ümem ve'-mülük, Il, 608-612). Ha- 
diseden sonra bu konu Küfe'de uzun sü- 
re tartışılmış ve halkın büyük bir kısmı Ve- 
lid'e haksızlık yapıldığına inanmıştır. Ola- 
yın gerçekleştiği konusunda kuşku uyan- 
dıran hususları dikkate alan İbn Hacer el- 
Askalâni, Velid'le ilgili her rivayeti nakle- 
den İbn Abdülberr'in tutumunu tenkit et- 
miş, şüphe emâresi taşıyan bu tür olayla- 
ra ve rivayetlere karşı susmanın daha doğ- 
ru olacağını söylemiştir (Tehzibü't-Tehzib, 
XI, 127). 


Kaynaklarda Velid b. Ukbe'ye nisbet edi- 
len bazı şiirler onun Muâviye b. Ebü Süf- 
yan'ı Hz. Ali'ye karşı tahrik ettiğini göster- 
mekteyse de hadis âlimleri, Velid'in töv- 
be etmesi ihtimali bulunan, ayrıca rivayet- 
le doğrudan ilgili olmayan bu davranışını 
bir sahâbinin adâletini sorgulamayı gerek- 
tirecek nitelikte kabul etmemişlerdir. Ve- 
lîd üzerinde en çok, Mustalikoğulları'na 
gönderildiğinde yanlış davranması ve bu 
olaydan hemen sonra inen âyette fâsık 
diye nitelendirilmesi sebebiyle durulmuş- 
tur. Bazı fırkalar ve şahıslar onun sahâbi- 
liğinin ve adâletinin sorgulanması gerek- 
tiğini, rivayetlerinin ancak araştırıldıktan 
sonra alınabileceğini, bundan hareketle 
bütün ashabın adâlet açısından tekrar in- 
celenmesi gerektiğini öne sürmüşlerdir. 
Ancak muhaddisler ve Ehl-i sünnet âlim- 
leri, Velid'in fâsık şeklinde nitelendirildiği 
olaydan sonra da Hz. Peygamber'in yanın- 
da bulunduğunu, müslümanlar arasında 
hayatını sürdürdüğünü, kumandanlık ve 
zekât memurluğu gibi görevlerde titiz 
davranan Hz. Ebü Bekir ile Ömer'in ken- 
disine görev verdiğini, gerçekleştirdiği fe- 
tihlerle İslâm'a önemli katkılar sağladığını 
dikkate almışlar, bu hususların onun mü- 
min olduğuna ve hatasından döndüğüne 
işaret ettiğini, dolayısıyla sahâbiliğinin sor- 
gulanmasına gerek görülmediğini belirt- 
mişlerdir. Ayrıca Velid'in hadis uydurma- 
dığı, kendisinden nakledilen ve zayıf oldu- 
ğu söylenen iki rivayetin başkaları tarafın- 
dan da nakledildiği ifade edilmiştir (geniş 
bilgi için bk. Efendioğlu, s. 407-413). Ve- 
lid b. Ukbe hakkında Adem Dölek “el-Ve- 
lid b. Ukbe'nin Hayatı ve Sahâbe Adâle- 
ti Açısından Değerlendirilmesi” (Cumhuri- 
yet Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 
VI, Sivas 2002, s. 93-110), Ahmed Ab- 
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düllatif Hanefi Muhammed “el-Velid b. 
“Ukbe b. Ebi Mu“ayt hayâtühü-velâyetü- 
hü'i-Küfe” (e-Mecelletü't-Târihiyyetü'-Mış- 
riyye, sy. 43 [Kahire 2005), s. 351-441) 
adıyla birer makale kaleme almışlardır. 
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VELID b. UTBE 


(üs oy Aal ) 
el-Velid b. Utbe b. Ebi Süfyân 


Sahr el-Ümevi 
(6. 64/684) 


a Emeviler'in Medine valisi. j 


Muâviye b. Ebü Süfyân'ın yeğeni olup 
Muâviye tarafından 56 (676) veya 57 (677) 
yılında Mervân b. Hakem'in yerine Medi- 
ne valiliğine tayin edildi. Bu sebeple Mer- 
vân ile Velid'in arası açıldı. Mervân, Velid'i 
Muâviye'nin gözünden düşürmeye çalış- 
tıysa da bunda başarılı olamadı. Velid 57 
(677) ve 58 (678) yıllarında hac emirliği gö- 
revini de üstlendi. Bu arada Ebü Hürey- 
re'nin cenaze namazını kıldırdı ve Muâvi- 
ye'nin emriyle yakınlarına 10.000 dirhem 
bağışta bulundu. 


Muâviye ölünce oğlu Yezid, Velid'e bir 
mektup yazarak kendi adına Medine hal- 
kından biat almasını istedi. Bilhassa da- 
ha önce veliahtlığına karşı çıkan Hz. Hü- 
seyin, Abdullah b. Zübeyr ve Abdullah b. 
Ömer'den biat almasını emretti. Velid ka- 
rışıklık çıkmasından endişe ederek Mer- 
vân'ı yanına çağırdı ve bu konuda görü- 
şünü sordu. Mervân da Hz. Hüseyin ile Ab- 
dullah b. Zübeyr'i hemen çağırmasını, Mu- 
âviye'nin ölümü duyulmadan onlardan bi- 


at almasını, kabul etmedikleri takdirde bo- 
yunlarını vurdurmasını tavsiye etti. Gece- 
nin geç bir vaktinde Velid, Hz. Hüseyin ile 
Abdullah'ı yanına davet ettiyse de onlar, 
Muâviye'nin öldüğünü ve halkın öğrenme- 
sinden önce kendilerinden biat alınmak 
istendiğini anladılar. İbnü'z-Zübeyr gizlice 
Mekke'ye hareket etti. Hz. Hüseyin, Velid 
ile görüşmeye gittiğinde Velid'e gece vak- 
ti yapılacak biatının bir anlam taşımayaca- 
ğını ve ertesi gün Medine halkı ile bera- 
ber hareket edeceğini söyledi. Sorun çık- 
masını istemeyen Velid de biat konusun- 
da önceki fikrini tekrarlayan Mervân'a, 
“Sen dinimi yıkacak bir şey tavsiye edi- 
yorsun; ben asla Hüseyin'i öldürmek iste- 
mem” dedi. Biat etmemeleri halinde Hü- 
seyin ile Abdullah'ın öldürülmesi emrini 
Velid'e bizzat Yezid'in bildirdiğine dair ri- 
vayetler de vardır. Sonuçta Velid, gecele- 
yin gizlice Mekke'ye doğru yola çıkan Ab- 
dullah b. Zübeyr'i yakalamak için adam- 
larını gönderdiyse de Abdullah ele geçiri- 
lemedi. Hz. Hüseyin de 28 Receb 60 (4 Ma- 
yıs 680) gecesi yakınları ile beraber Medi- 
ne'den ayrıldı. Bu gelişmeleri öğrenen Ye- 
zîd, Velid'i valilikten azlederek Amr b. Said 
el-Eşdak'ı Haremeyn valiliğine tayin etti 
(Ramazan 60 / Haziran 680); Velid'i de kar- 
şısına almamak için Dımaşk'a çağırıp şüra 
meclisinde görevlendirdi. Amr b. Said de 
kendisinden beklenen icraatı yapamayın- 
ca azledilip yerine yine Velid getirildi. Velid, 
Medine'ye gelerek kendine muhalif gör- 
düğü Amr'ın adamlarını yakalayıp hapse 
attırdı. Konuyu Velid ile görüşen Amr bir 
netice alamayınca Dımaşk'a gidip durumu 
Yezid'e anlattı. Amr'ın haksız yere azle- 
dildiğini anlayan Yezid, Velid'i tekrar vali- 
likten azletti (62/682). Bu ikinci valilik dö- 
neminde Velid, Hz. Peygamber'in hanımı 
Ümmü Seleme'nin cenaze namazını kıl- 
dırdı ve 61 (681) yılında hac emirliği yap- 
tı. Azledildikten bir süre sonra Dımaşk'a 
gitti. 

Yezid'in ölümü üzerine tahta geçen oğ- 
lu II. Muâviye ile iyi anlaşan Velid'in, II. Mu- 
âviye'nin hastalığının ilerlemesi veya hali- 
felikten çekilmek istemesi üzerine ortaya 
çıkan belirsizlikte bazı Dımaşklılar tarafın- 
dan hilâfet makamına getirilmek istendi- 
ği, ancak onun bunu kabul etmediği ile- 
ri sürülür. Velid'in ölüm tarihi konusunda 
farklı rivayetler aktarılırsa da çoğunluğun 
görüşü onun, vasiyeti üzerine cenaze na- 
mazını kıldırdığı Il. Muâviye'nin vefat et- 
tiği gün (7 Receb 64 / 29 Şubat 684) veba- 
dan öldüğü yolundadır. Mes'üdi, Velid'in 
namazı tamamlamadan öldüğünü söyler- 
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ken diğer kaynaklarda namazdan hemen 
sonra öldüğü kaydedilir. Velid, Ümmü Hu- 
ceyr bint Abdurrahman, Remle bint Said 
b. Âs ve Lübâbe bint Abdullah b. Abbas 
ile evlenmiştir. Bu evliliklerinden Osman, 
Muhammed, Hind, Eme, Amr, Kâsım, Fâ- 
tıma ve Husayn adında çocukları olmuş- 
tur. Onun şair Abdurrahman b. Seyhân el- 
Muhâribi ile işret meclisleri düzenlediği- 
ne dair rivayetler aktarılmaktadır (Ebü'l- 
Ferec el-İsfahâni, Il, 242-245). 
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Ni R K T 
VELÎD b. VELÎD 
(aI oy A ) 


Ebü’l-Velîd el-Velid b. el-Velid 
b. el-Mugire el-Mahzümi 
(6. 8/629 [?]) 


| Sahâbi. G 

Hâlid b. Velid'in baba bir kardeşidir. Ba- 
bası Velid b. Mugire, Hz. Peygamber'in ve 
müslümanların azılı düşmanlarından biriy- 
di. Annesi Ümeyme bint Velid'in (İbn Sa'd, 
IV, 131) (veya Âtike / Âmine bint Harme- 
le) müslüman olduğu zikredilmektedir (İbn 
Hacer, IlI, 639). Kureyş'in eşrafından olan 
Velid, Bedir Gazvesi'nde Abdullah b. Cahş 
(yahut Selit / Süleyk el-Mâzini el-Ensâri) tara- 
fından esir alınarak Medine'ye götürüldü. 
Bunun üzerine Hâlid ile ana baba bir kar- 
deşi Hişâm Velid'in fidyesini ödemek üze- 
re Medine'ye geldiler. Abdullah b. Cahş 
4000 dirhem fidye istedi, ancak Hâlid bu- 
nu kabul etmedi. Buna üzülen Hişâm, Ve- 
lid Hâlid'in üvey kardeşi olduğu için onun 
fidye ödemek istemediğini söyleyerek Hâ- 
lid'e sitem etti. Durumdan haberdar edi- 
len Hz. Peygamber, Velid'in serbest bıra- 
kılması için fidye olarak babasının savaş 
teçhizatını vermeleri gerektiğini bildirdi. 
Gösterişli bir zırh, miğfer ve kılıçtan iba- 
ret olan bu teçhizat 100 dinar kıymetin- 
deydi. Hâlid'in itirazına rağmen Hişâm bu 


teklifi kabul etti. Bazı rivayetlere göre Ve- 
lid fidyesi ödenip serbest kalınca, bazı riva- 
yetlere göre ise kardeşleriyle birlikte Mek- 
ke'ye giderken onların yanından kaçıp Me- 
dine'ye döndü ve müslüman olduğunu açık- 
ladı. Hâlid'in, bu durumda babalarının yâ- 
digârını elden çıkarmalarına sebebiyet ver- 
diği yolundaki tepkisi üzerine Velid, her- 
kes gibi kendisi için de fidye ödenmesi- 
ni istediğini, aksi takdirde Kureyş'in “fidye 
vermek istemediği için müslüman oldu” 
diye dedikodu yapmalarından çekindiğini 
söyledi. Velid'in müslüman oluş sürecin- 
de Bedir esirlerine çok iyi davranılmasın- 
dan ve yiyeceklerin onlarla paylaşılmasın- 
dan etkilendiği anlaşılmaktadır. Zira Velid 
sonraki yıllarda da Bedir'de gördüğü mu- 
ameleden hep memnuniyetle bahsetmiş- 
tir (Vâkıdi, I, 119). Daha sonra Velid ken- 
dilerine güvendiği iki kardeşiyle birlikte 
Mekke'ye döndü. Hâlid'in onu Mekke'ye 
zorla götürdüğü yolundaki bilgi (DİA, XV, 
289) isabetli değildir. Zira Müslümanlığı 
kabul ederek Medine'ye gelmiş bir kişinin 
o dönemde zorla geri götürülmesi müm- 
kün değildir. Mekke'ye varınca akrabaları 
Velid'i, aynı kabileden daha önce İslâmi- 
yet'i benimseyerek Habeşistan'a hicret 
eden ve Mekke'ye döndükten sonra hapis- 
te tutulan Ayyâş b. Ebü Rebla ve Seleme 
b. Hişâm'ın yanında zincire bağladılar. Böy- 
lece Velid de hicret etmesine izin verilme- 
yen “müstaz'af”lar grubuna dahil oldu. HZ. 
Peygamber Velid, Ayyâş ve Seleme ile di- 
ğer müstaz'afların kurtulması için üç yıl 
dua etmiştir (Buhâri, “Ezân”, 128, “Ci- 
hâd”, 98, “Da“avât”, 58; Müslim, “Mesâ- 
cid”, 294-295). Nihayet Velid bir fırsatını 
bulup kaçtı (İbn Sa'd, IV, 132). 

Velid'in Mekke'den üç yıl sonra kaçtığı, 
ancak yolda düşerek ayağından yaralan- 
dığı, kopan parmağının yol açtığı kan kay- 
bı yüzünden Medine'ye bir mil mesafede- 
ki Ebü İnebe kuyusu mevkiinde veya Me- 
dine'ye girer girmez öldüğü bilgisi (İbnü'l- 
Esir, V, 455) doğru değildir. Onun umre- 
tü'l-kazâdan dönüş yolunda müslüman- 
lara katıldığı zikredilmekle birlikte bizzat 
umretü'l-kazâya katıldığı bilgisi daha doğ- 
ru kabul edildiğine göre (a.g.e., a.y.; Ebü'l- 
Fidâ İbn Kesir, VI, 406) önceden Medine'- 
ye gelmiş olmalıdır. Umretü'l-kazâ sırasın- 
da müslümanların Mekke'ye girişini gör- 
memek için oradan uzaklaşan kardeşi Hâ- 
lid'e gönderdiği ve onun İslâmiyet'i benim- 
seme sürecini hızlandırdığı bildirilen mek- 
tubundaki üslübu da Velid'in Mekke'den 
umretü'l-kazâdan önce ayrıldığını göster- 
mektedir. Öte yandan Velid'in Medine'ye 


VELİME 


geldikten sonra Resül-i Ekrem'in emriyle 
Mekke'ye döndüğü, Müslümanlığını giz- 
leyen bir demircinin yanında bir süre ka- 
lıp Tâif civarındaki mülklerini elden çıkar- 
dığı, ardından Ayyâş ile Seleme'ye Resü- 
lullah'ın kaçmaları yolundaki emrini bildir- 
diği ve onlarla birlikte Hz. Peygamber'in 
hicret yolunu takip ederek Medine'ye dön- 
düğü, peşlerine düşen Hâlid ile bazı müş- 
riklerin onlara yetişemediği belirtilmekte- 
dir (İbn Sa'd, IV, 132-133). Velid'in Mekke'- 
den Ebü Cendel'le birlikte kaçtığı ve Hu- 
deybiye Antlaşması uyarınca Medine'ye 
gidemeyen Ebü Basir kumandasındaki 
gruba katıldığı, bu grubun çevreye verdi- 
ği zarardan kurtulmak isteyen müşrikle- 
rin talebi üzerine Hz. Peygamber'in em- 
riyle Medine'ye geldiğine dair bilgi yukarı- 
daki bilgiler kadar kuvvetli bulunmamış- 
tır (a.g.e., IV, 134). Velid bazı rivayetlere 
göre hicretin 8. yılında (629) vefat etmiş- 
tir. Vefatı üzerine Resül-i Ekrem'in hanım- 
larından olan amcasının kızı Ümmü Sele- 
me'nin Velid için okuduğu mersiye hak- 
kında Resülullah'ın bazı uyarılarda bulun- 
duğu şeklindeki rivayet (İbn Hacer, II, 690) 
onun Hz. Peygamber henüz sağ iken öldü- 
ğü bilgisini doğrulamaktadır. 


Soyu kendisinin Velid adını verdiği, an- 
cak Resül-i Ekrem'in adını Abdullah olarak 
değiştirdiği oğlu vasıtasıyla devam etmiş- 
tir. Çokça kâbus gördüğü rivayet edilen 
Velid'in bir gün durumunu Resülullah'a ar- 
zetmesi üzerine Resülullah, ona şu duayı 
okumasını söylemişti: “EÜzü bi-kelimâtil- 
lâhi't-tâmmâti min gazabihi ve ikâbihi ve 
şerri ibâdihi ve min hemezâti'ş-şeyâtin ve 
en yahdurün.” Bu duayı okuyan Velid'in 
kâbuslardan kurtulduğu zikredilmektedir 
(Müsned, IV, 57; VI, 6). 
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lal CEMAL AĞIRMAN 


F A z| 
VELIME 


(dagi ) 
Toplantı ve merasimlerde, 


özellikle düğünde 
davetlilere verilen yemek 


(bk. DÜĞÜN). 
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VELİYYÜDDİN CÂRULLAH 


VELİYYÜDDİN CÂRULLAH 
(NE ad ) 
(6. 1151/1738) 


Osmanlı âlimi, 
E kadı, fakih ve mantıkçı. j 


1070 (1659) yılında Rumeli'nin Yenişe- 
hir kazasına bağlı bir köyde doğdu. Bazı 
kaynaklar doğum tarihini 1069 olarak ve- 
rir. Babasının adı Mustafa, dedesinin adı 
Ali'dir. İlk öğrenimini köyünde tamamladı. 
On beş yaşında iken Yenişehir'in Eminler 
mahallesindeki Taşmektep'te ders okudu. 
Otuz iki yaşında Mekke'ye giderek orada 
yedi yıl kaldı ve bu sebeple “Cârullah” la- 
kabını aldı. Kendisi, Fez&ilü'1-cihâd ad- 
lı eserinin giriş kısmında Mescid-i Nebevi 
ile Mescid-i Aksâ'ya da mücâvir olduğunu 
söyler. Mekke'de iken seyahatlerde bulun- 
du. Kudüs, Şam, Halep, Hama, Nablus ve 
Bağdat'a giderek âlimlerin derslerine ka- 
tıldı. Mekke'de Nakşibendiliğin Müceddi- 
diyye kolundan Yekdest-i Mekki diye bili- 
nen Ahmed Cüryâni'ye intisap etti; bun- 
dan dolayı adı Müceddidiler arasında zik- 
redilir (Şimşek, s. 236, 237, 405). Veliyyüd- 
din Efendi, Şerhu Risâleti'l-adI fi be- 
yâni hâli'-Hagdır adlı eserinin sonunda 
tarikatının şeyhleri hakkında ayrıntılı bil- 
gi verir. Burada Ahmed eş-Şirvâni en-Nak- 
şibendi, Sofyalı Bâli Efendi'nin müntesip- 
lerinden ve Melâmiyye'den Ahmed Çâvuş 
el-Halveti, Ahmed el-Meczüb el-Bektöâşi, 
Şeyh es-Seyyid Ali el-Hamevi el-Kâdiri, Şâ- 
tır Dede diye bilinen Şeyh Mehmed, Abdul- 
lah el-Lâhüri ve Derviş Zülfü'nün isimleri 
geçmektedir. Veliyyüddin Cârullah, 1110'- 
da (1698) İstanbul'a gelerek müderrisli- 
ğe başladı. Tuhfetü'l-erib adlı eserindeki 
ifadelerden 1128'de (1716) Fatih'teki Fey- 
ziye (Feyzullah Efendi) Medresesi'nde ders 
verdiği anlaşılmaktadır. Daha sonra Gala- 
ta ve Edirne'de kadılık yaptı. Edirne kadı- 
lığı sırasında Fâtih Camii avlusunda Ayak 
Medrese yanında bir kütüphane inşa et- 
tirdi. Cemâziyelâhir 1151'de (Eylül 1738) 
vefat eden Veliyyüddin Efendi yaptırdığı 
medresenin haziresine defnedildi. 

Veliyyüddin Cârullah, Şeyhülislâm Fey- 
zullah Efendi'nin Fatih'teki medresesinin 
bir odasında bulunan 800 cilt kitabını vak- 
fetmiş (1134/1722), 1147'de (1734) bu ki- 
taplar, Ayak Medrese yanında Fâtih Camii 
avlusuna yapılan kendi kütüphanesine nak- 
ledilmiştir. Kütüphanenin daha çok Fâtih 
medreselerindeki talebelerin faydalanma- 
sı için oluşturulduğu tahmin edilmektedir. 
Veliyyüddin Efendi'nin kendi kitaplarıyla 
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birlikte topladığı çok sayıda değerli yazma 
da bu kütüphanede muhafaza edilmek- 
teydi. Onun medresesine vakfettiği kitap- 
ların sayısı 2200 olup bunların hemen he- 
men tamamı (2194) yazma halindedir. 21 
Kânunuewvel 1334 (21 Aralık 1918) tarihli 
bir kayıtta Veli Efendi Kütüphanesi ve kü- 
tüphane binası hakkında bazı bilgiler yer 
almaktadır (Kütükoğlu, s. 101-102). Os- 
manlı Müellifleri'nde, kütüphane bina- 
sının depremde ağır hasar görmesi sebe- 
biyle kitapların Kütübhâne-i Umümi-i Os- 
mâni'ye (Beyazıt Devlet Ktp.) nakledildiği 
belirtilir. Bazı kaynaklarda Veliyyüddin Câ- 
rullah, II. Mustafa dönemi şeyhülislâm- 
larından Veliyyüddin Efendi ile karıştırıla- 
rak kütüphanesinin Beyazıt Camii avlu- 
sunda bulunduğu kaydedilir (Hediyyetü'l 
“ârifin, Il, 501); Zirikli de kitapların Beya- 
zıt Camii'ne nakledildiğini yazar (e/(-A'lâm, 
VII, 119). Veliyyüddin Efendi'nin kitapları 
önce Beyazıt Devlet Kütüphanesi'ne, da- 
ha sonra Millet Kütüphanesi'ne, 1963'te 
de Süleymaniye Kütüphanesi'nde Cârul- 
lah Efendi Bölümü'ne nakledilmiştir. 


Kaynaklarda Veliyyüddin Cârullah'ın çok 
güçlü bir hâfızaya ve yüksek bir hitabet 
kabiliyetine sahip, inceleme ve araştırma- 
ya önem veren, zâhid bir kişi olduğu kay- 
dedilir. Tefsir, hadis, fıkıh, akaid, kıraat, 
mantık, meâni, tasavvuf ve astronomi 
alanlarında çok sayıda eser telif etmiştir. 
Özellikle kendisinden önceki mantık me- 
tinlerini derlemiş, bunların üzerine şerh 
ve höşiyeler kaleme almıştır. Bursalı Meh- 
med Tâhir, onun on altı eserine dair bilgi 
verdikten sonra birçok esere ta'likâtının 
bulunduğunu belirtir ve kendisini Osman- 
lı ulemösı içinde ikinci tabakada yer alan 
önemli âlimler arasında sayar, bununla bir- 
likte ulemâ arasında yeterince tanınma- 
dığını belirtir. Cârullah Efendi'nin ayrıca 
kütüphanesinde mevcut kitaplar üzerine 
kaydettiği değerli notlara rastlanmakta- 
dır. 


Eserleri. Veliyyüddin Efendi eserlerini 
genellikle gençliğinde Mekke, Şam, Halep, 
Bağdat gibi şehirlerde bulunduğu yıllar- 
da telif etmiş, İstanbul'a geldikten son- 
ra bunları gözden geçirmiş, bir kısmını 
yeniden kaleme almıştır. Bu sebeple bazı 
eserlerinin nüshaları arasında farklılıklar 
görülmekte, bazı eserler üzerinde ise bir- 
den fazla çalışması bulunmaktadır. Eser- 
lerinin önemli bir kısmının müellif nüsha- 
ları günümüzde Süleymaniye Kütüphane- 
si Cârullah Efendi Bölümü'ndedir. 1. Hâ- 
şiye “alâ Hâşiyeti'1-“İşâm. Sa'deddin et- 
Teftâzâni'nin “Aköidü'n-Nesefi şerhine 
İsâmüddin el-İsferâyini'nin yazdığı hâşiye- 


nin höşiyesi olup aynı esere Akkirmâni Ke- 
fevi'nin yazdığı hâşiye ile birlikte basılmış- 
tır (baskı yeri yok, 1274 |Dârü't-tıbâati'l- 
âmire|). İsâmüddin hâşiyesinin daha son- 
ra yapılan bir baskısında (baskı yeri yok, 
1316) sayfa kenarında Kefevi'nin, sayfa al- 
tında ise Veliyyüddin Efendi'nin hâşiyesi yer 
alır. Ayrıca Mecmü'atü'-havâşi'-behiyye 
“alâ Şerhi “Akö'idi'n-Nesefiyye adlı eser 
içinde İsâmüddin ve Akkirmâni'nin hâşi- 
yeleriyle birlikte yayımlanmıştır (IV, Kahi- 
re 1329). 2. Hâşiye “alâ Hâşiyeti'I-Ha- 
yâli ve'ş-şerh. Teftâzâni'nin “Akö'idü'n- 
Nesefi şerhi için Ahmed b. Müsâ el-Ha- 
yali'nin kaleme aldığı hâşiyenin hâşiyesidir 
(Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 
1139, vr. 1-65). 3. Hâşiye “alâ Şerhi'-Bir- 
cendi (Hâşiye “ale'i-Mülahhaş fi'-hey”e 
ve “alâ şerhihi li-Kâdizâde ve “alâ Hâşiye- 
tihi li'LBircendi) fi Silmi'I-hey”e. Eserde, 
Çağmini'nin el-Mülahhaş fi'l-hey’e adlı 
metnine Kadızâde-i Rümi tarafından ya- 
zılan şerh ile bunun üzerine Abdülali el- 
Bircendi'nin yazdığı hâşiyede açıklanma- 
sı gereken yerlere notlar ilâve edilmiştir. 
Eserin yetmiş üç varaktan oluşan müellif 
müsveddesi Süleymaniye Kütüphanesi'n- 
dedir (Cârullah Efendi, nr. 1466); bu nüs- 
hadan kitabın ancak üçte birinin yazılabil- 
diği anlaşılmaktadır. 4. Ehâdis-i Kudsiy- 
ye Tercümesi. Eserin girişinde belirtildi- 
ğine göre kutsi hadisler Cârullah Efendi 
tarafından üç kısımda ele alınmış, Eyüp 
Camii'nin imamı el-Hâc Abdullah Efendi 
eserin birinci kısmını tercüme etmiştir. Bu 
tercümenin tesbit edilebilen tek nüshası 
Millet Kütüphanesi'nde kayıtlıdır (Ali Emi- 
ri Efendi, Şer'iyye, nr. 71). Osmanlı Mü- 
ellifleri'nde 319 kutsi hadisin toplandığı 
bildirilen eserin metni ve tercüme edil- 
meyen kısımları günümüze ulaşmamıştır. 
5. es-Seb'u's-seyyâretü'n-nüriyye “alâ 
Hâşiyeti'-Fevâidi'l-Fenâriyye li-İsâ- 
güci fi'-mantık. Hâşiye “alâ Hâşiyeti 
Kul Ahmed “ale'l-Fev&idi'l-Fenâriyye, 
Hâşiye “alâ Kul Ahmed “ale'I-Fenâri 
gibi isimlerle de kaydedilmiştir. Veliyyüd- 
din Efendi eserine, Molla Fenâri'nin İsâ- 
ğüci hâşiyesi üzerine yazılan yedinci hâ- 
şiye olduğu için es-Seb'u's-seyyâretü'n- 
nüriyye adını verdiğini belirtir (Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1139, 1239, 
1365, 1365 (müellif hattı], 1369; Beyazıt 
Devlet Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 2226; 
Akseki İlçe Halk Ktp., nr. 249). 6. Hâşi- 
ye “alâ Hâşiyeti Muhyiddin “alâ Şerhi 
Hüsâmiddin el-Kâti “alâ İsâğüci. Hü- 
sâmeddin Hasan el-Kâti'nin İsâğüci (Eb- 
heri) şerhine Muhyiddin et-Tâlişi'nin yap- 
tığı hâşiyeye ta'likâttır. Veliyyüddin Efen- 
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di eserin girişinde tahsili esnasında 1098'- 
de (1687) Kâti'nin çalışması üzerine bazı 
notlar yazdığını, İstanbul'a yerleştikten 
sonra 1128'de (1716) bunları temize çe- 
kerek ilâveler yaptığını kaydeder. Müellif 
nüshası Cârullah Efendi'de bulunan (nr. 
1366) esere ait farklı nüshaların içerikle- 
rinin de farklı olduğu anlaşılmaktadır (Sü- 
eymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1367, 
1368; Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin 
Efendi, nr. 2227; Milli Kütüphane, nr. 225, 
vr. 1169-1559), Fev&id celile fi “ibârât 
kalile adıyla kaydedilen eser de (Süley- 
maniye Ktp., Giresun, nr. 16) muhteme- 
len bu höâşiyedir. 7. Ta'lika “alâ Şerhi'l- 
Hanefiyye ve Hâşiyeti Mir Ebi'l-Feth. 
Eserin müellif nüshası Hâşiye “alâ Şer- 
hi'-âdâb li'I-Hanefi ve “alâ Hâşiyeti 
Mir Ebi'i-Feth adıyla kayıtlıdır (Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1856; Kılıç 
Ali Paşa, nr. 877). Veliyyüddin Efendi, Mir 
Ebü'i-Feth Muhammed el-Erdebili hâşi- 
yesinin müellif nüshasını Şam'da edindi- 
ğini, önce üzerine notlar düştüğünü, ar- 
dından şerhine şerh, şerh ve şerhin şerhi 
üzerine ta'likât yazdığını ifade eder. Ayrı- 
ca eserin sonunda kendi kaynaklarını sıra- 
lar ve özellikle Seyyid Şerif el-Cürcâni ile 
İsâmüddin el-İsferâyini'yi esas aldığını be- 
lirtir. 8. Hâşiye “alâ şerhi'-Makâşıd li- 
Teftâzâni (Süleymaniye Ktp., Cârullah 
Efendi, nr. 1172). Teftâzâni'nin eserine Fe- 
nâri tarafından yapılan tahkikle bazı ta'li- 
kâtın toplanmasıyla telif edilmiştir. Bağ- 
datlı İsmâil Paşa bu eseri Şerhu Makâ- 
şıdi't-tâlibin fi'-uşül adıyla zikreder ve 
Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed ed- 
Delâi el-Mağribi tarafından şerhedildiği- 
ni söyler (İZâhu'-meknün, Il, 531-532). 9. 
Şerhu Risâleti'1-adI fi beyâni hâli'I- 
Hagır “aleyhisselâm (Şerhu'l-Kaşideti'l- 
Hagıriyye) li-Nu“mân Paşa. Sultan IIl. Ah- 
med döneminde reisületıbbâ olan Yeni- 
bahçeli Mehmed Efendi, Köprülüzâde Nü- 
man Paşa'nın risâlesine bazı itirazlarda 
bulunmuş, Veliyyüddin Efendi de buna 
reddiye mahiyetinde bir hâşiye kaleme al- 
mış (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, 
nr. 1699, vr. 143-171), daha sonra öğrenci- 
lerinin isteği üzerine aynı esere bir de şerh 
yazmıştır. Müellif eserin sonunda ken- 
dilerinden tarikat ahzettiği kişileri sıra- 
lar ve haklarında bilgi verir; ayrıca Hz. 
Peygamber'le ilgili bir rüyasından bahse- 
der (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, 
nr. 1699, 1957, Yazma Bağışlar, nr. 1957; 
Köprülü Ktp., Köprülü Ahmed Paşa, nr. 
122, vr. 41-190 (vr. 1-40, Nüman Paşa'nın 
risâlesidir|; ayrıca Süleymaniye Kütüp- 
hanesi'nde [Cârullah Efendi, nr. 1700] Nû- 


man Paşa'nın eserinin kenarında Veliy- 
yüddin'e ait ta'likât mevcuttur). 10. el- 
Fevâ&idü'n-nüriyye “ale'I-âdâbi'i-Hü- 
seyniyye (Hâşiye “ale'-Hüseyniyye, Hâ- 
şiye “alâ Şerhi'-âdâbi'-Hüseyniyye). Mu- 
hammed b. Eşref el-Hüseyni es-Semer- 
kandi'nin Âdâbü'l-bahs adlı eserine hâ- 
şiyedir (Süleymaniye Ktp., Cârulllah Efen- 
di, nr. 1862, 1864, Fâtih, nr. 4703, Kılıç 
Ali Paşa, nr. 885; Akşehir İlçe Halk Ktp., 
nr. 271). 11. Hâşiye “alâ Şerhi'-Âdâb 
li-Taşköprizâde (Hâşiyetü Şerhi Taş- 
köprizâde fi'-Âdâb) (Süleymaniye Ktp., 
Cârullah Efendi, nr. 1864, vr. 1-41; Süley- 
maniye, nr. 909). Müellif hâşiyeyi ayrıca 
ihtisar etmiştir (Süleymaniye Ktp., Cârul- 
lah Efendi, nr. 1863, vr. 1-24). Süleymani- 
ye Kütüphanesi'nde kayıtlı (Fâtih, nr. 4714) 
Hâşiye “alâ Hâşiyeti Âdâbi Taşköpri- 
zâde'nin Hâşiye “alâ Hâşiyeti'1-İşâm 
olduğu anlaşılmaktadır. 12. FeZöilü'l-ci- 
hâd (Kitâbü'LCihâd). 107 babdan mey- 
dana gelen otuz dört varaklık eserin giri- 
şinde kaynaklar remizleriyle birlikte kay- 
dedilmiştir; müellif Gazi Ali Paşa'ya tak- 
dim ettiği eserini Şam'da cemettiğini ve 
İstanbul'a geldiğinde temize çektiğini söy- 
ler (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 
396, müellif nüshası). 13. Şerhu Âdâbi'L 
Birgivi (eZ-Ziyâ'ü'Lma'nevi “alâ Âdâbi'L 
Birgivi). Birgivi'nin Âdâbü'l-bahs adlı 
eserinin şerhidir; Veliyyüddin Efendi'nin 
eser üzerine kaleme aldığı büyük, orta ve 
küçük üç şerh aynı cilt içinde bulunmak- 
tadır (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, 
nr. 1867, vr. 1-12; vr. 13-18; vr. 18-25). 14. 
Hâşiye “alâ Şerhi Hikmeti'l-“ayn. Mu- 
hammed b. Mübârekşah el-Buhâri'nin 
mantığa dair eseri üzerine yazılmış hâşi- 
yedir (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efen- 
di, nr. 1854, vr. 41-50). 15. Hâşiye “alâ 
Câmi“i'r-rumüz. Kühistâni'nin Hanefi fik- 
hina dair Câmi“u'r-rumüz fi şerhi'n-Nu- 
kâye isimli eserinin hâşiyesidir (Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1361, vr. 28- 
59). 16. Hâşiye “alâ Şerhi Ciheti'l-vah- 
de. Veliyyüddin Efendi, Sadreddinzâde Şir- 
vâni'ye ait eser üzerine yapılmış hâşiyele- 
rin hatalı olduğunu görmüş, kendisi önce 
bir ta'likât kaleme almış, daha sonra hâ- 
şiyesini yazmıştır (Süleymaniye Ktp., Câ- 
rullah Efendi, nr. 1361, vr. 1-26'da ta'likâ- 
tın, nr. 1360 ve 1362'de hâşiyenin nüsha- 
ları mevcuttur). 17. Hâşiye “alâ Şerhi Ri- 
sâleti'listi'âre (Hâşiye “alâ Hâşiyeti Şer- 
hi “İşâmiddin “ale'r-Risâle fi'Listi'âre). Ebü'l- 
Kâsım es-Semerkandi'nin Risâletü'l-isti'â- 
rât adlı eserine İsâmüddin el-İsferâyini ta- 
rafından yapılan şerhin hâşiyesidir (Süley- 
maniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1854, vr. 
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1-40 (müellif nüshası]; nr. 1700, vr. 49-168). 
18. Mecmü“atü'l-havâşi “ale'l-İşârât. 
Nasirüddin-i Tüsi'nin İbn Sinâ'nın el-İşâ- 
rât ve't-tenbihât adlı eseri için kaleme al- 
dığı Şerhu'l-İşârât etrafında Kutbüddin-i 
Şirâzi ve Burhâneddin tarafından yazı- 
lanların toplandığı bir eserdir (Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1347). 19. 
Şerhu'I-Âdâb li-Sinâniddin el-Kenci. Si- 
nâneddin Yüsuf el-Kenci'nin (Keşfü 'z-zu- 
nûn, l, 41) Risâletü'I-âdâb'ının şerhi olup 
Veliyyüddin Efendi eseri ilk defa kendi- 
sinin şerhettiğini kaydeder (Süleymaniye 
Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1700, vr. 16-49). 
20. Tuhfetü'l-erib. Âyana izâfe edilen tah- 
rimin icmâli gerektirip gerektirmediği- 
ne dair Fahreddin er-Râzi'nin Mefâtihu'1- 
gayb adlı eserindeki tartışma üzerine ka- 
leme alınmış bir risâledir (Süleymaniye 
Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1678; Risâle fi 
tahkiki'-mezâhib fi'-hürmeti'-muzâfe ile’l- 
a'yân adıyla, Süleymaniye Ktp., Yazma Ba- 
ğışlar, nr. 1958). Veliyyüddin Cârullah'ın di- 
ğer eserleri de şunlardır: e/-Furkân fi kı- 
rö ati'-Kur'ân (ve Ürâbih ve terâcimi kur- 
r&'ih) (Süleymaniye Ktp., Cârullah Efen- 
di, nr. 16, 17; Osmanlı Müellifleri'nde ay- 
rıca zikredilen İ“râbü'-Kur'ân'ın el-Furkân 
ile aynı eser olması muhtemeldir); Hâşi- 
ye “alâ Şerhi Âdâbi'-Mes'üdi (Hâşiye 
“ale'ş-Şerhi'-Mes'üdi fi'-âdâb ve “alâ hâşi- 
yetih ve “alâ hâşiyeti'-hâşiye) (Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1861 (müel- 
lif nüshasıp); Hâşiye “alâ Şerhi'-Hidâ- 
ye fi'l-hikme li-Kâdi Mir ve “alâ Hâşi- 
yeti Muşlihiddin el-Lâri (Süleymaniye 
Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1296); Hâşiye 
“alâ Hâşiyeti'1-“İşâm “alâ Tefsîri'l-Bey- 
zâvi (Süleymaniye Ktp., Fâtih, nr. 5355; 
Yazma Bağışlar, nr. 1961, vr. 6-20; eserin 
başında müellifin Halep'teki Atabek Med- 
resesi müderrisi Sâlih'in Veliyyüddin Efen- 
di için yazdığı bir methiye mevcuttur, vr. 
1-4); Hâşiye “alâ Şerhi Âdâbi'r-Birgivi li- 
Kazâbâdi li-Cârillâh (Birgivi'nin eseri- 
ne yazdığı şerhlerin sonunda yer alır |Sü- 
leymaniye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 1867, 
vr. 25-29)), Risâle fi'-kıyâsi'l-müştemil 
“ale'I-makâlâti's-selâse (Süleymaniye 
Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 1953). 
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VELİYYÜDDİN EFENDİ 
(6. 1182/1768) 


Osmanlı şeyhülislâmı, hattat. 


İstanbul Silivrikapı'da Yayla semtinde 
dünyaya geldi. Şem'dânizâde Fındıklılı Sü- 
leyman Efendi'nin kaydettiği seksen yedi 
yaşında öldüğüne dair bilgi doğru kabul 
edilirse 1095 (1684) yılı civarında doğduğu 
söylenebilir. Ekşiaşzâde lakabıyla da bilinir. 
Babası yeniçerilerin altmış dördüncü solak 


Veliyyüddin Efendi'nin bir fetvası (İlmiyye Salnâmesi, s. 
535) 
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ortası ihtiyarlarından Solakbaşı Hacı Mus- 
tafa Ağa'dır. Dedesi Hacı Hüseyin Ağa'nın 
da solakbaşılık görevinde bulunduğu nak- 
ledilir. Eğitimi hakkında kaynaklarda bilgi 
verilmez; sadece, tahsilini tamamladıktan 
sonra Ebezâde Abdullah Efendi'nin şeyhü- 
lislâmlığı döneminde babasının Silivrikapı'- 
da Arabacı Bayezid mahallesinde yaptırdı- 
ğı medresede ibtidâ-i hâric rütbesiyle bir 
süre müderrislik yaptığı kaydedilir. 

Nevşehirli Damad İbrâhim Paşa'nın dik- 
katini çekerek onun himayesine giren ve 
Evkâf-ı Haremeyn müfettişliğine getirilen 
Veliyyüddin Efendi 1142'de (1729) Halep 
kadılığına tayin edildi; ancak ertesi yıl gö- 
revinden uzaklaştırıldı. Şem'dânizâde, Ha- 
lep kadılığından azlini anlatırken kendisin- 
den Ekşiaşzâde Veli Efendi diye bahseder. 
Dört ay sonra Galata kadısı oldu. Kahire 
ve Medine'de de kadılık yaptı, bu sırada 
hac vazifesini ifa etti. İstanbul kadılığı pâ- 
yesini alarak Şâban 1169'da (Mayıs 1756) 
Anadolu kazaskerliğine getirildi; 19 Şâban 
1171'de (28 Nisan 1758) Rumeli kazasker- 
liğine tayin edildi. Kısa bir süre görev yap- 
tıktan sonra III. Mustafa'ya sunulan, ken- 
disinin rüşvet aldığına dair bir arzuhal se- 
bebiyle 28 Zilkade 1171'de (3 Ağustos 
1758) azledilip Manisa'ya sürgüne gönde- 
rildi. Veliyyüddin Efendi'nin adaletperver 
bir kişiliğe sahip olduğunu ve doğruları söy- 
lemekten çekinmediğini belirten Şem'dâ- 
nizâde, kendisini sevmeyenlerin asılsız it- 
hamlarına mâruz kaldığını ve aleyhinde 
uydurulan yirmi sekiz ayrı dilekçenin bu- 
lunduğunu nakleder. 


Veliyyüddin Efendi, Çelebizâde Âsım 
Efendi şeyhülislâmlığa getirildiğinde Vezi- 
riâzam Râgıb Paşa ile birlikte huzura ka- 
bulü sırasında her ikisinin de talebiyle af- 
fedildi ve 1 Zilhicce 1172'de (26 Temmuz 
1759) İstanbul'a döndü. 28 Cemâziyelâhir 
1173'te (16 Şubat 1760) Çelebizâde Âsım 
Efendi'nin vefatı üzerine şeyhülislâmlığa 
tayin edildi. Bu göreve tayini esnasında 
hastalığından dolayı saraya gidemedi ve 
iyileşinceye kadar konağında oturmasına 
izin verildi; padişahın huzurunda giyilme- 
si âdet olan şeyhülislâmlık kıyafeti (ferve-i 
beyzâ) evine gönderildi. Kaynaklarda bu du- 
rumun meşihat tarihinde ilk defa görül- 
düğü kaydedilir. Veliyyüddin Efendi, sert 
mizacı sebebiyle bir yıl altı ay on sekiz gün 
süren görevinin ardından 6 Safer 1175'te 
(6 Eylül 1761) şeyhülislâmlıktan azledildi. 
Azlinden sonra hacca gitmesine izin veril- 
di, hac mevsimi gelinceye kadar da Bur- 
sa'da ikameti istendi. Bir süre sonra affe- 
dilerek tekrar İstanbul'a döndü. 24 Zilka- 
de 1180'de (23 Nisan 1767) azledilen Dür- 


Veliyyüddin 
Efendi'nin 
mezar taşı 


rizâde Mustafa Efendi'nin yerine ikinci de- 
fa şeyhülislâmlığa getirildi. İsmail Hakkı 
Uzunçarşılı, teşrifat defterinden naklen 
Veliyyüddin Efendi'nin şeyhülislâm oluşu 
esnasında icra edilen merasimi ayrıntılı bi- 
çimde anlatır (Osmanlı Tarihi, W/2, s. 491). 
Veliyyüddin Efendi, bir yıl altı ay iki gün gö- 
rev yaptıktan sonra yaşlılığından kaynak- 
lanan rahatsızlığı sebebiyle 13 Cemâziyelâ- 
hir 1182'de (25 Ekim 1768) vefat etti. Vefat 
tarihi Sicill-i Osmâni'de 3 Cemâziyelâhir 
olarak verilir. Koca Mustafa Paşa Camii'nde 
kılınan namazın ardından Eyüp'te Otakçı- 
lar civarında bulunan Murad Efendi (Meh- 
med Murad Buhâri) Zâviyesi'ne defnedildi. 
Nakşibendiyye-Müceddidiyye'yi Anadolu'ya 
getiren Murad Buhâri'ye intisap eden kişi- 
ler arasında Veliyyüddin Efendi'nin adı da 
geçmektedir. Şeyhülislâmlık süresi toplam 
üç yıl yirmi gündür (veya üç yıl bir ay). 
Şeyhülislâmlığı sırasında fetvahânede 
görevli müsewidlerin maaşlarının arttırıl- 
masını sağlayan Veliyyüdin Efendi bu amaç- 
la Bolu kazasının şer'i hâsılatını fetvahâ- 
neye arpalık olarak tahsis ettirmiştir. Ay- 
rıca tıp eğitimi almadan hekimlik yapan 
kişilerin engellenmesi için hekimlerden 
oluşan bir heyet kurulmasını ve bu yolla 
sahtekârlığın önüne geçilmesini temin et- 
miştir. III. Mustafa döneminde devlet rica- 
linden Ruslar'la savaş yapılmasını isteme- 
yenlerin safında yer almıştır. Veliyyüddin 
Efendi'nin büyük oğlu Mustafa Reşid Efen- 
di müderrislik yapmış ve 1181'de (1767) 
babasının sağlığında vefat ederek Fatih'- 
te defnedilmiştir. Üç defa Rumeli kazas- 
kerliğinde bulunan küçük oğlu Hacı Meh- 
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med Emin Efendi'nin Şeyh Murad Dergâ- 
hı haziresindeki mezar taşına göre vefat 
tarihi 22 Şevval 1220'dir (13 Ocak 1806). 


Veliyyüddin Efendi'nin birçok hayratı 
mevcuttur. Bunlarla ilgili vakfiyelerin çe- 
şitli tarihlerde genişletilerek yeniden dü- 
zenlendiği anlaşılmaktadır (Cunbur, s. 172 
vd.). Babasının yaptırdığı, kendisinin de 
müderrislikte bulunduğu Arabacı Bayezid 
mahallesindeki medresede çalışan görev- 
liler için tahsisat ayırmış, Bursa'da ikame- 
ti sırasında Abdal Murad Zâviyesi'ne yol 
açtırmıştır. Ayrıca Edirnekapı ile Otakçı- 
lar arasında Bâhir Mustafa Paşa'nın in- 
şa ettirdiği Nakşibendi Tekkesi'ne minber 
koydurmuştur. Vakfiyesindeki bilgilerden 
Mehmed Murad Buhâri Dergâhı'nda da 
(Şeyh Murad Tekkesi) bir mescid-tevhid- 
hâne yaptırdığı anlaşılmaktadır. Veliyyüd- 
din Efendi'nin bunların yanında Koca Mus- 
tafa Paşa Camii avlusuna bir muvakkithâ- 
ne ilâve ettirdiği kaydedilir. En önemli hay- 
ratı ise İstanbul'da Zeytinburnu ile Bakır- 
köy arasında kalan Çırpıcı çayırı civarında- 
ki mesire ve çeşmesidir. Bu vakıf onun Ga- 
lata kadısı olduğu sırada tesis edilmiştir. 
Veli Efendi çayırı ve çeşmesi, zamanla İs- 
tanbul halkı tarafından manilere konu 
teşkil edecek derecede sevilen bir mesire 
haline gelmiştir. Bu alan günümüzde Ve- 
liefendi Hipodromu adıyla at yarışlarının 
yapıldığı bir yer olarak kullanılmaktadır. 
Veliyyüddin Efendi'nin önemli hizmeti ise 
inşa ettirdiği kütüphane ile vakfettiği ki- 
taplarıdır (bk. VELİYYÜDDİN EFENDİ KÜ- 
TÜPHANESİ). 


Eseri bulunduğuna dair kaynaklarda 
herhangi bir bilgiye rastlanmayan Veliy- 
yüddin Efendi, Osmanlı ta'lik ekolünün ön- 
de gelen üstatlarındandır. Ta'lik hattını 
Durmuşzâde Ahmed Efendi'den meşket- 
miştir. Zamanla bu alanda üstün başarı 
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gösterip İmâd-ı Rüm lakabıyla anılmış, 
İran ta'lik üslübundan farklı şekilde Yesâ- 
ri Mehmed Esad öncesinde ortaya çıkan 
Türk ta'lik ekolünün öncülerinden sayıl- 
mıştır. Veliyyüddin Efendi'nin günümüze 
ulaşan ta'lik kıta ve celi ta'lik kitâbe yazı- 
larında bu yeni oluşumun ve üslüp arayış- 
larının izleri açıkça görülmektedir. Müsta- 
kimzâde, Tuhfe'de Veliyyüddin Efendi'- 
nin yetiştirdiği hattatlar arasında Musta- 
fa Tayyibi, Seyyid Mehmed Said, Osman 
b. İbrâhim, Mustafa b. Hüseyin, İsmâil b. 
Osman ve Mehmed Hüdâdât'ın biyografi- 
lerine yer vermiştir. III. Mustafa ve III. Ah- 
med'in de Veliyyüddin Efendi'den hat meş- 
kettiği kaydedilir. Meşhur hattat Yesâri 
Mehmed Esad Efendi hat meşketmek için 
Veliyyüddin Efendi'ye başvurmuş, ancak 
hattatın sağ tarafının felçli, sol tarafının 
da röâşeli olması sebebiyle başvurusu ka- 
bul edilmemiştir. Veliyyüddin Efendi, da- 
ha sonra icâzet merasimine davet edildi- 
ğinde Yesâri Mehmed Efendi'nin hat ala- 
nındaki kabiliyetini ve başarısını görünce 
bundan pişman olduğunu ifade etmiştir. 


Veliyyüddin Efendi'nin ta'lik kıta ve mu- 
rakka'ları çeşitli müze ve kütüphanelerle 
özel koleksiyonlarda mevcuttur. Türk ve 
İslâm Eserleri Müzesi'nde (nr. 2444), Top- 
kapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde (Gü- 
zel Yazılar, nr. 220) meşk murakka' ve İs- 
tanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde ka- 
yıtlı (FY, nr. 1225, 1425, 1428) murakka'la- 
rı Veliyyüddin Efendi'nin ta'lik yazıdaki sa- 
nat gücünü gösteren örneklerdendir. Sü- 
heyl Ünver, Veliyyüddin Efendi'nin kendi 
yazılarının yanında zengin bir hat koleksi- 
yonu bulunduğunu da kaydeder; ancak 
kütüphanesinde bazı örneklerine rastla- 
nan bu koleksiyonun vefatından sonra mu- 
hafaza edilmediğini ve muhtemelen vâ- 
risleri tarafından satıldığını söyler. Döne- 
mine ait birçok mimari eserin celi ta'lik 
kitâbe yazılarının Veliyyüddin Efendi'ye ait 
olduğu görülmektedir. Onun imzasını taşı- 
yan celi ta'lik kitâbeler arasında Hekimoğ- 
lu Ali Paşa'nın yaptırdığı sebil ve çeşme 
ile caminin avlu kapıları üzerindeki kitâ- 
beler, Sadrazam Ali Paşa'nın camisinin se- 
bili, çeşmesi ve avlusunun iki kapısı üze- 
rindeki kitâbeler, Nevşehirli Damad İbrâ- 
him Paşa Sebili ile Dârülhadis Çeşmesi ki- 
tâbeleri, Veliyyüddin Efendi Kütüphanesi 
kitâbesi ve Eyüp'te Baba Haydar mahalle- 
sinde Şeyhülislâm Seyyid Mustafa Efen- 
di'nin yaptırdığı Tımışvar (Şeyhülislâm Mus- 
tafa Efendi) Tekkesi'nin kapısı üzerindeki 
manzum kitâbe sayılabilir. Üsküdar'daki 
Ayazma Camii'nin Sadrazam Râgıb Paşa'- 
ya ait tarih kitâbesi de o sırada şeyhülis- 
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Veliyyüddin Efendi'nin mâil ta'lik kıtası (Ann Arbor, MI, II. 
Abdülhamid Koleksiyonu, nr. 439) 


lâm olan Veliyyüddin Efendi tarafından ya- 
zılmıştır. Ayrıca, Fâtih Sultan Mehmed ta- 
rafından silâhhâne olarak düzenlenen Aya 
İrini'nin IN. Ahmed döneminde yapılan 
onarımına dair celi ta'lik tarih kitâbesi de 
Veliyyüddin Efendi'ye aittir. Çiçek yetişti- 
riciliğine ve lâlelere özel ilgi duyan Veliy- 
yüddin Efendi'nin yaşadığı döneme adını 
veren lâlenin otuz beş farklı cinsini yetiş- 
tirdiği kaydedilir. 1728'de saray için sipariş 
edilen lâle soğanları arasında Veliyyüddin 
Efendi'nin bizzat yetiştirdiği “lem'a-yi feyz” 
ve “nahi-i işve” adlı lâlelere ait soğanlar da 
yer almaktaydı (Sayıoğulları, s. 35). 
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VELİYYÜDDİN EFENDİ 
KÜTÜPHANESİ 


Şeyhülislâm Veliyyüddin Efendi'nin 
(6. 1182/1768) 
İstanbul'da Beyazıt Camii'nin 
i kıble yönünde kurduğu kütüphane. ʻi 


II. Mustafa devrinde iki defa şeyhülis- 
lâm olan Veliyyüddin Efendi, 3 Rebiülev- 
vel 1175 (2 Ekim 1761) tarihinde şeyhülis- 
lâmlıktan ilk azlinde düzenlediği bir vakfi- 
ye ile (Şer'iyye Sicilleri Arşivi, Evkâf-ı Hü- 
mâyun Müfettişliği, nr. 164, vr. 3812-384?) 
150 kitabını Âtıf Efendi Kütüphanesi'ne 
vakfetmiş, kütüphâne hâfız-ı kütüblerinin 
ücretlerini de bir miktar arttırmıştır. Fa- 
kat şeyhülislâmlığa ikinci tayininde bu vak- 
fından rücü etmiş, 3 Cemâziyelâhir 1182 
(15 Ekim 1768) tarihli vakfiyesiyle Âtıf Efen- 
di Kütüphanesi'ne verdiği kitaplarla sahip 
olduğu diğer kitapları, Beyazıt Camii'nin 
kıble yönünde sağ tarafa bitişik olarak yap- 
tırdığı kütüphanesine vakfetmiştir (VGMA, 
nr. 745, s. 79-107). Vakfiyede, kütüphane 
personelinde aranacak vasıflarla ilgili şart- 
ların Âtıf Efendi ve Râgıb Paşa kütüphane- 
lerinin vakfiyelerinin etkisi altında kalına- 
rak düzenlendiği görülmektedir. 


Veliyyüddin Efendi vakfiyesinde kütüp- 
hanesine tayin edilecek birinci hâfız-ı kü- 
tübe günlük 120, ikinci hâfız-ı kütübe 110, 
iki müstahfıza 40'ar, bevvâb ve ferrâşa 10 
akçe verilmesini şart koşmuş, ayrıca hâ- 
fız-ı kütüblerin kendilerine ayrılan evler- 
de oturacaklarını belirtmiştir. Vakfiyede 
hâfız-ı kütübde bulunması gereken nite- 
likler yanında bulunmaması gereken nite- 
likler de yazılmıştır. Veliyyüddin Efendi bu 
göreve müderris, kadı, imam ve şeyhlerin 
getirilmemesini istemiş, hâfız-ı kütüble- 
rin kütüphanede bütün gün bizzat bulun- 
ması üzerinde ısrarla durmuş, diğer bazı 
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vakıflarda görüldüğü gibi ölen hâfız-ı kü- 
tüblerin yetişkin olmayan çocuklarının ba- 
balarının görevine getirilmemesini kaydet- 
miştir (VGMA, nr. 745, s. 80). Dönemin di- 
ğer kütüphanelerinde uygulandığı gibi Ve- 
liyyüddin Efendi Kütüphanesi'nden de dı- 
şarıya ödünç kitap verilmemesi belirtilmiş- 
tir. Kütüphaneye vakfedilen kitapların bir 
listesi vakfiyenin sonunda bulunmaktadır. 
Buna göre Veliyyüddin Efendi daha önce 
Âtıf Efendi Kütüphanesi'ne vakfettiği ki- 
taplarla birlikte (Şer'iyye Sicilleri Arşivi, 
Evkâf-ı Hümâyun Müfettişliği, nr. 164, vr. 
3819-384”'de bu kitapların sayısının 150 
olduğu görülmektedir) 1690 cilt kitabını 
bu kütüphaneye koymuştur. Kütüphane- 
ye vakfedilen kitapların satır sayısını, cilt 
ve tezhip özelliklerini belirten bir katalo- 
gun konulduğu daha sonraki yıllarda ya- 
pılan sayım kayıtlarından anlaşılmaktadır 
(Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüddin Efendi, 
nr. 3290, vr. lP). 


Tarihçi Vâsıf Efendi, Veliyyüddin Efendi 
Kütüphanesi'nde nâdir kitapların bulun- 
duğunu ve kütüphaneden çok sayıda oku- 
yucunun faydalandığını belirtir: “Ekser ma- 
hallerde bulunmayan kütüb-i nâdire o 
kitâbhânede mevcut ve izdihâm-ı talebe 
ile dâimi istifâde-i ulüm olunduğu 
meşhüd olup ...” (Târih, 1, 206). Yine aynı 
tarihçinin bildirdiğine göre Veliyyüddin 
Efendi'nin oğlu da kütüphane için değer- 
li kitaplar satın aldığı gibi talebelerin ihti- 
yaç duydukları kitapları temin ederek bu 
koleksiyonu zenginleştirmektedir (a.g.e., 
I, 206-207). Kütüphane koleksiyonu, daha 
sonra buraya diğer cami ve medreseler- 
den nakledilen Taşköprizâde İbrâhim 
Efendi, Halil Efendi, Fenârioğlu Şemsed- 
din, Tatar Abdullah ve Ebübekir Efendi b. 
Hasan Paşa'nın kitaplarıyla daha da zen- 
ginleşmiştir. Cevdet Paşa'nın Veliyyüddin 
Efendi Kütüphanesi'ne vakfettiği 182 ki- 
tap arasından çıkan Ârif Hikmet Bey'in 
Medine'deki kütüphanesine vakfettiği 
on kitap Medine'ye gönderilmiştir (BA, 
ME KTU. Dosya 5, nr. 98). Molla Fenâri'nin 
kütüphanesinden çıkan bazı kitaplar da 
bugün Veliyyüddin Efendi Kütüphane- 
si'nde bulunmaktadır (Ünver, s. 3). 


Veliyyüddin 

Efendi 
Kütüphanesi 
vakıf mührü 


Veliyyüddin Efendi Kütüphanesi'nin sa- 
yımı her yılın muharrem ayında yapılmak- 
ta, bu görevi yerine getiren müfettişe 40 
kuruş ödenmekteydi (VGMA, nr. 745, s. 
81). Bu sayımlar sonucu hazırlanan bazı 
kataloglar mevcuttur (Beyazıt Devlet Ktp., 
Veliyyüddin Efendi, nr. 3290). Kütüpha- 
nenin 1248'de (1832) yapılan sayımından 
sonra hazırlanan katalogunda bibliyogra- 
fik künyelerin tesbitinde kitapların boyla- 
rının da belirtilmesine çalışıldığı görülmek- 
tedir. Bu katalogda “kıt'a-i mutavassıta, 
kıt'a-i rubu‘, kıt'a-i kebire” şeklinde kitap- 
ların ölçülerine de işaret edilmiştir. Kü- 
tüphanenin katalogu 1304 (1886) yılında 
devr-i Hamidi katalogları arasında basıl- 
mıştır. 


Vakfiyesinde belirtildiğine göre Veliyyüd- 
din Efendi Kütüphanesi cuma günü hariç 
her gün güneş doğduktan bir saat sonra 
açılmakta ve güneşin batışından bir saat 
önce kapatılmaktaydı. Hâfız-ı kütübler, kü- 
tüphaneye hiç kimse gelmese de bizzat 
görevlerinin başında bulunmak mecburi- 
yetindeydi. Veliyyüddin Efendi Kütüpha- 
nesi, diğer müstakil kütüphanelerde gö- 
rüldüğü gibi rutubetten korunması için 
havalandırma sağlayacak bir mahzen üze- 
rine iki kubbeli olarak inşa edilmişti: “Tah- 
tânisi iki bab kârgir mahzen ve fevkâni- 
si iki kubbeli kârgir kütübhâne-i latife” 
(VGMA, nr. 745, s. 79). Personel masrafla- 
rının karşılanabilmesi için Il. Bayezid vak- 
fından 1150 kuruş tahsis edilen Veliyyüd- 
din Efendi Kütüphanesi'ne Beyazıt Camii'- 
nin içinden geçilmekteydi. Kütüphanede- 
ki kitaplar Cumhuriyet döneminde 1952 
yılında Beyazıt Devlet Kütüphanesi'ne nak- 
ledilmiştir (Bayraktar, s. 74). Bu koleksi- 
yonda 3431 yazma, 515 basma kitap bu- 
lunmaktadır (Gökman, s. 18). 
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VELİYYÜDDİN YEKEN 
(oS ala ) 
(1873-1921) 


Mısırlı eleştirmen ve şair. 


L a 


2 Mart 1873'te İstanbul'da doğdu. Ba- 
bası Hasan Sırrı Paşa, annesi Çerkez asıllı 
bir hanımdır. Yeken lakabı Kavalalı Meh- 
med Ali Paşa'nın kız kardeşinin oğlu, Ye- 
ğen lakabıyla anılan dedesi İbrahim Pa- 
şa'dan gelir. Henüz üç yaşında iken baba- 
sı tarafından Kahire'ye götürüldü. Altı ya- 
şında babasını kaybedince Mısır Maliye ba- 
kanı olan amcası Haydar Paşa onu hima- 
yesine aldı ve Hidiv Tevfik Paşa'nın devlet 
erkânının çocukları için yaptırdığı Med- 
resetü'l-encâl'e gönderdi. Burada Türkçe, 
Arapça ve İngilizce, Marsilya Fransız Oku- 
lu'nda Fransızca ve Yunanca öğrendi. Me- 
zuniyetinden sonra kısa bir süre Mısır halk 
savcılığında çalıştı; ardından Medresetü'l- 
encâl'den arkadaşı Hidiv II. Abbas Hilmi'- 
nin sarayında görev aldı. Yazı yazma ye- 
teneği bulunan Yeken daha yirmi yaşına 
gelmeden el-Kâhire ve en-Nil gibi gaze- 
telerde edebi, siyasi ve içtimai yazılar yaz- 
dı. Ardından Yüsuf Fethi Bey'le birlikte el- 
Mikyâs'ı yayımladı (1895). İstanbul'a yap- 
tığı bir yıllık seyahatte Şürâ-yı Devlet Mec- 
lisi üyesi amcası Muhammed Fâik Bey'in 
yanında kaldı. Ertesi yıl döndüğü Mısır'da 
1897'de Il. Abdülhamid'i eleştirdiği e/-İs- 
tikâme adlı gazeteyi neşretti, fakat gaze- 
tesi yasaklandı. Bunun üzerine Osmanlı 
siyaseti ve özellikle Il. Abdülhamid'le ilgili 
düşüncelerini e/-Mukattam, el-Müşir gi- 
bi gazete ve dergilerde yazmaya devam 
etti. II. Abdülhamid'in davetiyle tekrar İs- 
tanbul'a gitti; önce gümrük memurluğu- 
na, daha sonra Yüksek Maarif Meclisi üye- 
liğine tayin edildiyse de Abdülhamid reji- 
mini eleştirmeyi sürdürdüğü ve Kânün-ı 
Esâsi'nin ıslahı yolunda Jön Türkler'in çağ- 
rısını desteklediği gerekçesiyle 1902'de Si- 
vas'a sürgüne gönderildi. Burada altı yıl 
kaldı ve II. Meşrutiyet'in 1908'de ilânı üze- 
rine Mısır'a dönmesine izin verildi. Mısır'- 
da el-Ehrâm, el-Mü?eyyed, er-R&idü'l- 
Mışri, ez-Zuhür gibi dergi ve gazeteler- 
de yazmaya, bir taraftan da el-Ma“lüm 
ve'-mechül adıyla hâtıratını yayımlama- 
ya başladı. Bu sırada el-Mukattam'da çı- 
kan sosyal içerikli bazı yazılarını eş-Şa- 
hâ'ifü's-süd, bazılarını da et-Tecârib adıy- 
la neşretti. 1912'de el-İkdâm gazetesi- 
nin yayın müdürlüğünü üstlendi. Bir sü- 
re Adalet Bakanlığı'nda çalıştıktan sonra 
1914'te Kral Hüseyin Kâmil'in yönetime 


gelmesiyle saraya bağlı özel divan kâtipli- 
ği görevine atandı. 1919 yılına kadar sür- 
dürdüğü bu görevinden astım hastalığı 
yüzünden ayrıldı ve 6 Mart 1921 tarihinde 
tedavi için gittiği Hulvân'da vefat edince- 
ye kadar yazı yazmaya devam etti. 


Veliyyüddin Yeken ilk yazılarında İslâm 
birliğini ve Osmanlı hilâfetini desteklemiş, 
II. Abdülhamid'in İslâm âlemini eski güç- 
lü dönemine yükselteceğine inanmıştır. Bu 
sebeple Il. Abdülhamid ve iktidarı aleyhi- 
ne yazı yazan bütün milliyetçileri eleştir- 
miştir. Aynı sebeple Mısır'daki Osmanlı ik- 
tidarından kaçanların hâmisi durumunda- 
ki İngiliz işgaline karşı açıkça tavır almış- 
tır. Fakat Osmanlı hükümetindeki ilk gö- 
revi sırasında yapılan yanlışlıkların farkı- 
na varmış, bu defa Il. Abdülhamid ve ik- 
tidarını sorgulamaya başlamıştır (e/-Ma“- 
lüm ve'-mechül,I, 11, 14, 108). Ardından 
kurumlardaki yozlaşmayı ve siyaset oyun- 
larını daha yakından görünce eleştirileri- 
ni şiddetlendirmiş ve Il. Abdülhamid kar- 
şısında Jön Türkler'i desteklemiştir. Tepki- 
leri sadece mevcut iktidara yönelikti. Ve- 
liyyüddin Yeken'i o dönemde Mısır'da hâ- 
kim olan iki görüşten Osmanlı birliği ek- 
senine yerleştirmek mümkündür. Yeken, 
Mısır milliyetçiliğinden çok Osmanlı vata- 
nını sevmek, İngilizler'e sempati duymak 
ve İngiliz işgalini savunmakla suçlandığın- 
dan diğer Arap asıllı milliyetçi yazarlar ka- 
dar etkili olamamış ve edebiyat çevrele- 
rinden ilgi görememiştir (Brugman, s. 56). 
İngilizler'e sempatisinin sebeplerini onla- 
rın o dönemde Mısır'da izledikleri siyaset- 
te aramak gerekir. Veliyyüddin Yeken ken- 
dini, II. Abdülhamid'in iktidarından kaçan- 
ları Osmanlı birliğine darbe indirmek için 
himaye eden İngilizler'in yanında bulmuş- 
tur. Bu yakınlığı Il. Abdülhamid'e karşı 
gösterdiği tepkiyle de açıklamak müm- 
kündür (eş-Şahö'ifü's-süd, s. 45-51). Esa- 
sen kendini etnik bakımdan Türk, edebi- 
yatta Arap diye nitelemiştir (a.g.e., s. 164). 
Ona göre vatan sadece Mısır ya da Anado- 


Veliyyüddin 
Yeken 


VELİYYÜDDİN YEKEN 


lu değil bütün Osmanlı coğrafyasıdır. Öte 
yandan aristokrat bir çevrede yetişmesi- 
ne rağmen haksızlığa ve zulme baş kaldır- 
mış, hep zayıfların yanında yer almış, bun- 
dan dolayı “âşıku'I-hürriyye” diye anılmış- 
tr (Muhammed Mendür, s. 28-48; Alâed- 
din Vahid, s. 231-286). Yeken, yazılarının 
dışında döneminin sosyal ve siyasal olay- 
larına ışık tutan şiirleriyle de ön plana çık- 
mıştır. Divanında “Siyâsiyyât” adlı bölüm 
önemli bir yer tutar. Bu konuyla ilgili en 
dikkat çekici şiiri “fi'-Menfâ”da (sürgün- 
de) siyasal konularla kişisel durumunu bir- 
leştirmiştir. Bunların yanında methiye, mer- 
siye ve gazelleri bulunmaktadır. Şiirleri Ah- 
med Şevki ile Hâfız İbrâhim'in öğrencile- 
rinin şiirlerine çok yakındır. Brugman, Ye- 
ken'in şiirlerini neo-klasik ile neo-roman- 
tik şiir arasında bir geçiş olarak tanımlar. 


Eserleri. 1. el-Ma'lüm ve'I-mechül. 
Müellif eserin |. cildinde çocukluk ve genç- 
lik yılları ile sürgün hayatına dair hâtıra- 
larına ve Il. Abdülhamid döneminde Os- 
manlı Devleti'nin durumuyla ilgili görüşle- 
rine yer vermiş, Il. ciltte Sivas'taki sürgün 
hayatını anlatmıştır (Kahire 1909-1911). 2. 
eş-Şah&ifü's-süd. el-Mukattam'da çıkan 
siyasal ve sosyal konularla ilgili yazıları ve 
şiirlerinden yaptığı seçmelerden oluşmak- 
tadır (Kahire 1910; Beyrut 1970). 3. et- 
Tecârib. Yine el-Mukattam'da yayımla- 
nan sosyal içerikli yazılarından derlenmiş- 
tir (haz. Fuâd Mugabgıd, İskenderiye 1913; 
haz. Cübrân Mes'üd, Beyrut 1972). 4. Ha- 
vâtıru Niyâzi: Şahife min târihi'l-inkı- 
lâbi'I-““Oşmâniyyi'i-kebir. Osmanlı Dev- 
leti'nin ilk anayasasının ilânında rol oyna- 
yan Resneli Ahmed Niyâzi Ağa'nın İttihat 
ve Terakki Cemiyeti'yle ilgili eserinin Arap- 
ça tercümesidir (Kahire 1327). 5. Divân. 
Müellifin vefatından sonra kardeşi Yüsuf 
Hamdi Yeken tarafından derlenmiş olup 
2500 beyittir (Kahire 1343/1924; Beyrut 
1983; haz. Antuvân el-Kavvâl, Beyrut 2001). 
6. Dikrân ve Râif, Özgürlük, hoşgörü, 
kardeşlik, zulüm gibi konuları ele alan bu 
romanı da ölümünden sonra neşredilmiş- 
tir (Kahire, ts.). 7. Fükâhetü zevi'l-fitan 
şerhu Siniyyeti Ebi'l-Hasan (Kahire 
1311). 8. et-Talâk. Paul Charles Joseph 
Bourget'nin Un divorce (1904) adlı roma- 
nının Arapça çevirisidir. Yeken'in ayrıca ya- 
yımlanmış eserlerinde haklarında bilgi bu- 
lunan, ancak şimdiye kadar rastlanmamış 
ya da basılmamış olan eserleri de mevcut- 
tur (yayımlanmamış diğer bazı eserleri ve 
hakkında yapılan çalışmalar için ayrıca bk. 
Yıldız, I, 475-476). 


Veliyyüddin Yeken'in hayatı, eserleri ve 
fikirlerine dair Derviş M. Derviş, Antün el- 
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Cümeyyil, Sâmi el-Keyyâli ( Veliyyüddin Ye- 
ken, Kahire 1960), Cübrân Mes'üd (Veliy- 
yüddin Yeken: Şahşiyyetühü ve mizâcü- 
hü, Beyrut 1960), Muhammed Mendür 
(Muhâgarât “an Veliyyiddin Yeken, Kahire 
1956), Ahmed Ebü'l-Hadır el-Mensi ( Veliy- 
yüddin kâtiben ve şâ“iren, baskı yeri yok, 
1921), Alâeddin Vahid (“Âşıku'Lhürriye Ve- 
liyyüddüin Yeken, Kahire 1987), M. M. Ze- 
kiyyüddin (el-Küttâbü's-selâse: Veliyyüd- 
din, el-Menfelüti, el-“Akkâd, Kahire, ts. 
lel-Mektebetü'l-Mısriyye|) ve Muhammed 
Hammüd (Veliyyüddin Yeken beyne bi- 
di'ş-şahö'if ve südi't-tecârib, Beyrut 2004) 
monografiler kaleme almıştır. Şükri M. Ah- 
med Semâre Veliyyüddin Yeken: Ha- 
yâtühü ve âsâruhü'l-edebiyye (1972, 
Kahire Üniversitesi), İbrâhim Ahmed İb- 
râhim Hüseyin Veliyyüddin Yeken: Ha- 
yâtühü ve şi“ruh (1987, Ezher Üniversi- 
tesi) ismiyle yüksek lisans tezleri hazırla- 
mıştır. 
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[> DA al 
VELVALICI 
( 1y] ) 
Ebü'-Feth Zahirüddin Abdürreşid 
b. Ebi Hanife 
b. Abdirrezzâk el-Velvâlici 
(6. 540/1146'dan sonra) 


Fıkha dair eseriyle tanınan 
Hanefi âlimi 
| (ek. el-FETÂVA'-VELVÂLİCİYYE). f 


r ` al 
VENEDIK 


L İtalya’da tarihî bir şehir. j 


İtalyanca Venezia, Latince Venetia ismiy- 
le anılan şehir Adriya denizinin en uç nok- 
tasında bir lagünün içindeki çok sayıda 
adalar üstünde kurulmuştur. Bu adalar 
arasındaki ulaşım kanallarla sağlanır. Sa- 
yısı 160'ı bulan kanallar şehrin en karak- 
teristik özelliğini teşkil eder; bunların için- 
de Büyük Kanal (Canal Grande) şehri “S” bi- 
çiminde ortadan böler. Tarihi Venedik şeh- 
ri altı kısımdan oluşur; San Marko Meyda- 
nı, Rialto Meydan ve Köprüsü, San Gior- 
gio Maggiore, Murano, Burano ve Torcel- 
lo adaları önemli merkezlerdir. Lido deni- 
len yer ise şehir ve lagünü koruyan bir dal- 
gakıran niteliği taşır. 
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Venedik'te 
Büyük 
Kanal 
(Canal 
Grande) 


Yapılan arkeolojik kazılar sonucu ilk yer- 
leşme izleri Torcello adasında ortaya çıktı. 
Şehrin tarihi izleri VI. yüzyıla kadar iner. 
Doğu Roma'ya bağlı olarak geliştiğinden 
Doğu'nun en batıdaki ve Batı'nın en do- 
ğudaki şehri diye anılır. İncil'in derleyici- 
lerinden Aziz Markos'un mezarının Vene- 
dik'e getirilmesiyle burası onun adına at- 
fen anılmaya başlandı (San Marko). IX. yüz- 
yıldan itibaren bağımsız bir şehir devle- 
ti kimliği kazanan Venedik seçimle gelen, 
doj / doc (doce, doxe) denilen bir başkan 
vasıtasıyla yönetiliyordu. Güçlü donanma- 
sı ve deniz ticaretiyle öne çıkarak Akde- 
niz'den Karadeniz'e uzanan kesimlerde 
koloniler kurdu, ayrıca Avrupa'nın Atlan- 
tik kıyılarına kadar hareketli bir ticari ağ 
oluşturdu. 1797'de Napolyon tarafından 
işgaline kadar 1000 yıldan fazla bir süre 
varlığını korudu. XIX. yüzyılda Avusturya 
İmparatorluğu'nun, 1866'da İtalya Krallı- 
ğı'nın bir parçası haline geldi. 

Venedik, tarihinin ilk dönemlerinden be- 
ri müslüman devletlerle ticari ilişkilerde 
bulundu. 750'de bazı Venedikliler'in Ro- 
ma'dan köle satın aldıkları ve bunları Ku- 
zey Afrika'da sattıkları bilinmektedir. Or- 
taçağ'larda şehrin idarecileri, gerçek bir 
ticari ağ kurdu; tüccarları Akdeniz havza- 
sında uluslar arası anlaşmalar ve imtiyaz- 
lar çerçevesinde ticaret yaptı. Mısır'da Ey- 
yübiler'le Memlükler, Anadolu'da Selçuk- 
lular'la Menteşe ve Aydın emirleri, Kara- 
deniz'in kuzeyinde Kırım Tatarları, hatta İl- 
hanlılar, Akkoyunlular, Safeviler, Tunus'un 
Hafsi hânedanı ile Fas'taki Bâdiler ticari 
ve siyasi ilişki kurdukları müslüman dev- 
letlerdir. Venedik'in Osmanlılar'la teması 
1350 civarına rastlar. İki ülke arasındaki ilk 
ticari sözleşme 1390'da I. Bayezid'in onay- 
lamasıyla yapıldı; Venedikliler'e Ayasuluk 
ve Balat beyleriyle daha önce yaptıkları 
eski ticari imtiyazlar da tanındı. Diğer an- 
laşmalar 1403, 1406, 1411, 1419, 1430, 
1446, 1451, 1454, 1479, 1482, 1501, 1517, 
1521, 1540, 1567, 1573, 1575, 1595, 1604, 
1619, 1625, 1641, 1670, 1699, 1701, 1706, 
1718, 17383 yıllarındadır. Bu anlaşmalar bir 
ahidnâmeye dayanıyordu. İki nüsha halin- 
de düzenlenen metinlerden birinin üzeri- 
ne sultan, diğerinin üzerine Venedik doju 
yemin etmekteydi. Sadece 1517 ahidnâ- 
mesi üzerine yemin edilmemişti; ancak Ya- 
vuz Sultan Selim, Memlükler'in vârisi ola- 
rak hareket ediyor, Venedikliler için veri- 
len emanları onaylıyordu. 1720 Rus-Os- 
manlı antlaşması temel alınarak hazırla- 
nan 1733 barış antlaşması en son yapılan 
antlaşma olup Venedik cumhuriyetinin so- 
nuna kadar bir daha yenilenmemiştir. 
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Her iki ülkenin elçileri ve delegeleri Do- 
ğu ile Batı arasında seyahat ettiler. Bir 
Venedik listesine göre 1360 Martında Ma- 
rino Venier ve Leonardo Contarini, Edir- 
ne'nin fethinden dolayı I. Murad'ı tebrik 
için gönderilmişti ve bu olay I. Murad'ın 
tahta geçmesinden kısa bir süre önce ger- 
çekleşmişti. Venedik'e yollanan ilk Osman- 
lı elçisi adı bilinmeyen bir çavuştu; 1384 
yılının başında ortak düşman olan Cene- 
vizliler'e karşı iş birliği sağlamak amacıy- 
la gönderilmişti. Bunu diğer elçiler takip 
etti. XVI. yüzyılda yaklaşık her sene bir ki- 
şi gönderiliyordu. Bu kişiler özellikle ulak, 
çavuş, Divân-ı Hümâyun tercümanı ve sa- 
ray görevlileriydi. Bunlardan bazıları sul- 
tan adına hareket etme ve müzakerede 
bulunma yetkisi taşıyan gerçek elçilerdi. 
XVI. yüzyılda Osmanlı hizmetindeki en ta- 
nınmış saray tercümanları Venedik'te bu- 
lunuyordu: Ali Bey (1514, 1517), Yünus Bey 
(Modonlu olup Taroniti ailesine mensup 
eski bir Venedik vatandaşı; 1519, 1522, 
1530, 1533, 1537, 1542), Leh asıllı İbrâhim 
Bey (Joachim Strasz) (1555, 1567) ve 1570'- 
te Paris'e giderken Venedik'e gelen Mah- 
mud Bey. Mahmud Bey, Kıbrıs kuşatma- 
sı başlangıcında hapse atıldı ve üç yıl son- 
ra geri dönebildi. Aynı savaş için ültima- 
tom getiren Kubad Çavuş vazifesini ger- 
çekleştirdikten sonra İstanbul'a serbest- 
çe gitti. Diğer birçok elçi vezir, beylerbe- 
yiler ve sancak beyi tarafından ya ticaret 
yapmak ya da ticari ilişkileri geliştirmek 
için gönderiliyordu. Osmanlılar'la çarpışan 
diğer müslüman ülkelerden gelen elçiler 
de Venedik'e ulaşıyordu. Osmanlı-Venedik 
savaşı esnasında (1463-1479) Venedikliler, 
Karaman ve Akkoyunlu idarecileriyle itti- 
fak yaptı. 


Dalmaçya sahilinde ve Ege denizindeki 
pek çok yer Venedik'e bağlı idi. Girit ada- 
sını IV. Haçlı Seferi'yle birlikte 1202'de ele 
geçirenlerden satın alan Venedik (1204) 
Kıbrıs'ı da 1489'da Lusignano ailesinden 
miras yoluyla kazandı. Venedikliler bu böl- 
geleri Osmanlılar'a karşı korumak için sa- 
vaştılar. İlki 1415-1419 yıllarında Osmanlı 
donanmasının imhasıyla gerçekleşti. İkin- 
ci savaş Selânik'in Osmanlılar tarafından 
ele geçirildiği sıralarda 1423-1430 yılla- 
rında yapıldı. Onu takiben diğer savaşlar 
1463-1479, 1499-1502, 1537-1540 yılla- 
rında cereyan etti. Bunları Kıbrıs'ın fethi 
sırasında 1570-1573 ve Girit'in fethi vesi- 
lesiyle 1645-1669, 1684-1699, 1714-1718 
savaşları izledi. XV. yüzyılın ikinci yarısın- 
da yapılan savaşlarda Osmanlı akıncıları 
İtalya'nın kuzeydoğusundaki Friuli'nin Ve- 
nedik bölgesine kadar ulaştı. Venedikliler, 


Osmanlılar'ın kendi şehirlerini de ele ge- 
çirecekleri korkusuna kapıldılar. Benzer şe- 
kilde Girit savaşının başlangıcında 1648'- 
de Venedik filosunun Çanakkale Boğazı'nı 
kapatması İstanbul'da derin bir korkuya 
yol açtı. 1656'da Venedik gemileri İstan- 
bul'u yeniden tehdit etti. Yüzyıllar boyun- 
ca Venedik'le Osmanlı Devleti, Dalmaçya ve 
Yunanistan'da sınır komşusu oldu. Fâtih 
Sultan Mehmed döneminden itibaren or- 
tak komisyonlar yeni sınırların belirlenme- 
sinde birlikte çalıştı. Ayrıca iki taraf ara- 
sında deniz sınırları da tesbit edilmişti. 

1509'da papa ve diğer hıristiyan idare- 
cilerine karşı yaptıkları savaş esnasında 
Venedikliler, Osmanlılar'dan askeri yardım 
istedi, II. Bayezid ise buna cevap verme- 
di. Yavuz Sultan Selim tahta geçtiğinde 
şartlar tamamen değişmiş ve Venedikli- 
lerin yardıma ihtiyacı kalmamıştı. Bunun- 
la birlikte Balkanlar'dan 100 Osmanlı as- 
kerini ücretle tuttular. XVII. yüzyılın ba- 
şında İspanyollar'la yapılan Valtelline sa- 
vaşında Venedikliler, Bosna'dan paralı as- 
ker talebinde bulundular, IV. Murad da bu- 
na izin verdi. Her iki filo, 1534-1535'te ol- 
duğu gibi bazı dönemlerde özellikle kor- 
sanlara karşı savaşta birlikte hareket et- 
ti. Bazı Venedikli mühtediler Osmanlı Dev- 
leti'nde yüksek mevkilere çıktı. Kanüni Sul- 
tan Süleyman'ın veziriâzamı Makbul (Frenk) 
İbrâhim Paşa, Yunanistan'daki Parga'dan 
gelen bir Venedik vatandaşı, Hekimoğlu 
Ali Paşa da İslâm'a sonradan giren Vene- 
dikli bir hekimin oğlu idi. Yirmi iki yıl ka- 
pı ağalığı görevini yürüten Gazanfer Ağa, 
Venedik lagününde küçük bir şehir olan 
Chioggia'da doğmuştu. 

Venedikli Hasan Paşa (Andrea Celeste) Ce- 
zayir beyiliği (1577-1580, 1582-1587), Trab- 
lusgarp beyiliği (1585-1586) ve kapudan 
paşalık (1588-1591) görevlerinde bulundu; 


VENEDİK 


esirleri arasında kendisinin canlı bir tas- 
virini yapan İspanyol yazarı Miguel de Cer- 
vantes de vardı. Ali Piccinino bir diğer Ve- 
nedikli reis olup Cezayir tayfasının başın- 
daydı (1621-1645). Alemdarlık yapan Mic- 
hiel ailesine mensup bir kişi 1553'te Kanü- 
ni Sultan Süleyman'ın oğlu Mustafa Çelebi 
ile birlikte boğulmuştu. Mehmed Frank- 
beyoğlu (Marcantonio Querini) 1600'deki is- 
yanı sırasında sağ ulüfeciler ağasıydı, da- 
ha sonra sipahi başı oldu ve adamları tara- 
fından 1602'de öldürüldü. Gazanfer Ağa'- 
nın yeğeni Mehmed (Giacomo Bianchi) IV. 
Murad'ın meclisinde yer alan dört yakın 
arkadaşından biridir. III. Murad'ın annesi 
Nurbânü Sultan'ın da Venedikli asilzade 
Nicolo Venier ile Violante Baffo'nun kızla- 
rı olduğu söylenmişse de büyük ihtimalle 
Korfu'dan gelen Venedikli bir Rum'dur. Bir 
diğer önemli Venedikli “Beyoğlu” diye bili- 
nen, Venedik Doju Andrea Gritti'nin (1523- 
1538) Rum asıllı bir kadından doğan gay- 
ri meşrü oğlu Alvise Gritti'dir. Veziriâzam 
Makbul İbrâhim Paşa ve Kanüni'nin yakın 
adamları arasında yer aldı, ticaretle zen- 
ginleşti, padişahın bazı siyasi işleri için 
gönderildiği Erdel'de 1534'te öldürüldü. 
XV. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
Osmanlı tüccarları ve gemilerinin ticaret 
amacıyla Venedik'e gittiği bilinmektedir. 
Tüccarlar hem Balkanlar'dan hem de Ana- 
dolu'dan (daha çok Ankara ve Beypazarı'ndan) 
gelirdi. XVI. yüzyılda bunların sayısı arttı. 
1575'te Rialto yakınlarındaki all'Angelo mi- 
safirhanesinde Bosna ve Arnavutluk'tan 
gelenler için ilk “fondaco” (eşya ambarı bulu- 
nan han) kurulmuştu. Venedik hükümeti 
tarafından bu kişilerin kalması için 1621'- 
de Büyük Kanal'da bir yer kiralandı. Yeni 
Fondaco dei Turchi'de genellikle ilkbahar- 
da gelip sonbahara kadar kalan, yine ay- 
nı şekilde sonbaharda gelerek ilkbahara 


Piri Reis'in 
Kitâb-ı 
Bahriyye adlı 
eserinde 
Venedik 

şehrini 
gösteren harita 
(Süleymaniye Ktp. 
Ayasofya, 

nr. 3161, 

vr. 179-189) 
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kadar konaklayan yetmiş tüccar barına- 
biliyordu, kapasitesi yaklaşık 300 kişilikti. 
Binada namaz kılmak için ayrılan bir oda 
vardı. Fondaco'da kalan Osmanlı vatan- 


daşlarından bazıları gündüzleri Venedik 
mezbahasından müslüman topluluk için 
İslâmi esaslara göre et sağlardı. Osmanlı 
vatandaşları Avrupai elbiseler giyer, gös- 
teri mahallerine, kahvehanelere gidebilir- 
lerdi. Mezarlıkları muhtemelen Lido ada- 
sında olup yahudilerin ve Katolik olmayan 
hıristiyanların mezarlarının yakınında idi. 
Gemileri ise Venedik lagününde St. Mar- 
ko'nun yakın bir yerinde, Santo Sepolcro 
Manastırı ve Tersane fırınının önünde özel 
bir limanda yatıyordu. Venedik'te yaşayan 
Osmanlılar yaşlılar tarafından idare edilen 
bir cemaat oluşturmuştu. Santa Maura, 
Zante, Nauplia (Anabolu), Cephalonia (Kefa- 
lonya) gibi Venedik şehirlerinde görüldü- 
ğü üzere konsolosları yoktu, sadece ticari 
temsilcileri bulunmaktaydı. Venedikli ko- 
misyoncular arasında Osmanlı vatandaşla- 
rı ile görüşen ve Türkçe öğrenen kişiler de 
vardı. Sayıları 1587'de on beş-yirmi, 1631'- 
de otuz üç, 1674-1675'te yirmi beş, 1751'- 
de on bir, 1768'de beşti. Bunların sayıları 
Venedik'te çoğalan ve azalan Osmanlı tüc- 
car topluluğunu yansıtır. XVI. yüzyılda yap- 
tıkları her ticari anlaşma için Venedikli 
resmi tercümanlara vergi ödüyorlardı. 
Girolamo Civran (6. 1550) Osmanlılar'ın 
Türkçe bilen Venedikli ilk tercümanı idi 
ve 1534'te tayin edilmişti. Civran'ın yeri- 
ni 1595'te ölünceye kadar bu işi yürüten 
Michele Membre aldı. Daha sonra Osman- 
lılar tarafından Kıbrıs'tan köle olarak alı- 
nan, on sekiz yaşında iken fidye karşılığın- 
da serbest kalan, Venedik'e gittiğinde sa- 
dece Türkçe konuşabilen Giacomo de No- 
res tercümanlık yaptı. 

Anadolu'dan gelen Osmanlı tüccarları 
özellikle deve kılından yapılmış elbiseler ve 
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tiftik yünü satarlardı; bunun yanında ba- 
harat da getirirlerdi. Balkanlar'dan gelen- 
ler ise öncelikle deri ve şehrin et tüketi- 
mi için hayvan sevkederlerdi. Venedik işi 
elbiseler ve lüks tüketim malları Osman- 
lı ve Venedikli tüccarlar tarafından ihraç 
edilirdi. Muhtemelen, İstanbul'a ihraç edi- 
len ilk gözlükler Venedik'in cam işçiliğiyle 
ünlü Murano adasında yapılmıştır. XVII. 
yüzyıla kadar pencere camları, camiler ve 
kadırgalar için cam fanuslar Venedik'ten 
Osmanlı başşehrine yollanıyordu. Ayrıca 
Osmanlı dükkânlarında satılmak üzere ba- 
sılmış kitapların hazırlandığı da bilinmek- 
tedir. Kur'an'ın Arapça ilk baskısı 1537- 
1538'de Paganino ve Alessandro Pagani- 
ni tarafından Venedik'te yapıldı. Marcan- 
tonio Giustiniani de Osmanlıca gramer ve 
telaffuz kitaplarını, Tunuslu Hacı Ahmed'in 
haritası (mappamundi) diye bilinen dünya 
haritasını bastı. Venedikli kuyumcular da 
Osmanlı Devleti'nde oldukça meşhurdu. 
1532'de bir şirket (Defterdar İskender de 
üyesi idi) Kanüni Sultan Süleyman'a dört 
tacı bulunan, 115.000 duka değerindeki 
taşlarla süslenmiş altın bir miğfer sattı. 
Şirket mücevher bir eyerle diğer kıymetli 
eşyalar satmaya hazırdı; fakat teşebbü- 
sü destekleyen Vezir Makbul İbrâhim Pa- 
şa ile Alvise Gritti'nin bu işi bırakmalarıy- 
la ticaret belirsizliğe büründü. İstanbul'a 
getirilen diğer maddeler arasında sarıklar 
için cam sorguçlar, mücevher kristallerle 
süslü kutular, çeşitli türde saat, ayna, Av- 
rupa işi iskemle, permesan peyniri, “teri- 
aca” diye adlandırılan bir ilâç, şahinler, bü- 
yük köpekler ve toplumun üst katmanla- 
rındaki hanımlar tarafından talep edilen 
küçük köpekler vardı. Bunların bazıları dip- 
lomatik hediye olarak saraya gönderilmiş- 
tir. Venedikliler sultan ve vezirlerin talep- 
lerini de karşılamaya çalışmıştır. Fâtih Sul- 
tan Mehmed bir ressam istemiş, onlar da 


Gentile Bellini'yi yollamıştır. Bellini bir ma- 
dalyon, saray hamamı için freskler (şu an- 
da ortadan kaybolmuştur) ve sultanın meş- 
hur bir portresini yapmıştır. 


XVII ve XVIII. yüzyıllarda Venedik hükü- 
meti genç bürokratlara Türkçe öğretmek 
amacıyla bir okul açtı. Fazla başarı sağla- 
yamamakla birlikte bu okul kesintilerle Ve- 
nedik Cumhuriyeti'nin ortadan kalkması- 
na kadar devam etti. XVII. yüzyılın sonun- 
da şehir piskoposu tarafından misyoner- 
leri eğitmek için Venedik yakınlarındaki 
Padua'da bir başka Doğu dilleri mektebi 
kuruldu; her iki okul zaman zaman birbi- 
riyle rekabete girdi. Bazı Venedikli tüccar- 
lar Türkçe öğrenmişti. Bunlar arasında Doj 
Andrea Gritti zikredilebilir. 1499'da Vene- 
dik elçisi Andrea Zancani'yi, yüksek bir be- 
del ödemek zorunda kaldığı barış antlaş- 
masının değersiz olduğu yolunda bilgilen- 
dirdi. Çünkü metin Grekçe yazılmıştı, Il. 
Bayezid ise yeni bürokratik teamüller çer- 
çevesinde sadece Osmanlıca belgeleri ge- 
çerli kabul ediyordu. Bazan tüccarlar ken- 
di başlarına Arapça ve Türkçe öğretirler- 
di. Meselâ 1517'de bir Arap, Venedik'in 
ana caddesi Mercerie'de Arapça dersi ve- 
riyordu. Venedik'in “güzellikleri” karşısın- 
da bütün parasını harcayacak kadar bü- 
yülenen Osmanlı şairi Mesihi de (6. 918/ 
1512'den sonra) şehre yerleşip Türkçe ve 
Farsça öğretmek suretiyle geçimini sağ- 
ladı. Bazı Osmanlı tüccarları Venedik İtal- 
yancası'nı öğrenmişti. 1596'da bir Osman- 
lı ve Hollandalı tâcir Cava'da Bentem'de 
bu dille anlaşmıştı. 

Venedik aynı zamanda Osmanlı Devleti 
açısından önemli bir haber merkeziydi. İs- 
tanbul'daki Venedikli sefirler ve diplomat- 
ların yazdıkları raporlar Avrupa'da okunur- 
du. Ottaviano Bon imparatorluk sarayı ve 
harem hakkında önemli bir yazı yazmıştı. 
1518'de bir Venedik vatandaşı Yavuz Sul- 
tan Selim'in şerefine bir şiir kaleme al- 
mıştı. XVI. yüzyıldan itibaren Venedik'te 
Osmanlı Devleti hakkında kitaplar basıldı. 
Francesco Sansovino'nun yazdığı GI'An- 
nali Turcheschi 1571'de, Giovanni Bat- 
tista Donâ'nın yazdığı Della letteratura 
de Turchi 1688'de ve Gian Battista Tode- 
rini'nin kaleme aldığı Letteratura Turc- 
hesca 1787'de tabedildi. Joseph F. von 
Hammer-Purgstall, Osmanlı tarihini yazar- 
ken ilk defa Venedik kaynaklarını geniş bi- 
çimde kullanmıştır. 

1838'de Venedik Cumhuriyeti'nin düş- 
mesinden sonra Fondaco dei Turchi onu 
yıkmak isteyen bir kişiye satıldı. Orada 
yaşayan son Türk olan Sâdullah İdrisi bu 
kararı engellemeye çalışarak mahkeme- 
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ye başvurdu, Viyana'daki Osmanlı elçisine 
mektuplar gönderdi, dilekçeler yazdı, an- 
cak burayı ülkesinin vatandaşları için mu- 
hafaza edemedi. Nihayet Venedik'i âni- 
den terketti, onun mücadelesi belediyeyi 
bu binayı satın almaya zorladı ve burası 
bir müze yapıldı (1923'ten beri Venedik 
Doğa Tarihi Müzesi olarak kullanılmakta- 
dır). İtalya'nın bir parçası haline gelen Ve- 
nedik artık bağımsız değildi ve Osmanlı 
Devleti ile siyasi ilişkileri yoktu, bununla 
birlikte geçmiş tamamıyla unutulmadı. 
1910 Mayısında Libya savaşı öncesinde 
İtalya'ya gelen bir grup Jön Türk barışı 
sağlamaya, ekonomik ve kültürel ilişkiler 
kurmaya çalıştı, bunun için Venedik'e de 
gitti. Bu ilişkilerin hâtırası günümüzde sa- 
dece müzelerde, bazı caddelerin isimle- 
rinde yaşamaktadır (meselâ Calle Delle 
Turchette: Küçük Türk Kadınlarının cadde- 
si). Ayrıca eylül ayının ilk pazar günü dü- 
zenlenen tarihi “regatta"da yer almak için 
gelen, Türkler gibi giyinmiş kişiler de eski 
hâtıraları yansıtır. Bugün İtalya'nın önem- 
li turizm merkezlerinden biri olan Vene- 
dik şehrinin nüfusu 2010 yılı tahminlerine 
göre 270.000 idi (banliyöleri hariç). 
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Ebü'l-Abbâs Ahmed b. Yahyâ 
el-Venşerisi et-Tilimsâni el-Fâsi 
(6. 914/1508) 


L Mâliki fakihi. bi 


Cezayir'in batısındaki dağlık bölgede bu- 
lunan Venşeris'te dünyaya geldi. Kaynak- 
larda doğum tarihi yer almamakla birlik- 
te seksen yaşında vefat ettiğine dair bil- 
gi doğru ise 834 (1430) yılı civarında doğ- 
duğu söylenebilir. Küçük yaşta iken ailesi 
Tilimsân'a göç ettiği için eğitimini bu şe- 
hirde tamamladı; yine burada eğitim, fet- 
va ve telif faaliyetine başladı. Bu arada 
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devlet adamlarından uzak durdu, doğru 
bildiği şeyleri söylemekten çekinmedi. Ab- 
dülvâdiler (Zeyyâniler) Hükümdarı Muham- 
med b. Sâbit ez-Zeyyâni ile aralarında 
çıkan bir anlaşmazlık yüzünden 874'te 
(1469) Fas'a göç etmek zorunda kaldı (Mi- 
yârü’l-muʻrib, VIII, 341). O dönemde Mağ- 
rib Meriniler Devleti'nin başşehri olan Fas'’- 
ta ilmi çalışmalarını sürdürdü. Başta ba- 
bası olmak üzere dönemin ileri gelen âlim- 
lerinden ders alan Venşerisi'nin, büyük ço- 
ğunluğu Tilimsân'da bulunan hocalarının 
başında fakihliğinin yanı sıra tefsir ve gra- 
merdeki çalışmalarıyla tanınan Ebü Ab- 
dullan Muhammed b. Abbas el-Ubbâdi ge- 
lir. Yine Tilimsân'da meşhur olan Ukbâni 
ailesinden Ebü'l-Fazl Kâsım b. Said ile Ti- 
limsân'ın kâdılcemâası olan oğlu Ebü Sâ- 
lim İbrâhim b. Kâsım ve torunu Ebü Ab- 
dullah Muhammed b. Ahmed b. Kâsım da 
önemli hocaları arasında yer alır. Ayrıca 
Muhammed b. Kâsım el-Mürri, Muham- 
med b. Ahmed b. İsâ İbnü'i-Cellâb et-Ti- 
limsâni, İbn Zekri et-Tilimsâni ve İbn Mer- 
zük el-Kefif gibi âlimlerden ders okudu. 
Fas'ta Muhtaşaru Halile şerh yazan Mu- 
hammed b. Kâsım el-Kavri, Kâdi Muham- 
med b. Muhammed b. Abdullah el-Yifre- 
ni el-Miknâsi'den de faydalandı. Bu şehir- 
de el-Müdevvene ile İbnü'l-Hâcib'in el- 
Muhtaşar'ı gibi mezhebin temel kaynak- 
larını okutan Venşerisi'nin başta Fas ka- 
dılığı yapan oğlu Abdülvâhid el-Venşerisi 
olmak üzere Muhammed b. Muhammed 
el-Gardis et-Tağlibi, İbrâhim b. Abdülceb- 
bâr el-Fecici, Muhammed b. Abdülcebbâr 
el-Fecici, Yahyâ b. Mahlüf es-Süsi, Hasan 
b. Osman el-Cezüli, İbn Füleyh el-Lemt, 
Ali b. Müsâ İbn Hârün el-Matgari gibi bir- 
çok talebe yetiştirdi. 20 Safer 914 (20 Ha- 
ziran 1508) tarihinde Fas'ta vefat eden 
Venşerisi, Küdyetülberâtil Mezarlığı'nda 
yer alan Fütüh Kapısı içindeki Bâb-ı Ham- 
râ'ya defnedildi. 


Venşerisi fıkıh, hadis ve tefsir gibi ilim- 
lerin yanı sıra nahivdeki yetkinliğinden do- 
layı Sibeveyhi ile mukayese edilmiş, döne- 
minde Mâliki mezhebinin lideri ve fetva 
mercii olarak büyük itibar görmüştür. Ho- 
calarının önemli bir kısmının kadılık yap- 
ması ve nevâzil eserleri kaleme alması 
onun fıkıh düşüncesini ve eserlerini etki- 
lemiş, gerek kendisinin Fas kadılığı yap- 
ması gerekse başta oğlu bazı öğrencileri- 
nin yargı görevinde bulunması sebebiyle 
verdiği fetvalar uygulanma imkânı bulmuş- 
tur. Venşerisi, Mâliki mezhebi kaynakla- 
rıyla sınırlı kalmayıp diğer fıkıh ekollerinin 
görüşlerine de yer vermiş Mâliki mezhebi 
dahil zaman zaman bu ekollerin görüşle- 
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rini eleştirmiştir. Özellikle e/-Mi“yâr'da ön- 
ceki dönemlerden aktardığı fetvaları ba- 
zan tenkit edip reddetmesi, bazan da çe- 
şitli ayıklamalara giderek tercihlerde bu- 
lunması ve kendi görüşünü kaydetmesi 
onun ilmi dirayetini göstermektedir. Ça- 
lışmalarında kendine has bir yazım tarzı 
geliştiren Venşerisi'nin fetva merkezli eser- 
lerinin büyük kısmı küçük risâleler, mek- 
tuplar ve kendisine sorulan sorulara verdi- 
ği cevaplardan meydana gelmektedir. Bun- 
dan dolayı risâlelerinin pek çoğu el-Mi“- 
yâr'da yer almakla beraber kaynaklarda 
bunların bazıları müstakil eser gibi zikre- 
dilmiştir. 

Eserleri. 1. el-Mi“yârü'I-mu'rib ve'l- 
câmi'u'I-muğrib “an fetâvâ “ulemâ'i İf- 
rikıyye ve'-Endelüs ve'I-Mağrib. Mâ- 
liki nevâzil literatürünün en önemli kay- 
naklarındandır. Soru-cevap şeklinde kale- 
me alınan ve fıkıh bablarına göre düzen- 
lenen eser, İmam Mâlik'ten başlayıp mü- 
ellifin kendi dönemine kadar gelen mez- 
hep müktesebatını kuşatmaya çalışmasıy- 
la ansiklopedik bir karakter arzeder. Ese- 
rin önemli bir kısmını Mağribli Mâliki fa- 
kihlerinin verdikleri fetvalar teşkil etmek- 
tedir. Bununla birlikte diğer bölgelerdeki 
Mâliki fakihleriyle değişik fıkıh ekollerine 
mensup âlimlerin görüşlerine de yer ve- 
rilmesi, eseri sadece Endülüs Mâliki fık- 
hına ait malzemeyi bir araya getiren bir 
eser olarak düşünmeye (Powers, Law, s. 
4-5) imkân vermemektedir. el-Mi“yâr'ın 
yazımı 28 Şevval 901'de (20 Temmuz 1496) 
tamamlanmış (Venşerisi, Mi“yârü'-Lmu'rib, 
XII, 395), ardından 914 (1508) yılına kadar 
çeşitli eklemeler ve tashihler yapılmıştır 
(Powers, Law, s. 5). Eser ilk defa 1314- 
1315 (1896-1897) yıllarında Ahmed b. Mu- 
hammed el-Büazzâvi başkanlığında sekiz 
kişilik bir heyet tarafından biri müellif hat- 
tı olmak üzere beş nüshası esas alınarak 
Fas'ta on iki cilt halinde basılmış, daha 
sonra Muhammed Hacci başkanlığındaki 
bir komisyon bu taşbaskıyı esas alıp ge- 
rekli açıklamalarla birlikte yeni bir baskı- 
sını gerçekleştirmiş (l-XII, Beyrut 1401/ 
1981) ve fihristini hazırlamıştır (XIII, Bey- 
rut 1403/1983). Venşerisi bu çalışmasında 
pek çok eserden faydalanmakla beraber 
İmam Mâlik'in el-Muvatta”ı, Utbi'nin el- 
“Utbiyye'si, İbn Ebü Zeyd el-Kayrevâni'- 
nin en-Nevâdir ve'z-ziyâdât'ı, Ebü'l-Ve- 
lid el-Bâci'nin el-Müntekâ'sı, İbn Rüşd el- 
Cedd'in el-Beyân ve't-tahşil'i ile el-Mu- 
kaddimâtü'-mümehhidât'ı ve Şehâbed- 
din el-Karâfi'nin ez-Zahire'si ve el-Furük'u 
temel kaynakları arasında yer alır. e/-Mi“- 
yâr'ın içerdiği konuların coğrafi, sosyal, 
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ekonomik ve hukuki mevzuları da kapsa- 
yacak biçimde günlük hayatla ilgili olma- 
sı, gerek müellifin yaşadığı dönemin ge- 
rekse daha önceki dönemlerin sosyal yapı- 
sına dair birçok bilgiye ulaşma imkânı ver- 
mektedir. Kitapta toplumun eğlence, gi- 
yim kuşam ve yeme içme kültürüne, şe- 
hirleşme ve savaş gibi konulara değinilme- 
si onu diğer ilim dallarını da ilgilendiren 
önemli bir kaynak haline getirmektedir. Ay- 
rıca eserde mevcut fetvalarda Venşerisi'- 
nin fıkhi yaklaşımına, teorinin pratik olay- 
lara uygulanışına ve sosyal olgu-fetva iliş- 
kisine dair önemli örnekler bulunmakta- 
dır. Venşerisi'nin bu kitabı daha sonra ka- 
leme alınan birçok çalışmaya örnek teş- 
kil etmiş ve geçmiş ile gelecek arasında 
önemli bir köprü vazifesi görmüştür. Ese- 
rin nevâzil edebiyatındaki önemi sebebiy- 
le Vezzâni dört asır sonra yazdığı benzer 
bir kitabına e/-Mi“yârü'i-cedid adını ver- 
miştir. Öte yandan Venşerisi el-Mi“yâr'a 
aktardığı fetvaların şahıslara aidiyeti ve 
sıhhati, üslübu, bazı konularda müphem- 
lik bulunması gibi sebeplerle eleştirilere 
mâruz kalmıştır. el-Mi“yâr üzerine birçok 
çalışma yapılmıştır; Ahmed Bâbâ et-Tin- 
bükt'nin Tertibü câmi'i'-Mi“yâr adlı ese- 
ri bunların başında gelir. Eserle ilgili çalış- 
malardan biri de Ahmed b. Said el-Mecli- 
di el-Fâsi'nin el-İlâm bimâ fi'-Mi“yâr 
min fetâva'l-a“lâm adlı ihtisarıdır (Fas 
1351). Emile Amar el-Mi'yâr'ın bazı bö- 
lümlerini La pierre de touche des fét- 
was de Ahmad al-Wanscharisi. Choix 
de consultations juridiques des fagihs 
du Maghreb başlığıyla Fransızca'ya ter- 
cüme etmiştir (1-11, Paris 1908-1909; Liech- 
tenstein 1974). Eserle ilgili olarak Histo- 
ire et société en occident musulman au 
moyen âge: analyse du Mi'yâr d'al- 
Wansarisi adlı bir çalışma yapan Vincent 
Lagardere de (Madrid 1995) kitapta önem- 
li gördüğü fetvaları Fransızca'ya çevirmiş 
ve kullanıma uygun biçimde düzenlemiş- 
tir. el-Mi'yâr'da yer alan “el-Müstahsen 
mine'l-bida*” başlıklı bölüm (e/-Mi“yârü”l- 
mutrib, Il, 461-511) Henri Peres tarafından 
aynı adla yayımlanmıştır (Cezayir 1946). 
Çok yönlü bir eser olan el-Mi'yâr'a dair 
farklı alanlarda da çalışmalar yapılmıştır. 
Francisco Vidal Castro eseri ekonomi ve 
toplum çerçevesinde değerlendiren bir 
doktora tezi hazırlamış (Economia y soci- 
edad en al-Andalus y el Magreb a través 
de una fuente juridica: el-Mi'yar de al- 
Wanšarisi [m. 934/1508]. Estudio especi- 
al del agua, 1962, Granada Üniversitesi), 
Salud M. Rojas el-Mi“yâr'daki fetvalardan 
hareketle Gırnata'da hüküm süren Nasri- 


ler Devleti'nin mali ve ekonomik yapısını 
ve bunların hukuki yapıyla ilişkisini ince- 
lemiştir (bk. bibl.). Kemâl es-Seyyid Ebü 
Mustafa'nın Cevânibü'I-hayâti'l-icti- 
mâ“iyye ve'l-iktişâdiyye ve'd-diniyye 
ve'1-ilmiyye fi'l-Magribi'l-İslâmi min 
hilâli nevâzili ve fetâva'I-Mi'yâri'l- 
mu'rib li'-Venşerisi adlı çalışması da böy- 
ledir (İskenderiye 1996). D. Powers, el- 
Mi“yâr'daki fetvalardan hareketle 1300- 
1500 yılları arasında Kuzey Afrika ve En- 
dülüs'te sosyal hayat, hukuk ve gündelik 
yaşam arasındaki ilişkiyi altı olay çerçeve- 
sinde incelemiştir (Law, tür.yer.). Patricia 
Begue-Bicha, L'enfant dans Al Andalus 
aux XI-XIle siècles: étude à partir des 
fatawâ du Miyar d'Al Wansharisi (1993, 
Perpignan Üniversitesi) ve Naaim el-Has- 
sane La vie sociale et religieuse d'après 
le Mi'yar d'Al-Wansarisi (2009, Paris 
VIII Üniversitesi) adıyla birer doktora tezi 
hazırlamıştır. 

2. İzâhu'i-mesâlik ilâ kavâ“idi'-İmâm 
Mâlik (nşr. Ahmed Bü Tâhir el-Hatâbi, 
Rabat 1400/1980; nşr. Sâdık b. Abdurrah- 
man el-Giryâni, Trablus 1991; Beyrut 2006). 
Müftülerin bilmesi gereken 118 kaideyi 
içerir. Ancak bunların büyük bir kısmı da- 
ha ziyade mezhep içi bazı ihtilâflarla ilgi- 
lidir. Venşerisi'nin oğlu eseri, Sena'-muk- 
tebes (en-Nürü'-muktebes) li-fehmi ka- 
vâ“idi'-İmâm Mâlik ibn Enes adıyla 
1500 beyitte nazma çekmiştir. Sâdık b. 
Abdurrahman el-Giryâni, bu eserle Venşe- 
risi'nin oğlu Abdülvâhid'in öğrencisi Men- 
cür'un eserini esas alarak Tatbikâtu ka- 
vâ“idi'l-fıkh “inde'I-Mâlikiyye min hi- 
lâli kitâbey İzâhi'l-mesâlik li'l-Venge- 
risi ve Şerhi'-Menheci'-müntehab li'l- 
Mencür adıyla bir eser hazırlamıştır (Dü- 
bey 2002; Beyrut 2010). 3. Dürerü'l-ka- 
I&id ve ğurerü't-tarari ve’l-fevĉ’id (nşr. 
Bedr İbn Abdülilâh el-İmrâni, İbnü'l-Hâ- 
cib'in Câmi“u'-ümmehât'ı (Muhtaşaru İb- 
nü'k-Hâcibi'lfer'i) ile birlikte, Beyrut 2004). 
İbnü'-Hâcib'in e/-Muhtaşar'ına hâşiyedir. 
4. “Uddetü'L-burük fi cem'i mâ fi'-mez- 
heb mine'-cümü' ve'I-furük (nşr. Ham- 
za Ebü Fâris, I-II, Beyrut 1410/1990). el- 
Müdevvene gibi mezhebin temel kay- 
naklarında geçen bazı meselelerin fıkıh 
bablarına göre düzenlendiği eserde mü- 
ellif çelişkili gibi görünen meseleleri ince- 
ler ve bu hususta özellikle Ebü Bekir Mu- 
hammed b. Ali el-Kaffâl eş-Şâşi'nin Me- 
hâsinü'ş-şeri“a'sı, İbn Rüşd el-Cedd'in el- 
Beyân ve't-tahşil'i, Ebü Bekir İbnü'l-Ara- 
bi'nin el-Kabes'i ve Karâfi'nin el-Furük'u 
gibi kaynaklara dayanır. 5. e/-Menhecü'l- 
f&ik ve'-menhelü'r-r&ik ve'-ma'ne'1- 
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l&@ik bi-âdâbi'-müvessik ve ahkâmi'l- 
vesâ”ik. Noterlikle ilgilidir (Fas 1292, 1298; 
nşr. Latife el-Haseni, Rabat 1997; nşr. Ab- 
durrahman b. Hammüd b. Abdurrahman 
el-Etram, I-II, Dübey 1426/2005; nşr. Ab- 
dülbâhir ed-Devkâli, Beyrut 2006). 6. Gun- 
yetü'I-mu'âşır ve't-tâli fi şerhi fıkhi Ve- 
söiki'-kâdi el-Fiştâli (Fas 1307). Ahmed 
b. Abdurrahman el-Fiştâli'nin noterlikle il- 
gili çalışmasına dair bir şerhtir. 7. Esna'1- 
metâcir fi beyâni ahkâmi men ğalebe 
“alâ vatanihi en-Naşârâ ve lem yuhâ- 
cir ve mâ yeterattebü “aleyhi mine'l- 
“ukübâti ve'z-zevâcir (el-Miyâr içinde, 
Fas 1315; Rabat 1981, II, 119-136; nşr. Hü- 
seyin Munis, Kahire 1996; nşr. Ebü Hani- 
ye — Hasan Mahmüd, Amman 2001; nşr. 
Ahmed b. Abdülkerim Necib, Kahire 2006). 
Bu küçük risâle Endülüs'ten Kuzey Afri- 
ka'ya göç ettikten sonra tekrar Endülüs'e 
dönmek isteyenlerin karşılaştıkları fıkhi 
meselelerle ilgili sorulara verilen cevapları 
içerir. Aboobaker Mehmood Asmal, Mus- 
lims under non-Muslim Rule: the Fig- 
hi (Legal) Views of ibn Nujayın and al- 
Wansharisi adıyla bir doktora çalışması 
yapmıştır (1998, Manchester Üniversite- 
si), Pormann da eserin önceki kaynaklarla 
ilişkisini, fetvaların daha sonraki dönem- 
lere ve azınlık durumundaki müslümanla- 
rın statüsüyle ilgili modern tartışmalara 
etkisini incelemiştir (bk. bibl.). 8. İdö'e- 
tü'-halek fi'r-red “alâ men eftâ bi-ta7- 
mini'r-râ“i'I-müşterek (Fas 1890). Müel- 
lifin, verdiği fetvalara yöneltilen eleştiri- 
lere cevap mahiyetinde kaleme aldığı bu 
eser Fas'ta yaptığı ilk çalışma olarak ka- 
bul edilir. 9. Kitâbü'I-Ecvibe (Rabat Halk 
Ktp., nr. K-684; Tıtvân Halk Ktp., nr. 654). 
Ecvibe fıkhiyye ve el-Mesâ'ilü'1-Kal“iy- 
ye adıyla anılan eser, Ebü Abdullah Mu- 
hammed el-Kal'i tarafından sorulan elli 
dört soruya verilen cevapları ihtiva eder. 
10. Vefeyâtü'l-Venşerisi. 701-912 (1301- 
1506) yılları arasında vefat etmiş kişiler 
hakkında kısa bilgiler içerir (Muhammed 
Hacci'nin Elfü sene mine'l-vefeyât fi selâ- 
seti kütüb adıyla yayımladığı çalışmanın 
içinde, Rabat 1396/1976, sy. 97-157; nşr. 
Muhammed b. Yüsuf el-Kâdi, Kahire 2009). 
11. Kitâbü'l-Vilâyât (Rabat 1356/1937, 
Arapça ve Le livre des magistratures d'el- 
Wancherisi başlığıyla Fransızca olarak). 
Müellifin, birçok kaynağın yanı sıra Mâver- 
di'nin el-Ahkâmü's-sultâniyye'siyle İbn 
Ferhün'un Tebşıratü'l-hükkâm'ından ya- 
rarlandığı eserde kadıların bilmesi gere- 
ken şer'i ve idari meseleler on yedi başlık 
altında örneklerle anlatılmıştır. 12. Muh- 
taşaru Ahkâmi'l-Burzüli (Fas Karaviyyin 


Ktp., nr. 433/3; Rabat Halk Ktp., nr. 1343, 
K634, K6581; Rabat Kraliyet Ktp., nr. 8462, 
9843). Burzüli'nin Câmi'u mesâ&'ili'l-ah- 
kâm'ındaki nevâzillerin muhtasarıdır. 13. 
el-Fev&idü'-mühimme (Rabat Halk Ktp., 
nr. D-2197). 14. Şerhu'l-Hazreciyye fi’l- 
“arüz (Rabat Halk Ktp., nr. 1061-K). 15. 
Risâle fi mesâ'ili'l-fıkhiyye (Princeton 
Üniversitesi Ktp., İslâmi Yazma Eserler, 
Garrett nr. 178Y). 16. el-Mübdi li-hata”i'1- 
Humeydi (Fas 1313). 17. el-Kaşdü'I-vâ- 
cib fi marifeti ıştılâhi İbni'i-Hâcib (nşr. 
Ahmed Abdülkerim Necib, Kahire 1430/ 
2010, İbnü'l-Hâcib'in Câmi“u'-ümmehât'ı 
ile birlikte). 18. en-Nevâzilü'-câmi'a (nşr. 
Şerif el-Mürsi, Kahire 1432/2011). Venşe- 
risi'nin kendi eserlerinde veya başka kay- 
naklarda isimleri geçen el-Vâ“i li-mesâi- 
li'l-inkâr ve't-tedâ'i, Şerhu “Umdeti'1- 
ahkâm, Fehrese, Tecridü me'ştemele 
“aleyhi Muhtaşaru İbn “Arafe mine'l- 
hakö'ikı'ş-şer'iyye ve'-hudüdi's-seniy- 
ye, Tercemetü Ebi “Abdillâh Muham- 
med el-Makkari el-Ced, Ta'lik “alâ Muh- 
taşari İbni'l-Hâcibi'l-fer“i, Hillü'r-rib- 
ka “an esiri'ş-şafka gibi eserleri de bu- 
lunmaktadır. 
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Takvânın ileri derecesini ifade eden 


tasavvuf terimi. 
E -İ 


Sözlükte “sakınmak, kaçınmak, çekin- 
mek” anlamındaki vera' kelimesi terim 
olarak “haram ve günah olup olmadığı şüp- 
heli hususlardan özenle kaçınıp helâl ve 
mubahların bir kısmından feragat etmek” 
anlamında kullanılır. Bu sebeple vera' tak- 
vânın ileri ve özel bir şekli kabul edilir. Tak- 
vâ mahzurlu olanı, vera' ise helâl olması 
şüpheli olanı terketmektir. Bununla bir- 
likte vera mahzurlu olanın, takvânın ise 
şüpheli sayılanın terkedilmesi olduğunu 
söyleyenler de vardır. Nitekim Gazzâli tak- 
vânın veraın özel bir şekli ve ileri aşaması 
olduğunu belirtmiştir. 
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VERA' 


Vera' kelimesi Kur'an'da geçmemekle 
birlikte veraı tarif eden ve faziletini anla- 
tan birçok hadis bulunmaktadır (Wensinck, 
el-Mu“cem, “vra” md.). Hâris el-Muhâsibi 
bazı eserlerinde vera‘ kavramını yorum- 
larken, “Günah gönlüne yatmayan ve içi- 
ni rahatsız eden şeydir” (Müsned, V, 253; 
Müslim, “Birr”, 14; Tirmizi, “Zühd”, 52), 
“Seni şüpheye düşüren şeyi bırak, şüphe 
vermeyene bak” (Müsned, Il, 153; Buhâ- 
ri, “Büyü”, 3; Tirmizi, “Kıyâmet”, 60) gibi 
hadislere dayanarak veraı, “bir iş için ha- 
rekete geçme arzusu belirdiği zaman bu- 
nun hak mı yoksa bâtıl mı olduğu açıklık 
kazanıncaya kadar kalbin durup düşün- 
mesi” şeklinde tarif etmiş ve bu bilincin 
takvâdan kaynaklandığını söylemiştir. Ona 
göre veraın alâmeti kalbin içinde hissedi- 
len kötülükten nefret etmektir. Veraın en 
üst seviyesi sakıncalı olanı işleyebileceği 
korkusuyla sakıncasız olanı terketmektir. 
Taatin aslı vera', veraın aslı takvâ, takvâ- 
nın aslı nefis muhasebesi, bunun da aslı 
havf ve recâdır. İnsandaki veraın derecesi 
Allah'ın azabına ve gazabına uğrama en- 
dişesiyle doğru orantılıdır. Öte yandan ih- 
tiras ve dünyaya rağbet veraın zayıflığını 
gösterir. Bu sebeple vera' sahibinin zâhid 
olması gerekir, zira veraı son mertebesi 
zühdün ilk derecesi kabul edilir. 


Kaynaklarda Hz. Ömer'in beytülmâle ait 
mumu sadece devlet işlerinde kullanma- 
sı, Ömer b. Abdülaziz'in beytülmâle ait bir 
miski koklamaktan kaçınması, Ebü Hani- 
fe'nin ribâya girer korkusuyla alacaklısına 
ait duvarın gölgesinde gölgelenmemesi, 
Bişr el-Hâfi'nin kız kardeşinin umuma ait 
bir meşalenin ışığında yün eğirmesine kar- 
şı çıkması, Hamdün el-Kassâr'ın ziyareti- 
ne gittiği hasta dostunun ölümü üzerine 
oradaki mumu hemen söndürüp, “Artık 
mum hastanın mirasçılarına intikal etmiş- 
tir” demesi vera' örneği olarak kaydedil- 
mektedir. Fıkıhta ihtiyat kavramı, şüpheli 
konularda hata ve günaha düşmemek için 
en güvenli yolu seçmeyi ifade etmesi ba- 
kımından vera' ile eş anlamlıdır. 


Tasavvufta vera' genelde bir makam ka- 
bul edilir. Serrâc vera tövbeden sonra ge- 
len ikinci makam diye zikretmekte ve bu- 
nun üç mertebesinden bahsetmektedir. 
Birinci mertebe helâl ile haram arasında 
bulunan, helâl mi haram mı olduğu tam 
bilinmeyen şüpheli şeylerden kaçınmak- 
tır. İkinci mertebe gönül ehlinin veraldır; 
bunlar, “Müftüler ne şekilde fetva verirse 
versin sen fetvayı kalbinden iste” (Dâri- 
mi, “Büyü”, 2; Müsned, IV, 228); “Günah 
gönlüne yatmayan şeydir” gibi hadislere 
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dayanarak gönlün kabul etmediği şeyi gü- 
nah sayarlar. Üçüncü mertebe âriflerin ve- 
raldır, bu da elde edilen şeylerin Allah'ı 
unutturmamasıdır. Ebü Süleyman ed-Dâ- 
râni, “Seni Allah'tan alıkoyan her şey uğur- 
suzluktur” derken veraın bu türüne işaret 
etmiştir (Serrâc, s. 70-71). Yahyâ b. Muğz, 
Allah Teâlâ'dan başkasına gönülde yer ver- 
memeyi “kalbin vera” diye tanımlamak- 
tadır (Kuşeyri, s. 286). 

Gazzâli veranm dört mertebesinden bah- 
seder. İlk mertebe şahitlik ve kadılıkla ve- 
lâyette aranan adalet ve ehliyetin korun- 
ması için haramlığı açıkça bilinen günah- 
lardan sakınmaktır. İkincisi günah olması 
muhtemel şeylerden sakınan sâlihlerin ve- 
ral, üçüncüsü harama yol açmasından kor- 
kulan helâlleri terkeden takvâ sahipleri- 
nin verai, dördüncüsü Allah'a daha fazla 
yaklaşmak için ömrün her anını O'ndan 
başkasına harcamaktan kaçınan sıddikla- 
rın veraıdır (İhyâ”, I, 25-26; Il, 95). Gazzâli 
bu dört vera'dan sadece birincisinin fıkhın 
konusuna girdiğini, diğer üçünün ahlâkı 
ve âhireti ilgilendirdiğini söylemiş, dini 
hükümlerdeki farklı dereceleri ve mükel- 
leflerin mertebelerini dikkate almadan 
sâlih, müttaki ve sıddikların benimsedi- 
ği vera bütün müminlerden beklemenin 
birtakım vehim ve vesveselere yol açabile- 
ceğine işaret etmiştir (a.g.e., Il, 108, 
111). 

Muhâsibî, Kitâbü'l-Mekâsib ve’'l-ve- 
ra“ ve'ş-şübühât (nşr. Abdülkâdir Ahmed 
Atâ, Kahire 1969; nşr. Muhammed Osman 
el-Huşt, Kahire 1984), Ebü Ca'fer Muham- 
med b. Ya'küb el-Fereci (Sülemi, s. 146), 
Muhammed b. Nasr el-Mervezi (Keşfü'z- 
zunün, Il, 1469), Ahmed b. Hanbel, Ali b. 
İsmâil es-Sanhâci (Beyrut 1987), İbn Ebü'd- 
Dünyâ (Haydarâbâd 1408/1988) gibi mü- 
ellifler Kitâbü'l-Vera' adıyla eserler ya- 
zarak vera mahiyeti ve önemi üzerinde 
durmuşlardır. Ahmed b. Hanbel eserinde 
vera' ile ilgili hadislere ve menkıbelere ge- 
niş yer vermiştir (Kitâbü'L-Vera", nşr. G. H. 
Bousguet — Ch. Dominigue, Beyrut 1983, 
1986). 
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tü'LMuhammediyye, İstanbul 1301, s. 199-219); 
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“Karâfi, Şehâbeddin”, DİA, XXIV, 396. 
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VERCELÂNİ, Ebü Ya'küb 
ÇiNE il öğün gel ) 
Ebü Ya'küb Yüsuf b. İbrâhim 
es-Sedrâti el-Vercelâni 
(6. 570/1175) 


i İbâzi âlimi. 3 


500 (1106) yılında Cezayir'in güneyinde 
İbâzıyye'nin önemli merkezlerinden Ver- 
celân (Vârcelân / Verclân; Wargla, Ouargla) 
şehrinin Sedrâte köyünde doğdu. İlk eği- 
timini memleketinde Ebü Süleyman Ey- 
yüb b. İsmâil ve Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. 
Ebü Zekeriyyâ gibi âlimlerden aldı. İkinci 
hocasıyla birlikte arkadaşlarından Ebü Am- 
mâr et-Tenâvüti el-Vercelâni ve Ebü Amr 
Osman b. Halife es-Sevfi el-Mirganni o dö- 
nemde İbâzi düşüncesinin önde gelen tem- 
silcilerindendi. Vercelâni Endülüs'e gide- 
rek uzun süre kaldığı Kurtuba'da (Cordo- 
ba) tahsilini ilerletti; Cezayir'e döndükten 
sonra Sudan'a ilim ve ticaret amaçlı seya- 
hatte bulundu. Hac ibadetini yerine getir- 
mek için gittiği Hicaz'da ulemâdan fay- 
dalandı. Hadis, tefsir, fıkıh, tarih ve siyer, 
kelâm, Arap dili ve edebiyatı konularında 
bilgisini arttırdı. İlmi kişiliği yanında dü- 
şüncelerini çekinmeden söylemesi, ahlâkı 
ve tevazuu ile de tanınan Vercelâni'nin öğ- 
rencileri arasında oğlu Ebü İshak İbrâhim 
ile Ebü Süleyman b. Eyyüb b. Nüh anıl- 
maktadır. Vercelâni Vercelân'da vefat et- 
ti ve Sedrâte'de defnedildi. 

Eserleri. 1. el-“AdI ve'l-inşâf fi ma'ri- 
feti uşüli'l-fıkh ve'l-ihtilâf (1-111, Maskat 
1984, 2004). İbâzi fıkıh usulünün en önem- 
li kaynaklarındandır. Ebü'l-Abbas eş-Şem- 
mâhi eseri önce Muhtaşarü'1-“AdI ve'l- 
inşâf adıyla özetlemiş (Maskat 1404/1984), 
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daha sonra Şerhu Muhtaşari'I-“AdI ve'l- 
inşâf adıyla şerhetmiştir (her iki eser Gar- 
dâye'de el-Hâc Sâlih La'li Kütüphanesi'nde ka- 
yıtlıdır). e/-“AdI ve'l-inşâf Ebü'l-Kâsım b. 
İbrâhim el-Berrâdi tarafından e/-Bahsü'ş- 
şâdık ve'l-istikşâf “an hakö'iki me'â- 
ni Kitâbi'I-AdI ve'l-inşâf ismiyle tekrar 
şerhedilmiştir. Şemmâhi'nin muhtasarı 
üzerine Ömer b. Ramazan Ref'u't-terâhi 
fi Muhtaşari'ş-Şemmâhi adıyla bir şerh, 
Yüsuf b. Muhammed el-Masisi bir hâşi- 
ye, Şemmâhi'nin şerhi üzerine de Muham- 
med b. Yüsuf Ettafeyyiş bir şerh, Mu- 
hammed b. Ömer b. Ebü Sitte el-Cerbi ve 
Muhammed b. Yüsuf el-Mus'abi birer hâ- 
şiye yazmıştır. Ebü Mâlik Âmir b. Hamis 
el-Mâliki el-Umâni, Şemmâhi'nin muhta- 
sarını Mevâridü'l-eltâf Nazmu Muhta- 
şari'I1-“AdI ve'l-inşâf adıyla 1250 beyitte 
manzum hale getirmiştir (Maskat 1405/ 
1985). Mühenni et-Tivâcini, Şemmâhi'nin 
şerhini Tunus'ta Külliyyetü'z-Zeytüne'de 
doktora tezi olarak neşre hazırlamış (Ce- 
zayir, Karâre Cem'iyyetü t-Türâs Ktp.), Mus- 
tafa Sâlih Bâcü, Ebü Ya'küb el-Vârce- 
lâni ve fikrühü'l-uşüli mukâreneten bi- 
Ebi Hâmid el-Gazzâli adlı yüksek lisans 
tezinde el-“AdI ve'l-inşâf ile Gazzâli'nin 
el-Müstaşfâ'sını karşılaştırmıştır (Maskat 
1995, 2006). el-“AdI ve'l-inşâf'ı Amr Ha- 
life en-Nâmi tahkik etmeye başlamışsa 
da tamamlayamamıştır (Cezayir, Gardâ- 
ye, Cem'iyyetü't-Türâs Ktp.). 2. ed-Delil 
ve'I-burhân li-ehli'l-“ukül. Kelâma dair 
bu eserde felsefe, mantık, tarih, riyâziy- 
yat vb. ilimlerin çeşitli konularına da yer 
verilmiştir. Vercelâni'nin ilmi birikimini ge- 
niş biçimde yansıtan eserde ayrıca diğer 
İslâm kelâm akımları ve özellikle bölgede 
yaygın olan Eş'ariliğe karşı İbâzi düşün- 
cesi savunulmaktadır (1-111, Kahire 1306, 
1316, taşbaskı). Eser Uman'da da birçok 
defa yayımlanmış (nşr. Sâlim b. Hamed el- 
Hârisi, 1-11, Maskat 1403/1983, 1427/2006), 
Sâlih Büsaid, Tunus'ta Külliyyetü'z-Zeytü- 
ne'de eseri doktora tezi olarak neşre ha- 
zırlamıştır. 3. Tertibu Müsnedi'r-Rebi" 
b. Habib. İbâziler'in hadis konusunda te- 
mel kaynağı sayılan Rebi' b. Habib el-Ferâ- 
hidi'nin el-Müsned'inin (el-Câmi'u'ş-şa- 
hih) yeniden düzenlenmiş şeklidir. Defa- 
larca basılan eser (Kahire 1328; I-VIII, Mas- 
kat 1402/1982, Muhammed b. Ömer b. Ebü 
Sitte el-Cerbi'nin hâşiyesiyle) birçok araş- 
tırmaya konu teşkil etmiştir. Muhammed 
b. Yüsuf Ettafeyyiş eseri Tertibü't-Ter- 
tib adıyla tekrar düzenlemiştir (Cezayir 
1326). 4. Merecü'I-bahreyn. Mantığa 
dair olup ed-Delil ve'I-burhân adlı ese- 
rin sonunda mevcuttur. Abdülaziz es-Se- 


mini buna Ta“âzumü'l-mevceyn “alâ (fi 
şerhi) Mereci'l-bahreyn adıyla bir şerh 
yazmıştır (Beni Yescen / Gardâye, İstikâ- 
met Ktp., müellif hattı). Ömer Âlü Hakim, 
Cezayir Üniversitesi Külliyyetü'l-ulümi'l-İs- 
lâmiyye'de eseri doktora tezi olarak neş- 
re hazırlamış olup çalışma henüz savun- 
ma aşamasındadır. 5. Tefsirü'1-Kur'âni' 
kerim. Bugüne ulaşmayan eserin yetmiş 
cüz olduğu söylenir. Berrâdi, eserin Ba- 
kara ve Âl-i İmrân süreleriyle ilgili 700 va- 
raklık kısmını gördüğünü kaydeder. 6. el- 
Kaşidetü'L-Hicâziyye. Hicaz'a yaptığı yol- 
culuğu anlattığı 360 beyitlik bir manzu- 
medir (nşr. el-Hâc Muhammed Yahyâ, Gar- 
dâye 2008). 7. Divânü şir. Eserden sa- 
dece, hocası Eyyüb b. İsmâil için yazdığı 
bir mersiye Dercini'nin Tabakâtü'l-me- 
şâyih bi'l-Mağrib'inde (11, 462-469) gü- 
nümüze ulaşmıştır. 8. Risâle fi terâcimi 
ricâli'-Müsned (Beni Yescen / Gardâye, 
Âlü Yedder Ktp). Rebi b. Habib'in el-Müs- 
ned'inde geçen ricâle dairdir. 9. Kitâbü'1- 
Esmâ? (Beni Yescen / Gardâye, Âlü Yed- 
der Ktp.). 10. Res&il mütenevvi'a. ed- 
Delil ve'I-burhân adlı eserin III. cildinde 
mevcuttur. 11. Şerhu Siyeri Mahbüb b. 
er-Rahil fi târihi'Lİbâzıyye bi'i-Meşrik. 
Müellifin çağdaşı Ebü Ammâr et-Tenâ- 
vüti, Siretü Ebi “Ammâr “Abdilkâfi'sin- 
de bu eseri zikreder. 12. Fütühu'I-Mağ- 
rib. Almanya'da bir kütüphanede yazma 
nüshasının bulunduğuna dair bazı kayıt- 
lar vardır (Bâcü, Ebü Ya“küb el-Vârcelâni, 
s. 124-125). 
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VERCELÂNİ, Ebü Zekeriyyâ 


AUN q 
VERCELANI, Ebû Zekeriyyâ 
YE GS; ei ) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Ebi Bekr 


es-Sedrâti el-Vercelâni 
(6. 500/1106 civarı) 


Mağribli İbâzi tarihçisi, 


L fıkıh ve kelâm âlimi. aj 


Kuzey Afrika'daki İbâziler'in en önemli 
merkezlerinden biri olan Vercelân'da (Vâr- 
celân / Verclân; Wargla, Ouargla) doğdu. İlk 
eğitimini bu şehirde ve İbâziler'in yoğun 
olarak yaşadığı civar bölgelerde aldı. Am- 
cası Ebü Hamza İshak b. İbrâhim'den ha- 
dis okudu. 460 (1068) yılından itibaren ilim 
tahsili amacıyla önce Trablusgarp'a gitti; 
ertesi yıl Ebü'r-Rebi' Süleyman b. Yahlef 
el-Mezâti'den ders almak için onun yaşa- 
dığı köye yerleşti. Bu bölgedeki hocaları 
arasında Ebü Muhammed Mâksan b. Hayr 
ve Ebü Abdullah Mâzin b. Abdullah el-Vis- 
yani sayılmaktadır. 474'te (1081) Vercelân'a 
dönen Ebü Zekeriyyâ İbâzi tarihçilerine 
göre Vercelân'da vefat etti, Vercelân ve- 
ya civarındaki Sedrâte'de defnedildi. Ver- 
celâni, Siyerü”l-e”imme'nin birinci kısmı- 
nı 500 (1106) yılında tamamladığına göre 
bu tarihten sonra vefat etmiş olmalıdır. 
Ebü Zekeriyyâ el-Vercelâni ve kardeşi Ebü 
Yahyâ Zekeriyyâ el-Vercelâni, İbâziler'in 
önemli âlimlerinden kabul edilir. Onuncu 
nesil İbâzi şeyhleri arasında hocası Ebü'r- 
Rebi' Süleyman b. Yahlef el-Mezâti ile bir- 
likte “şeyhayn” diye nitelendirilir. Yetiştir- 
diği pek çok talebe arasında Yahyâ b. Mu- 
hammed en-Nefüsi, Ebü'r-Rebi' Süleyman 
b. Abdüsselâm el-Visyâni, Ebü Nüh Sâlih 
b. İbrâhim b. Yüsuf ez-Zemrini ve Ebü 
Amr Osman b. Halife es-Süfi sayılabilir. 


Eserleri. 1. Siyerü'l-e'imme ve ahbâ- 
ruhüm (Kitâbü's-Sire ve ahbârü'-e'imme, 
Târihu Ebi Zekeriyyâ). Vercelâni'nin en 
meşhur eseri olup bir İbâzi müellifi tara- 
fından kaleme alınan en eski kaynaklar- 
dandır. Eser, İbâziliğin Kuzey Afrika'daki 
yayılışı ve İbâziler'in bu bölgede kurdu- 
ğu Rüstemiler hakkında önemli bilgiler 
içermektedir. Vercelâni bu eseriyle Ebü'l- 
Abbas ed-Dercini ve Ebü'l-Abbas eş-Şem- 
mâhi gibi İbâzi tarihçilerini etkilemiştir. 
Ebü'r-Rebi' Süleyman b. Abdüsselâm el- 
Visyâni ve Süleyman el-Bârüni gibi İbâ- 
Zi tarihçileri de Vercelâni'nin eserinden 
yararlanmıştır. Siyerü'l-e'imme'de Il-V. 
(VIL-XI.) yüzyıllar arasında Kafsa, Kanta- 
ra, Vercelân ve Tâhert'te yaşayan İbâzi 
âlimlerinin biyografileri ve ilmi faaliyetle- 
rine dair bilgiler yer almaktadır. Çok az sa- 
yıda yazma nüshası bulunan eserin önem- 
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VERCELÂNİ, Ebü Zekeriyyâ 


li kısmını teşkil eden ilk bölümünü, Emile 
Masgueray, hatalı ve eksik bir yazmaya 
istinaden Fransızca'ya kötü bir çevirisini 
yapmıştır (Chronigue d'Abou Zakaria, Al- 
giers 1878). R. Le Tourneau ve H. Roger 
İdris eserin daha iyi bir tercümesini yap- 
mıştır (Revue Africaine, sy. 104 (1960), s. 
99-176, 322-390; sy. 105 (1961), s. 117-176, 
323-374). Kitap, İsmâil el-Arabi (Cezayir 
1399/1979, 1984; Beyrut 1402/1982) ve Ab- 
durrahman Eyyüb (Tunus 1405/1985) ta- 
rafından tahkik edilerek yayımlanmıştır. 
2. el-İzâh fi'-ahkâm. İbâzi fıkhına dair 
olan eseri Muhammed Mahmüd Kâmil 
tahkik ederek dört cilt halinde neşretmiş- 
tir (Kahire 1404/1984). 
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Günümüzde vergi, devletin kamu gi- 
derlerini karşılamak üzere kişilerden ceb- 
ren ve karşılıksız olarak topladığı ekono- 
mik değeri ifade eder. Belli bir kamu hiz- 
metine karşılık olmadan alınması vergiyi 
harç ve resim gibi diğer kamusal mali yü- 
kümlülüklerden ayırır. Vergi, devletin mali 
gücünü meydana getiren temel kaynak 
kişilerin de temel vatandaşlık görevi oldu- 
ğundan modern hukuk, iktisat ve mali- 
yenin yanı sıra siyaset ve kamu yönetimi- 
nin de ana konularından birini teşkil et- 
miş; vergilendirme süreci, vergi yetkisi ve 
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bu yetkinin dağılımı, vergi mükellefi, ver- 
ginin tarh, tebliğ, tahakkuk ve tahsili açı- 
sından geçmişe oranla daha kapsamlı ve 
sistemli aşamaya gelinmiştir. Önceleri bi- 
reylerin ortak harcamalara gönüllü ve yar- 
dım niteliğinde katılımı ile başlayan ve dev- 
let teşkilâtının oluşmasıyla genel nitelik- 
te ve zorunlu bir yükümlülüğe dönüşen, 
bu sebeple toplumların tarihi kadar eski 
bir geçmişi bulunan verginin İslâmi öğ- 
reti ve uygulamadaki yerinin kavranabil- 
mesi için bu konuda geliştirilen termino- 
lojinin, fakihlerin geliştirdiği teorilerin ve 
başlangıçtan zamanımıza kadar çok sayı- 
da İslâm devletindeki uygulamaların ele 
alınması gerekir. Belli bir döneme ve uy- 
gulamaya göre yapılan değerlendirmele- 
rin kurumsal gelişmeleri bütünüyle yan- 
sıtması mümkün olmadığı gibi sadece İs- 
lâmiyet'in ortaya çıktığı dönemi incele- 
mek de yeterli olmayacaktır. Vergiyle ilgi- 
li terminoloji ve doktrinle uygulama ara- 
sındaki etkileşim ve öncelik-sonralık iliş- 
kisi, her bir vergi türünün meşruiyet se- 
bebi ve şer'iliği, ibadet niteliği taşıyıp ta- 
şımadığı hususları da yapılacak değerlen- 
dirmelerde son derece önemlidir. 

A) Terimler. Kur'an'da çeşitli vergi tür- 
lerini belirten kelimeler (zekât, cizye, fey‘, 
haraç) bulunmakla birlikte bir bütün ha- 
linde vergiyi ifade eden bir kelime yoktur. 
Hadislerde bu terimlerin yanında özellik- 
le Câhiliye döneminin haksız uygulamala- 
rını yansıtan “gümrük ve pazar yeri vergi- 
si” anlamında meks terimi yer alır (Müs- 
ned, IV, 109, 143). Uygulamada ilk fetihler 
döneminde vergi vb. yükümlülükleri be- 
lirtmek üzere kullanılan tabir ve terimler 
arasında bir yeknesaklık yoktur. Aynı ver- 
gi değişik bölgelerde farklı isimler alırken 
farklı vergiler bazan aynı adla anılmakta- 
dır. Ancak rivayetler Araplar'ın Suriye, Irak 
ve Mısır'da başlangıçtan itibaren lafızdaki 
benzerliğe rağmen baş vergisiyle toprak 
vergisini ayırdıklarına işaret etmektedir. 
Haraç kelimesi bir taraftan vergiyi veya 
devlet gelirlerini ifade etmesi bakımından 
genel, diğer taraftan arazilerden alınan 
nakdi veya ayni toprak vergisini ifade et- 
mesi açısından özel bir anlama sahiptir. 
Harç ve haraç kelimeleri “vergi, pazar res- 
mi, baş vergisi” gibi anlamlar taşır. 


İslâm coğrafyasının genişlemesine ve 
uygulamanın çeşitlenmesine paralel ola- 
rak vergi konusunda da zengin bir termi- 
noloji ortaya çıkmıştır. Klasik kaynaklarda 
nasla belirlenenler dışındaki vergiler için 
meks, daribe, vazife, nâibe (daha çok Ha- 
nefi kaynaklarında), külef sultâniyye (da- 


ha çok Hanbeli kaynaklarında, Osmanlılar - 
da ise tekâlif), resm (rüsüm), avârız, bâc 
terimlerine rastlanır. Vergi koymayı belirt- 
mek üzere “tavzif, farz, darb”, vergi topla- 
ma için “cibâyet”, vergi vermek için “ih- 
râc, i'tâ, itâ” gibi terimler kullanılmıştır. 
Günümüz Arapça'sında vergi daha çok da- 
ribe kelimesiyle ifade edilir ve terimin ge- 
nelde nasların belirlediği şer'i-mali yüküm- 
lülüklerin yanı sıra müküs, rüsüm, mukar- 
rerât, cevâli, mevrisü'l-haşriyye, remy gi- 
bi örfi nitelikteki vergi türlerini de kapsa- 
dığı kabul edilir. Geniş anlamıyla “hesap / 
kesenek, vergi / resim” anlamında meks 
dar anlamda ticaret mallarından alınan 
duhüliye (iç ve dış gümrük) resimlerini ifa- 
de eder. Ancak kelimenin anlamı zaman- 
la genişlemiş, ticaret mallarından alınan 
gayri meşrü ağır vergilerin genel adı ol- 
muştur. Bu vergiler için daha yaygın biçim- 
de “uşür” tabiri kullanılmıştır. Çeşitli böl- 
gelerde bâc, damga (tamga) ve gümrük te- 
rimleri de meks ile eş anlamlıdır. Darb kö- 
künden gelen daribe geçmişte de kullanıl- 
makla birlikte (meselâ bk. İbnü'l-Esir, V, 
349) bugünkü kadar geniş anlamlı ve yay- 
gın değildi. Bir tanıma göre daribe, şer'an 
farz kılınanlar dışında devletin kişiler ve- 
ya mallar üzerine yüklediği mükellefiyet- 
tir. Ancak ekseriyet bu terimin hem şer'i 
hem gayri şer'i vergileri kapsadığı görü- 
şündedir. Geçmişte öşür için “daribetü'l- 
öşr”, haraç için “daribetü"l-harâc” tabir- 
leri kullanılmıştır. Memlükler dönemin- 
de “resmü'l-ganem, resmü'l-câmüs, rü- 
sümü"-vilâyet” terkiplerine rastlandığı gi- 
bi resim Osmanlılar'da da vergiyi göster- 
mek üzere yaygın biçimde geçer (bk. RE- 
SİM). Arapça'da “faraza” tabiri “vergi tar- 
hetmek” mânasındadır. 


İslâm devletlerinde bürokratik kurum- 
lar divan kelimesiyle ifade edilmiş, bu çer- 
çevede bazı divanlar vergi toplama işini 
üstlenmiştir. İlk divan Hz. Ömer zamanın- 
da fey gelirlerinin dağıtımı amacıyla ku- 
rulmuştur. Bunun yanı sıra ilk dönemler- 
de mali işleri yönetmek üzere eyalet mer- 
kezlerinde Sâsâniler ve Bizans devrinden 
kalan eski teşkilât ve memurlar korun- 
muş, gerek buradaki divanların yazı dili- 
nin Arapçalaştırılması, gerekse memurla- 
rın artık çoğunlukla müslümanlardan ta- 
yin edilmesine başlanması Emeviler dö- 
neminin ortalarını bulmuştur. Abbösiler, 
Emevi divan sistemini geliştirip yaygınlaş- 
tırmışlardır. Bu dönemde haracın ve bir 
kısım zekât gelirlerinin toplanmasıyla Dî- 
vanü'l-harâc, diğer bazı zekât gelirlerinin 
toplanmasıyla Divânü's-sadaka ilgileniyor- 
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du; merkezi divanların yanı sıra her eya- 
let merkezinde de mahalli divanlar var- 
dı. Mahalli divanların kayıtlarının kopyaları 
merkezdeki Divânü'-harâc'da toplanıyor- 
du. Daha sonraki İslâm devletlerinde de 
çeşitli divanlar kurulmuştur (bk. DİVAN; 


ayrıca bk. Abdurrahman Vefik, Tekâlif Ka- 


vâidi, s. 137-153). 


Hz. Peygamber devrinden itibaren İslâm 
devletlerinde vergi memurları için kullanı- 
lan genel terim âmil olmakla birlikte fark- 
lı dönemlerde farklı isimler de kullanılmış- 
tır. Vali, arif, âşir, câbi, emin, hazini, sâi, 
mütevelli, muhassıl, beytülmâl emini, mu- 
saddık kelimeleri bunlardandır. Resül-i Ek- 
rem'in Medine'ye hicretinin ardından güm- 
rük memurlarına “huşşâr” adı verilmiştir. 
Gümrük resminin toplanması için görev- 
lendirilen kişilere mekkâs, âşir, âmil, bâc- 
dâr, damgacı, gümrük emini, gümrükçü 
denilmiştir. Sâmâniler döneminde dihkan- 
lar devlet adına vergi topluyor, bu vergi- 
leri âmil ve emirlere teslim ediyordu. Gaz- 
neliler devrinde haraç âmillerine “bündâr” 
adı veriliyordu. Âmiller tarafından topla- 
nan zekât ve vergileri alıp getirme görevi 
de müstevfilere bırakılmıştır. İran'da yay- 
gın biçimde görülen bu terim mali işlerle 
Divân-ı İstifâ'da çalışan memurlar ve di- 
vanın reisi için kullanılmıştır. İlhanlılar'da 
tahsil işi “bitikçi” denilen görevliler tara- 
fından yerine getiriliyordu. Aynı terimle- 
rin benimsendiği Gâzân Han devrine ka- 
dar müstevfi yerine “defterdâr-ı memâ- 
lik”, Divân-ı İstifâ yerine “defterhâne” ad- 
larına yer verilmiştir. XII ve XIII. yüzyıllar- 
da Anadolu Selçukluları devrinde şehirler- 
deki vergi memurlarına “iğdiş” deniliyor- 
du. Câbi kelimesi de Osmanlı öncesi İslâm 
ve Türk devletlerinde vergi toplayan gö- 
revliler için kullanılmıştır. Ayrıca bâc ver- 
gisini toplayanlara bâcbân (bâjbân), bâc- 
hâh (bâjhâh), bâcdâr adı verilmekteydi. Os- 
manlılar'da cizyeyi tahsil etmekle görevli 
memurlara önceleri harâci veya haraççı, 
daha sonra cizyedar denilmiştir. Yine Os- 
manlılar'da filori vergisi filorici adı verilen 
bir görevli tarafından toplanıp hazineye 
gönderiliyordu. Anadolu Selçukluları ve Os- 
manlılar'da devlete ait vergi ve resimleri 
toplayan görevlilere muhassıl adı da veri- 
lirdi. Mütesellim ise Osmanlı Devleti'nde 
Tanzimat'tan önce vali ve mutasarrıflar 
adına vergi toplamakla görevli memuru 
ifade ederdi. 


B) Doktrin. İslâm iktisadi ve mali esas- 
larına ilişkin eserler Il. (VILL.) yüzyıldan son- 
ra kaleme alınmaya başlanmıştır. Genel- 
likle “Kitâbü'l-Emvâl” ve “Kitâbü'l-Harâc” 


adı verilen bu eserlerde vergi konusu, oran- 
ları, vergilendirme sürecine ilişkin açıkla- 
malar, vergi çeşitleri, vergi memurlarının 
nitelikleri, devlet gelir ve giderleri, gelir- 
lerin nerelere harcanacağı gibi hususlara 
yer verilmiştir. Klasik fıkıh literatürünün 
zekât, cizye, haraç, fey gibi konu başlıkla- 
rı altında verilen ve belli ölçüde uygulama- 
yı da yansıtan bilgilerin yanı sıra vergilen- 
dirme ilkeleri ve teorileri konularını da iş- 
leyen klasik dönemin en önemli eserleri 
arasında Ebü Yüsuf'un Kitâbü'I-Harâc'ı, 
Mâverdi'nin e/-Ahkâmü's-sultâniyye'si, 
Cüveyni'nin el-Gıyâsi'si ve İbn Teymiyye'- 
nin çeşitli eserleri zikredilebilir (ayrıntılı 
bir liste için bk. Kallek, s. 14-28; el-Câmi' 
li.nuşüşi'Liktişâdi'Lİslâmi, bk. bibi). 
Klasik kaynaklardaki bilgilerden hare- 
ketle vergi, dayandığı şer'i delil bakımın- 
dan naslara dayanan ve ülü'l-emrin tak- 
dirine bırakılan vergi olmak üzere iki kı- 
sımda ele alınabilir. Naslarla düzenlenen 
sabit vergiler arasında müslümanlardan 
alınan, müslümanlar arası gelir dağılımını 
düzenleme fonksiyonu gören zekâtın mü- 
kellefleri, oranları ve sarf yeri naslarla be- 
lirlenmiş olup devletin buradaki rolü yal- 
nız uygulamadan ibarettir. Diğer ibadet- 
lerde olduğu gibi bunlarda değişiklik yap- 
ma veya farklı harcama kalemlerinde sar- 
fetme yetkisi yoktur. Geniş anlamda ze- 
kât deniz ürünleri, madenler ve zirai ürün- 
ler dahil müslümanlara âit, ticarete konu 
olabilen veya nemâ kabiliyetine sahip ser- 
vetten alınan vergileri de içerir. Zekât, 
devletin toplama ve cebir kullanma yetki- 
sinin bulunması yönüyle diğer vergilerden 
farklı olmamakla birlikte ibadet mahiyeti 
taşıması, devlet tarafından affedilememe- 
si, toplanmadığı zaman mükelleften düş- 
memesi gibi açılardan diğer vergilerden 
ayrılır. Dayanağını naslarda bulan bir diğer 
vergi grubu, fey adı altında toplanan ve 
yapılan antlaşmalar sonucu gayri müslim- 
lerden alınan vergilerden oluşur. Kişi ba- 
şına (cizye), toprak yahut üründen (haraç) 
ve ticaret mallarından alınan bu vergile- 
rin miktarı değişiklik gösterebilir. Harcan- 
ma yerleri müslümanların ihtiyacına uy- 
gun şekilde ülü'l-emr tarafından takdir edi- 
lir; belirli esaslar çerçevesinde kamu hiz- 
metlerini ve kamu giderlerini karşılamak 
üzere kullanılabilir. Bu iki grup vergiyle da- 
ha çok mütekâbiliyet esasına dayalı güm- 
rük vergisi fıkıh eserlerinde müstakil bö- 
lümlerde ayrıntılı biçimde işlenir. Bu ver- 
gilerin ve diğer hazine gelirlerinin kamu 
harcamaları için yeterli olmadığı durum- 
larda veya olağan üstü hallerde vergi alı- 


VERGİ 


nıp alınamayacağı ve hangi esaslar çerçe- 
vesinde alınabileceği konuları tarih boyun- 
ca fakihlerin tartıştıkları önemli konular- 
dan birini teşkil etmiştir (bk. NEVÂİB). Geç- 
mişte ziraata dayalı bir ekonominin ve ha- 
fif teknolojilerin hâkim olması, savunma, 
sulama ve ulaşım dışında kamu yatırımı- 
nı gerektirecek bir kamu hizmet alanının 
bulunmaması, eğitim ve sağlık gibi bir- 
çok alanla ilgili hizmetlerin mahalli düzey- 
de (köy, mahalle ve çeşitli şehir teşkilâtları eliy- 
le) vakıflarla ve gönüllülük esasına göre 
yürütülmesi gibi sebeplerle bu tür vergi- 
lerle ilgili tartışmalar umumiyetle cihad zo- 
runluluğu çerçevesinde gündeme gelmiş, 
bunun yanı sıra köprü yapılması, sel felâ- 
ketine karşı tedbir alınması gibi kamu- 
nun ihtiyaçlarının karşılanması da vergi 
toplanmasının gerekçeleri arasında söz ko- 
nusu edilmiştir. Genelde farz-ı kifâye ka- 
bilinden hizmetlerin yürütülmesi bu tür 
vergilerin meşruiyetinin temelini oluştu- 
rur. Ülü'l-emrin takdirine bırakılan ve dö- 
nemden döneme, ülkeden ülkeye farklılık 
gösterebilen bu vergiler klasik fıkıh lite- 
ratüründe nevâib, avârız veya örfi vergi- 
ler gibi adlarla ifade edilmiştir. 


Vergide adalet ilkesi İslâm âlimlerinin 
üzerinde ısrarla durduğu en önemli konu- 
lardan biridir. Bunun için vergi miktarının 
belirlenmesinde toprağın verimliliği, sula- 
nabilirliği, tüketim merkezlerine veya pa- 
zarlara olan yakınlığı, ürünün cinsi gibi un- 
surların dikkate alınması, vergilendirme- 
de mükellefin ödeme gücünün göz önün- 
de tutulması, tahsildarların keyfi uygula- 
malarına izin verilmemesi, vergi toplama 
masraflarının mükellefe yükletilmemesi, 
mükelleflere zulmedilmemesi, vergi me- 
murlarının ahlâklı kişiler arasından seçil- 
mesi gibi uygulama ilkeleri benimsenmiş- 
tir (Kallek, s. 239-240, ayrıca bk. tür.yer, 
Muvaffak Muhammed Abduh, s. 102-119). 
Verginin kişiye, sermayeye, gelir ve tüke- 
time yönelik şeklindeki dört türünden fı- 
kıhta esas olarak, gelir ve ürünlere yöne- 
lik vergilerin söz konusu edildiği, tüketim 
vergilerinin yer almadığı, diğer iki türün 
de bazı örneklerinin bulunduğu söylene- 
bilir. Meselâ zekât her türlü sermayeden 
değil para, menkul mallar ve ticaret mal- 
larından alınır; nemâ kabiliyeti bulunma- 
yan mallardan veya üretim için kullanılan 
sabit mallardan alınmaz. Kişi esasına da- 
yalı vergi türü olarak fıtır sadakası zikre- 
dilse de bu türün en önemli kalemi gayri 
müslimlerden alınan cizyedir. 


Zekât dışındaki vergilerde verginin tak- 
diri kural olarak yönetime bırakılmıştır. 
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VERGİ 


Uygulamada vergi oranlarının doğrudan 
devlet tarafından belirlenmesi yahut ha- 
râc-ı muvazzaf usulünde görüldüğü gibi 
belirli bir bölgeye toptan bir vergi konul- 
ması mümkün olmakla birlikte fıkıhta top- 
tan vergi konulması uygulamasının zul- 
me yol açma ihtimali göz önüne alınarak 
hoş karşılanmadığı ve bazı kayıtlar getiril- 
diği bilinmektedir. Geniş anlamıyla zekât- 
ta umumi görüş zirai ürünler ve maden- 
ler dahil bütün mallarda nisab miktarının 
bulunduğu yolundadır; ancak farklı görüş- 
ler de vardır. Zekâta tâbi mallardaki nisab 
oranları üç grupta toplanabilir. Para ve ti- 
cari mallar gibi üzerinden bir yıl geçmesi 
şart olan mallar kırkta bir (96 2,5) oranın- 
da vergiye tâbidir. Hayvanların zekâtı da 
bu grupta kabul edilebilir. Yıl şartı bulun- 
mayan zirai ürünlerde ise % 10 oranı be- 
lirlenmekle beraber üretim için yapılan 
harcamaya bağlı olarak bu oran 96 5'e dü- 
şebilir. Üçüncü grup ise oranı tartışılan 
madenler ve deniz ürünleridir. Bunların 
diğer mallar gibi kırkta bir oranına tâbi 
olduğunu söyleyenlerin yanında ister ka- 
radan ister denizden çıkarılsın madenle- 
rin beşte bir oranında (9 20) vergilendiri- 
leceği görüşünü ileri sürenler de vardır (bk. 
MADEN; ZEKÂT). Haraç ve cizyenin mikta- 
rı yapılan antlaşmaya ve bölgeye göre de- 
ğişmekle birlikte nüfus yapısı, gelir düzeyi 
ve toprağın verimliliği gibi hususlara dik- 
kat edilir. Gümrük vergisinde müslüman- 
ların ticari malları zekât kapsamında de- 
ğerlendirilirken zimmilere ve diğer gayri 
müslimlere konulacak vergi miktarı, müs- 
lümanların umumi maslahatına uygun bi- 
çimde belirlenmek üzere yönetimin tak- 
dirine bırakılmıştır; müteköbiliyet gibi dış 
siyaset esaslarına ve ticaret dengesi, ülke 
içinde mal kıtlığını önleme, ihracatı arttır- 
ma gibi ekonomi siyaseti esaslarına bağlı 
olarak belirlenir. 


Fıkıhta bâtıni malların zekâtı dışında di- 
ğer vergilerin tahsil yetkisi ümmete ve- 
kâleten amme işlerini yürütmekle görev- 
li ülü'l-emre aittir. Günümüzde de bâtıni 
malların ilk dönemlerdeki gibi devlet ta- 
rafından toplanabileceği görüşünde olan- 
lar vardır. Zekât devletin tayin ettiği gö- 
revliler (âmiller) eliyle doğrudan tahsil edi- 
lir. Zekât toplanmasa bile bizzat mükelle- 
fin bunu hak sahiplerine ulaştırması veya 
ulaştırabilecek kimselere vekâlet vererek 
teslim etmesi gerekir. Diğer vergilerde de 
fakihlerin tercih ettiği yol doğrudan tah- 
sil edilmesidir. Bununla birlikte tarihte il- 
tizam / mukâtaa usulü de kullanılmıştır. 
İltizam usulünde çoğunlukla zulmün söz 
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konusu olması dolayısıyla âlimler bunu 
gayri meşrü görmüşler, bazıları ise zulüm 
ve suistimalin önlenmesi ve mükelleflerin 
rızası şartlarıyla cevaz verilebileceğini söy- 
lemişlerdir. 

Zekât-Vergi İlişkisi. Zekât-vergi ilişkisin- 
de özellikle günümüzde tartışılan temel 
konular zekâtın bir vergi olup olmadığı, 
malda zekât dışında bir hakkın bulunup 
bulunmadığı ve buna bağlı olarak zekâtın 
yanı sıra bir vergi konulmasının cevazı, 
vergi vermenin zekât yerine geçip geç- 
meyeceği meseleleridir. Vergi kelimesinin 
örfi mânası bir tarafa bırakılıp umumi 
mânası dikkate alındığında “bir cihete tah- 
sis edilmiş bir hakkın edası ile ilzam” an- 
lamı taşıdığı, bu sebeple zekâta bir nevi 
vergi denebileceği, bu anlamda “darâib 
ilâhiyye” şeklinde bir tabirin kullanılabile- 
ceği ve bunların ilkinin de zekât olduğu 
ifade edilmekle birlikte (Ahmed eş-Şere- 
bâsi, XXXIV/4 [1962], s. 477-484) günü- 
müz İslâm âlimleri teknik anlamıyla ver- 
giyi zekâttan ayrı tutmaya özen gösterir- 
ler. Zekâtla vergi arasındaki fark konu- 
sunda ise zekâtın bir ibadet olması sebe- 
biyle müslümanların onu dini bir fariza 
şeklinde yerine getirdiği, asıl amacın Al- 
lah'ın rızası olduğu, verginin ise devletin 
veya yöneticinin ikame ettiği bir yüküm- 
lülük niteliği taşıdığı, zekâtın oranının sa- 
bit, verginin miktarının ise değişken oldu- 
ğu, zekâtın âyette belirtilen yerler, vergi- 
nin ise umumi işler için sarfedileceği, ze- 
kâtta sürekliliğin esas olduğu, vergide ise 
ihtiyaç bulunmadığı takdirde alınmayabi- 
leceği, zekâtın sadece müslümandan, ver- 
ginin ise herkesten alınması gibi noktala- 
ra işaret edilir (a.g.e., XXXIV/8 (1963), s. 
976-982). İkinci konuyla ilgili olarak genel 
eğilim zekâtın bütün farz-ı kifâyelerle il- 
gili harcamalar için yeterli gelmeyeceği, 
zekât dışında da mal üzerinde hakların 
bulunduğu, dolayısıyla diğer hazine gelir- 
lerinin yetersiz kalması durumunda müs- 
lümanlardan zekâtın yanı sıra ilâve ver- 
gi alınmasının câiz görüldüğü şeklindedir. 
Özellikle günümüzde kamu hizmetlerinin 
ve askeri harcamaların boyutları göz önün- 
de bulundurulduğunda ilâve vergilerin zo- 
runluluğundan, hatta farz-ı kifâye kabi- 
linden olan bu harcamaların bir devletin 
yokluğunda dahi müslümanlar tarafından 
yerine getirilmesi mecburiyetinden hare- 
ketle gereğine uygun biçimde harcanmak 
şartıyla bu tür vergilerin vâcip hükmün- 
de olduğu belirtilir (Yüsuf el-Kardâvi, s. 
716-736). Verginin zekâta mahsup edil- 
mesi konusu geçmişte zorla alınan mek- 
sin zekât sayılıp sayılmayacağı çerçeve- 


sinde, günümüzde ise kamu otoritesince 
toplanan vergilerle ilgili olarak gündeme 
gelmiştir. Zekâtı bir tür vergi kabul eden 
âlimler dahil büyük çoğunluk diğer vergi- 
lerin zekâta mahsup edilmesini câiz gör- 
memiştir. Bunun en önemli sebebi, zekâ- 
tın farz-ı ayın mahiyetinde bir ibadet ve 
harcanacağı yerlerin naslarla belirlenmiş 
olmasıdır; dolayısıyla zekât dışı vergi ge- 
lirleriyle muhtaç kimselerin ihtiyaçlarının 
karşılanması zekât yükümlülüğünü düşür- 
meyeceği gibi mükellefin genel kamu har- 
camalarında kullanılmak üzere verdiği ver- 
giler de zekâttan düşülemez (a.g.e., s. 738- 
747). 


C) Tarihsel Süreç. a) Hz. Peygamber 
Dönemi. Merkezi bir otoritenin bulunma- 
dığı İslâmiyet öncesi Arap yarımadasında 
kabileler arası mahallî nitelikte birtakım 
vergi türlerine rastlanmaktadır. Mekke'- 
de değişik ülkelerden getirilen ticari mal- 
lardan onda bir oranında vergi alındığı, ay- 
rıca hacılara yemek ikram etmek üzere 
bölge halkından “rifâde” adıyla bir vergi 
toplandığı bilinmektedir. Hicretin ardın- 
dan Medine döneminde ilk İslâm devleti- 
nin kuruluşu sürecinde Resül-i Ekrem'in 
ilk yaptığı işlerden biri yahudilerin kontro- 
lünde olan ve vergi alınan pazar yerinden 
başka bir pazar yeri belirleyip bu vergiyi 
kaldırmasıdır. Ayrıca bu dönemde zekât 
uygulamasının yaygınlaşmaya başladığı gö- 
rülmektedir. Başlangıçta sadaka, hayrat 
ve diğer yardımlarla karşılanan mali ihti- 
yaçlar zekâtın 2 (624) yılında farz kılınma- 
sıyla kurumsal nitelik kazanmaya, beytül- 
mâl veya devlet hazinesi tarafından kar- 
şılanmaya başlanmıştır. Zekât 8 (630), 
cizye 9 (631) yılından itibaren Medine'de 
vergi niteliğini almış, merkezi idare tara- 
fından tayin edilen memurlarca toplan- 
mış, zekâtı ödemeyenlere bazı müeyyide- 
ler uygulanmıştır (Erkal, s. 45-55). Kur'an'- 
da zekât, ganimet ve sadakayla ilgili âyet- 
lerde görüldüğü üzere vergi vb. mali yü- 
kümlülüklere işaret eden âyetler genel hü- 
kümleri ortaya koyar; ganimet dışında ver- 
gi oranlarına ilişkin bir hükme rastlanmaz. 
Vergi oranları Resülullah'ın emir ve uygu- 
lamalarıyla yerleşmiştir. Kur'an'da zekâ- 
tın gayesi ve cebren alınabileceği (et-Tev- 
be 9/103), zekât gelirlerinin harcanacağı 
yerler (et-Tevbe 9/60), zekâtın nelerden ve- 
rileceği (el-Bakara 2/267) belirtilmiştir. Ze- 
kâtla ilgili oranların ve tahsil dönemleri- 
nin belirlenmesiyle vergi teşkilâtının da 
gelişmeye başladığı görülmektedir (Hz. 
Peygamber döneminde vergi türlerinin ge- 
lişimi için bk. a.g.e., s. 55-74). 
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b) Hulefâ-yi Râşidin Dönemi. Bu dönem- 
de vergi konusunda fetihlere bağlı olarak 
meydana gelen önemli gelişmelerden bi- 
ri zekât vermeyi reddeden kabilelerle sa- 
vaşılması ve merkezi otoritenin siyasi ve 
mali yetkilerinin açıkça ortaya konulmuş 
olmasıdır. Bir başka gelişme, Hz. Ömer 
döneminde haraç arazisi uygulamasının 
yaygınlaşmasına bağlı olarak haraç gelir- 
lerinin önemli bir gelir kalemi teşkil et- 
meye başlaması ve mali işleri yönetmek 
üzere divan teşkilâtının kurulmasıdır. Ay- 
rıca Hz. Ebü Bekir ve Ömer devrinde ze- 
kât devlet memurları tarafından tahsil 
edilirken Hz. Osman devrinde ikili bir ayı- 
rıma gidilmiş, ancak mükellefin beyanı ile 
bilinebilecek malların (bâtıni mallar) ze- 
kâtının mükellefler tarafından müstahak 
olanlara verilmesi, zâhiri mallara ait zekâ- 
tın ise devlet memurları tarafından tah- 
sili esası kabul edilmiş, bu prensip sonra- 
ki uygulamaları da etkilemiştir. Hz. Pey- 
gamber'in vefatının ardından beytülmâle 
gelen mallar fey, ganimet ve zekât olmak 
üzere üç kısma ayrılmıştır. Fey zimmiler- 
den barış antlaşması gereği toplanan ciz- 
ye, haraç, ticaret mallarından alınan ver- 
gilerle harbi veya müste'menlerin İslâm 
memleketlerine getirdikleri ticaret mal- 
larından tahsil edilen vergilerden ibaret- 
tir (Fayda, XXV (1981), s. 169-170). Feyin 
ganimetten farkı elde edilme tarzıyla il- 
gilidir. Ganimet, savaş yoluyla gayri müs- 
limlerden alınan mallar olup vergi tanımı 
içinde yer almaz; fey ise gayri müslimler- 
den barış yoluyla alınan menkul mallar 
olup bunların çoğu vergi kapsamındadır. 
Bu dönemde bazı uygulamalarda farklı 
bir terminoloji kullanılmışsa da tahsil edi- 
len verginin niteliğinde değişiklik söz ko- 
nusu değildir. Meselâ Hz. Ömer zamanın- 
da Beni Tağlib kabilesinden sadaka adıy- 
la alınan vergi esasen cizyedir ve sırf bu 
kabilenin cizye ismine itirazından dolayı 
sadaka adıyla ve iki kat olarak alınmıştır. 
Bu durum Osmanlı Devleti'nde cizyenin 
kaldırılıp yerine bedel-i askeri adıyla aynı 
verginin konulması ile de mukayese edi- 
lebilir. Resül-i Ekrem ve Hulefâ-yi Râşidin 
dönemi mali siyaseti devletin gelir kay- 
naklarının sınırlı tutulması, harcamaların 
âdil bir şekilde ve bütün toplumu içine ala- 
cak biçimde yapılması, vergi tahsilâtında 
kolaylıklar sağlanması gibi özellikler taşır. 


c) Emeviler ve Abbâsiler. Emeviler, Hu- 
lefâ-yi Râşidin dönemindeki uygulamala- 
rı genel hatlarıyla devam ettirmekle bir- 
likte vergi kaynaklarının korunmasında ve 
vergi tahsilinde gösterilen titizlik bu dö- 


neme damgasını vurur. Bu devirde eya- 
letlerdeki divanlarda kayıtların ve yazı di- 
linin Arapçalaştırılması önemli gelişmeler- 
den biridir. Emeviler ilâve vergi kaynakla- 
rı da ihdas etmişlerdir. Birçok yerde vergi 
toplayıcısı haline gelen kumandanlar, mai- 
yetlerindeki askerlerin masraflarına kar- 
şılık olarak vergilerini tahsil ettikleri top- 
raklarda iktâ sahibi haline gelmişlerdir. 
Emeviler döneminde mevâlinin ağır biçim- 
de vergilendirildiği görülür. Bu vergi poli- 
tikası Abbâsiler tarafından iyi değerlendi- 
rilmiş ve ağır vergilerden kurtarma vaadi 
Horasanlılar'ın Emeviler'e karşı isyan et- 
mesinde rol oynamıştır. 


Abböâsiler'de de temel gelirler önceki 
dönemlerde görüldüğü gibi zekât, haraç, 
öşür, cizye, ganimet, fey ve bazı örfi vergi- 
lerden ibarettir. Bu dönemde bir ara meks 
uygulaması yaygınlaşmışsa da halkı ağır 
vergilerden kurtarmak amacıyla daha son- 
ra iptal edilmiştir. Abbâsiler, Sevad arazi- 
sinde başlangıçta harâc-ı muvazzaf usulü- 
nü uygulamış, Ebü Ca'fer el-Mansür dö- 
neminde harâc-ı mukâseme usulüne ge- 
çilmiştir. Araziler Abbâsi dönemi boyunca 
birkaç defa tahrir edilmiştir. Abbâsi mu- 
hasebe kayıtlarında haraç kelimesinin bir 
bölgenin toplam vergilerini ifade etmek 
üzere kullanıldığı görülmektedir. Sâsâni 
dönemi mali sistemi Emeviler dönemin- 
de ve Abbâsi döneminin başlarında kulla- 
nılıyordu. Ekili arazi miktarına göre vergi 
belirleniyor, vergiler taksitler halinde öde- 
niyordu. Haracın tahsilinde âmil tayini ve- 
ya takbil (iltizam) sistemi uygulanıyordu. 
Bu uygulama Emeviler ile başlamış ve Ab- 
bâsiler döneminde devam etmiştir. İltizam 
sistemi Abbâsi hâkimiyeti sırasında geniş 
biçimde uygulanmıştır. 


d) Diğer İslâm Devletleri. Abbösi siste- 
mi sonraki uygulamaların temelinde yer 
almakla birlikte İran ve Orta Asya, Hin- 
distan, Mısır, Kuzey Afrika gibi farklı böl- 
gelerde ve farklı dönemlerde vergi uygu- 
lamalarının önemli dönüşümler geçirdiği 
söylenebilir. Sanayi toplumu öncesi bütün 
İslâm devletlerinin gelirleri zirai üretime 
dayalıdır. Kural olarak bu devletlerde şer'i 
vergiler uygulanmış, bunun yanı sıra fark- 
lı bölgelerde farklı uygulamalar gündeme 
gelmiştir. İran'da ilk defa Büveyhiler dö- 
neminde uygulamaya konulan iktâ siste- 
mi Selçuklular'da yaygınlaşmış ve bu uy- 
gulama XX. yüzyıla kadar sürmüştür. Uzun 
Hasan'ın vergi rejimi bir süre varlığını ko- 
rumuş, ardından Şah Tahmasb dönemin- 
deki “düstürü'l-amel” ile değiştirilmiştir. 
Safeviler döneminde ülke toprakları biri 


VERGİ 


doğrudan hükümdara (hâssa), diğeri as- 
keri emirlere (memâlik) bağlı iki gruba 
ayrılıyordu ve tek tip toprak vergisi uygu- 
laması yoktu. Safeviler döneminde daha 
çok mesâha ve mukâsemenin bir karışı- 
mı uygulanmış, Kaçarlar döneminde ge- 
nelde yer sathının ölçümüne dayanan me- 
sâha sistemi kullanılmıştır. Tüccarların öde- 
diği esas vergilerden biri yol vergisi (rah- 
dari), diğeri de gümrük vergileriydi. Bu dö- 
nemde ayrıca olağan üstü vergilere rast- 
lanmaktadır. “İzâfe” veya “fer” diye adlan- 
dırılan bu vergiler sabit gelirin belirli bir 
yüzdesi alınmak suretiyle uygulanıyordu. 
“Sâdırât, suyursât” adlı olağan üstü ver- 
giler köylüler için ağır yükler oluşturuyor- 
du. Erişkin müslüman erkekler hâne ver- 
gisi ödüyordu. Bu vergi Moğollar'dan öğ- 
renilmişti ve genel olarak “sarana, sarşü- 
mâr, hâneşümâr” adıyla anılıyordu. Kaf- 
kaslar'da buna “başmal, başpulu” adı ve- 
riliyordu. Kaçarlar döneminde madenler 
düzenli vergi kaynaklarıydı. Kaçarlar'da 
kabile liderleri vergi toplama ve vergi af- 
fından sorumluydu. XVIII. yüzyılın sonuna 
kadar bir idari birim üzerine tarhedilen 
vergi yükü asıl ve izâfe diye iki kısma ay- 
rılmış, aslın da mal ü cihât (toprak vergisi) 
ve vücüh (ücretler) şeklinde ikiye ayrıldığı 
kabul edilmiştir. Bunun dışında ya hükmi 
(bir fermana dayalı) veya gayri hükmi (örfi) 
olan sayısız ek ücret ve gümrük vergileri 
bulunmaktaydı. Kaçarlar döneminde top- 
rak vergisinden başka sâdırât denilen ola- 
ğan üstü vergiler, ayrıca oranı zamana ve 
yere göre değişiklik gösteren vergiler (rü- 
süm, avârız, zevâid) alınırdı. Bunlara “tefâ- 
vüt-i amel” deniliyordu. 

Delhi Sultanlığı'nda müstevfi-i memâ- 
lik eyalet vergilerini âmil, muhassıl ve mu- 
tasarrıflar aracılığıyla tahsil ederdi. Bu gö- 
revliler her yılın sonunda sorumlulukları 
altındaki yerlerin vergileriyle ilgili hesap- 
ları Divân-ı Vezâret'e teslim ederdi. Ülke- 
deki bütün “mukta”lar ve vergi memurla- 
rı harcamaların ayrıntılı hesaplarını ve ge- 
lirlerin toplamını Divân-ı İstifâ'ya ve Dİ- 
vân-ı İşrâf'a bildirmek zorundaydı. Eyalet- 
lerde halktan usulsüz vergi toplayanlar Di- 
vân-ı İşrâf tarafından ağır cezalara çarp- 
tırılırdı. Devlet hazinesine giren vergi ge- 
lirleri ve harcamalar müşrif-i memâlikin 
ve nâzır adlı memurun kontrolü altınday- 
dı. Sultanlığın en önemli gelir kaynağı ha- 
raçtı; mali idare, müslüman idareciler ve 
hukukçuların geliştirdiği emsal uygulama- 
ların Hindu geleneğiyle karışımından olu- 
şuyordu. Bâbürlüler zamanında bu yapı- 
da önemli bir değişiklik olmamıştır. Bâ- 
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VERGİ 


bürlü topraklarını işgal ederek Bâbürlü- 
ler'e sürgün hayatı yaşatan Süriler'den Şir 
Şah (1540-1545) bölgede özellikle araziyle 
ilgili vergilendirmeyi akli (örfi) temellere 
oturtan ilk yöneticidir. 

e) Osmanlılar. Osmanlılar'da vergiyle il- 
gili yükümlülüklere işaret eden çok sayı- 
da terim vardır. Kaynaklarda daha çok 
“virgü” olarak geçen kelime, XIX. yüzyılın 
ikinci yarısından itibaren (1855'ten son- 
ra) bugünkü şekli ve kapsamıyla kullanıl- 
maya başlanmıştır. Klasik dönemde vergi 
vb. yükümlülükleri ifade etmek için kulla- 
nılan en yaygın terim teklif / tekâlif kav- 
ramıdır. Tekâlif vergi, resim gibi nakdi, ay- 
ni ve bedeni yükümlülükleri içerecek bi- 
çimde geniş kapsamlıdır ve tekâlif-i şer'iy- 
ye, tekâlif-i örfiyye diye ikiye ayrılır. Tekâ- 
lif-i şer'iyye zekât, öşür, haraç ve cizye- 
den ibarettir (Abdurrahman Vefik, Tekâlif 
Kavâidi, s. 4-8, ayrıca bk. tür.yer). Tekâlif-i 
örfiyye ise tekâlif-i âdiyye ve tekâlif-i şâk- 
ka olarak iki çeşittir (Süleyman Südi, s. 
24). Tekâlifle ilgili bir başka taksimde ise 
tekâlif-i şer'iyye-tekâlif-i fevkalâde ayırı- 
mı yapılmış ve “devletin olağan üstü ihti- 
yaçları için hükümdarın emriyle vazolunan 
teklif” şeklinde tanımlanan tekâlif-i fev- 
kalâde de tekâlif-i örfiyye ve tekâlif-i şâk- 
ka kısımlarına ayrılmıştır. Tekâlif-i örfiyye 
savaş dolayısıyla hazinede yeterli gelirin 
bulunmamasına dayalı olarak “tekâlif-i âdi- 
ye kavâidine tevfikan tarh ve tahsiline me- 
sâğ-ı şer'i bulunan teklifler”, tekâlif-i şâk- 
ka ise “böyle bir ihtiyaca müstenid ve te- 
kâlif kavâidine muvafık olmayan ve bina- 
enaleyh vaz' ve tahmiline cevâz-ı şer'i bu- 
lunmayan teklifler”dir. 


Osmanlı vergi literatüründe resim ve 
avârız gibi genel terimlerin yanında bir 
kısım vergilere işaret eden bâc, bâd-ı he- 
va, hâsılat, bedel, câize, iâne gibi terim- 
ler de kullanılmıştır. Bâc Osmanlılar döne- 
minde genel olarak vergi, özel olarak ise 
şehir pazarlarında tahsil edilen resimler 
veya ticaret mallarından alınan vergileri 
ifade etmektedir. Bâd-ı hevâ, ne zaman 
tahakkuk edip tahsil edileceği belli olma- 
yan zuhurata bağlı bazı resimleri belirt- 
mek için kullanılmıştır. Hâsılat, hem şer'i 
hükümler hem kanunlar gereğince alınan 
her türlü gelir ve rüsümudur. Bedel ver- 
ginin veya mükellefiyetin cinsini gösteren 
kelime ile birlikte kullanılır ve onların karşı- 
lığı anlamını taşır (bedel-i askeri gibi). Câ- 
ize adıyla yapılan ödemeler önceleri (XVI. 
yüzyıl sonlarından itibaren) taşraya ve mer- 
kez idari birimlerine yapılan tayinler için 
söz konusu iken zamanla bu ödeme dü- 
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zenli bir gelir vergisine dönüşmüş, ancak 
1830'da kaldırılmıştır. XIX. yüzyılda bazı 
olağan üstü giderler için iâne adı altında 
halktan maddi yardımlar toplanmıştır. 


Bu dönemde fethedilen araziler miri 
arazi şekline sokulup zekât, öşür, haraç 
ve cizye gibi şer'i vergiler karşılığında ayni 
veya nakdi birçok resim belirlenip tahsil 
edilmiştir. Her bölgenin tahririnden son- 
ra o bölgeye has vergiler yine o bölgeye 
ait kanunnâmelerle tesbit edilirdi. Kanun- 
nâmelerde geçen birçok vergi esasen öşür 
ve haraç karşılığı alınan resimlerdir ve isim- 
leri mahalli kullanımlara göre farklılaşmış- 
tır; zekât, öşür, haraç ve cizye mukabili 
tarh ve tahsil edilen seksen adet resim 
mevcuttu (Abdurrahman Vefik, Târih-i Mâ- 
li HI, s. 118-123). Osmanlı Devleti'nde ilk 
vergi olarak Osman Gazi zamanında uy- 
gulanan “bâc-ı pazar resmi” gösterilir; an- 
cak bu bilginin sıhhati şüphelidir. Mali teş- 
kilâtın Orhan Bey zamanında gelişmeye 
başladığı kabul edilmektedir. Halil İnalcık'a 
göre Osmanlı Devleti'nde temel vergi ve 
toprak sistemi çift resmi, çiftlik vergisi ve- 
ya çifthâne sistemi tabirleriyle ifade edi- 
lebilir. Çifthâne sistemi bunu tesbite yö- 
nelik arazi, vergi ve hâne sayımlarıyla be- 
lirlenir. Burada vergiye esas birim hâne- 
dir. Hâne ayrıca fevkalâde hallerde alınan 
tekâlif türü (avârız) vergiler için de bir ma- 
li birim niteliği taşıyordu. Osmanlılar örfi 
vergi ve yükümlülüklerin çoğunu çift res- 
miyle ilişkili hâne esasına göre rüsüm, te- 
kâlif-i örfiyye ve avârız-ı divâniyye sistemi 
adı altında sürdürüyordu (İnalcık, Doğu 
Batı, s. 96). 


Osmanlı vergi sisteminin temel ayırıcı 
vasfı kanunilik ilkesini önemli ölçüde ger- 
çekleştirmiş olmasıdır. Avârız tipi olağan 
üstü vergiler ve örfi vergilerin birçoğu fer- 
man, berat ve kanunnâmelerle konulur- 
du. Osmanlı hukukunda tekâlif-i örfiyye- 
nin başlangıcı olarak 915'te (1509) yürür- 
lüğe konulan avârız vergisi uygulaması gös- 
terilirse de bunun daha eskiye dayandığı 
muhakkaktır. Burada kastedilen yeni bir 
tür avârız vergisinin ihdasıyla ilgilidir. Ar- 
dından seferlere destek için yapılan tekâ- 
life “imdâdiyye-i seferiyye” denilmiştir. Nü- 
zül gibi bir kısım tekâlif-i örfiyye başlan- 
gıçta bedeli hazineden ödenerek halktan 
temin edilmekte iken daha sonra tekâlif-i 
örfiyye olarak yerleşmiştir. Tekâlif-i örfiy- 
yenin zamanla ahali üzerine ağır bir yük 
yüklediği, yolsuzluk ve kuralsızlık netice- 
sinde halkın ezildiği Osmanlı mali litera- 
türünde ifade edilir. Özellikle mahalli ida- 
recilerin çeşitli adlarla halktan topladıkları 


gayri kanuni vergiler (tekâlif-i şâkka) dev- 
letin her zaman önlemeye çalıştığı başlıca 
meseleyi oluşturmuştur. Tekâlif kavramı 
içerisinde yer alan yükümlülüklerden biri 
de çeşitli muamelelerden alınan harçlar- 
dır. Bu harçlar arasında en bilineni mah- 
keme harcı olup ilk defa I. Bayezid zama- 
nında uygulanmıştır. Tanzimat öncesinde 
“harc-ı ilâm, mübâşiriyye, tahsildâriyye, 
kalemiyye” gibi örfi vergiler yanında şer'i 
mahkemelerde kadıların verdikleri bel- 
gelerden değişik isimlerde alınan harçlar 
mevcuttu. 


Tanzimat dönemiyle birlikte vergi zih- 
niyetinde, sisteminde ve uygulamasında 
önemli değişiklikler meydana gelmiştir. 
Tanzimat başlangıçta kısmi bir alanda uy- 
gulanmış olsa da örfi vergilere, iltizam 
usulüne, angarya ve ayni yükümlülüklere 
son verme çabaları, maliyede merkezileş- 
me, vergi tasnif biçimlerinde değişim, ye- 
ni vergi konuları ve tahsil şekilleri oluştur- 
ma dönemin karakteristik vasfı olarak ken- 
dini gösterir. Bu dönemde geniş yetkili 
tahsildarlar görevlendirilerek herkesten ka- 
zanç ve emlâkine göre vergi alınması he- 
deflenmiştir. Vergiyle ilgili yükümlülükle- 
rin kanuna uygun biçimde yerine getiril- 
mesi için birtakım hukuki düzenlemeler 
yapılmıştır. Tanzimat'la birlikte tekâlif fark- 
lı bir tasnife tâbi tutulmuş, vasıtalı ve va- 
sıtasız vergi ayırımı ortaya çıkmıştır. Vası- 
tasız vergiler emlâk, arazi, patent, temet- 
tü ve eşhas vergileriyle bedel-i askeridir. 
Vasıtalı vergiler ise resim adıyla anılan mez- 
rûât, hayvanât, gümrük, damga, müskirât 
ve saydiye resimleridir. Tanzimat'ın önem- 
li bir başka yeniliği de 1840 yılında top- 
lam vergi miktarının yerel meclislerce hal- 
kın mali durumuna göre hâne başına tev- 
zii şeklinde (an-cemaatin) bir uygulama- 
ya geçilmesidir. 1856 Islahat Fermanı'nı 
takiben yeni reformlar yapılmış ve 1275 
(1858-59) yılında “an-cemaatin” vergi uy- 
gulaması kaldırılarak yerine nisbi nitelikli 
emlâk, arazi ve temettü vergileri getiril- 
miştir. Devletin sona ermesine kadar var- 
lığını koruyan âşârla ilgili yapılan tek de- 
ğişiklik âşâr oranının devletin her tarafın- 
da sabitlenmesidir. Ayrıca âşârın tahsilin- 
de kullanılan usuller değişikliğe uğramış- 
tır. Tanzimat'ta âşâr vergisi emanet usu- 
lü, maktüan ihale, açık arttırma usulüyle 
iltizam veya bu usullerin farklı bölgelerde 
birlikte uygulanması yoluyla tahsil edil- 
meye çalışılmıştır. 


Osmanlı vergileri içerisinde önem taşı- 
yan bir diğer vergi gümrük resimleridir. 
Hazine adına hususi memurlar vasıtasıyla 
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toplanan bu vergiler, Tanzimat öncesi hem 
yurt dışına ihraç edilen hem de oradan it- 
hal edilen mallar yanında imparatorluk sı- 
nırları içerisinde deniz ve kara yoluyla bir 
yerden bir yere nakledilen mallardan da 
alınıyordu. Tanzimat'la birlikte bu konu- 
da da önemli gelişmeler olmuş, 1838 tica- 
ret anlaşmalarıyla yabancı tüccarlar dâ- 
hili gümrük resimleri kapsamından çıka- 
rılmıştır. Mahalli örfe ve mal çeşitlerine gö- 
re farklılık gösteren gümrük vergisi oran- 
ları 1859 yılında her mal için % 12 olarak 
uygulanmaya başlanmıştır. 1874'te ülke- 
deki bütün kara gümrükleri kaldırılmış, is- 
kelelerde alınan dâhili gümrük resimleri 
devam etmiştir. İskelelerdeki gümrük res- 
mi de 1909-1910 yılına ait bütçe kanunuy- 
la kaldırılmıştır (Şener, s. 145-149). Tanzi- 
mat'ta nitelik farkı gösteren bir uygulama 
da damga resmiyle ilgili olup önceden mâ- 
mul mallar, kumaş, altın, gümüş ve bakır 
kaplar, at nalları ve ölçü-tartı aletlerine 
damga vurularak bu vergi tahsil edilirdi; 
bir kısım hukuki işlem ve mukavelelerde 
devletçe basılan kâğıtların kullanılması ve- 
ya pul yapıştırılması yoluyla damga resmi 
alınmasına 1845'te başlanmıştır. 


Vergi uygulaması açısından işaret edil- 
mesi gereken hususlardan biri de huku- 
ken mali işlerinde özerk olan bölgelerdir. 
Osmanlı Devleti buralarda tahsil edilen 
vergilere karışmaz, ancak bu idareler mer- 
kezi devlet hazinesine yıllık maktü bir tu- 
tar öderlerdi. Mısır bu uygulamanın en iyi 
örneğidir. Merkezi idareye bağlı olmakla 
birlikte Tanzimat reformlarının uygulan- 
madığı, eski vergi düzenlerini koruyan müs- 
tesna bölgeler vardı. Reformların uygulan- 
dığı yerlerde yürürlüğe konulan pek çok 
vergi buralarda tahsil edilmezdi. Hicaz ve 
İstanbul gibi vergi ayrıcalığı tanınan bölge 
ve şehirler de vardı. Klasik dönemde vergi- 
lerden muaf olan İstanbul'dan Tanzimat 
devrinde de “an-cemaatin” vergi, emlâk 
ve temettü vergileri, âşâr ve ağnâm resim- 
leri gibi vergiler alınmıyordu. Ancak Kā- 
nün-ı Esâsi'nin yürürlüğe girmesinin ar- 
dından eşitlik ilkesi gereği bu konuda de- 
ğişiklikler yapılmıştır. Bu tür uygulamalar, 
klasik dönemde şehir ve köylerde yaşayan- 
ların toprak sahibi olarak yaptıkları üre- 
tim şekillerine dayanıyordu. Şehirli statü- 
sünde olanların farkı toprakları eken köy- 
lü-çiftçi gibi şahsi vergileri ödememele- 
riydi. Fakat yetiştirdikleri ürünlerin vergi- 
lerini timar sistemi içinde verirlerdi. 

Modern vergi hukuku terminolojisiyle 
ifade edilmese bile Osmanlı hukukunda 
vergiyle ilgili tarif, taksim ve esaslar belli 


usullere ve sınıflamalara dayanmaktadır. 
Osmanlı hukukunda vergilendirme süreci- 
nin basamakları olarak matrah, kaide, tev- 
zi ve tahsil aşamaları gösterilmiştir. Mat- 
rah verginin tarhedildiği şahıs veya mal- 
dan ibaret olan mahaldir. Matrahı şahıs 
olursa, kişinin serveti veya yıllık geliri na- 
zara alınarak ödenecek miktar tesbit edi- 
lir ve vasıtasız şekilde mükelleften tahsil 
edilirse buna “tekâlif-i bilâ vasıta” denilir. 
Matrah mal olursa bu durumda vergiyi 
ödeyecek şahsın sermayesi dikkate alın- 
mayıp maldan peşin olarak alınan vergiye 
“tekâlif-i bi'l-vasıta” adı verilir. Verginin ka- 
idesi, verginin tarhedildiği eşya ve mal- 
ların kıymetinin tayin ve tahmininde uy- 
gulanan esası (mikyası) gösterir. Tevzi ise 
umumi servetten alınacak vergi hissesi- 
nin mükelleflere taksimi demektir. Vergi- 
nin tevzii ya bir topluluğun (mahalle ve- 
ya köy) ya da bir şahsın serveti üzerine 
olur. Bir topluluk üzerine tevzi edilen ver- 
giye kasâme, köyce tahsili mukarrer ver- 
gi, urbân ve aşâyir mal-ı maktüu gibi ad- 
lar verilir. Verginin tahsili de niteliğine gö- 
re değişir. Esas itibariyle tahsil tarh olunan 
vergi hissesinin vakti geldiğinde mükellef- 
ten alınmasıdır. Tanzimat dönemindeki 
düzenlemelere göre tekâlif vergi kısmın- 
dan her şahsın vergi borcu on iki takside 
bölünerek tahsil edilirdi. Tekâlif rüsümat 
kısmından ise vergi aynen veya bedelen 
hemen alınırdı. Resimlerin takside bağ- 
lanmamasının sebebi rüsümatın daima ge- 
lip geçici mal üzerinden alınan tekâliften 
olmasıdır. 


Osmanlı kanunlarında birçok verginin 
tahsil zamanları belirtilmiştir. Meselâ im- 
dâdiyyeler için rüz-i hızır ve rüz-i kâsimda 
iki taksitte ödeme imkânı getirilmiştir. Tak- 
sitlerin bu iki aya yayılması Osmanlı vergi 
uygulamasında yerleşmiş bir uygulamay- 
dı. Bağ resminin alınma zamanı hemen 
hemen imparatorluğun her tarafında bağ 
bozumudur. Bahçe ve bostan resimlerinin 
alınma zamanı da her mahsulün kemale 
eriştiği ve toplandığı mevsimdir. Bennâk, 
boyunduruk, çift ve duhan (tütün) resim- 
lerinin alınma zamanı ise mart başıdır. 


Tanzimat öncesinde Osmanlı Devleti'n- 
de uygulanan vergiler miktarları itibariyle 
çok sayıda idi; ayrıca tarh ve tahsil usul- 
leri tek tip olmadığından Tanzimat fer- 
manıyla bunlar kaldırılmış ve tek bir adla 
vergi konulmuştur. Bu dönemde yapılan 
düzenlemelere göre devletçe toplanacak 
verginin matrahı ikiye ayrılmış, bunun biri 
arazi ve müsakkafât (ev, hâne) üzerine, di- 
ğeri şahıslar üzerine tarhedilmiştir. Mat- 
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rahı arazi ve müsakkafât olan vergiye em- 
lâk vergisi, matrahı şahıslar olan vergi de 
ikiye ayrılarak biri temettü vergisi, diğe- 
ri bedelât-ı askeriyye adını almıştır. Tan- 
zimat döneminde kabul edilen prensiple- 
re göre verginin usulüne uygun biçimde 
gerçekleşmesi için öncelikle kişinin serve- 
ti ve ödeme gücüyle orantılı olması, ver- 
ginin miktarının ve ödeme zamanının ön- 
ceden belirlenmesi, verginin mükellefi sı- 
kıntıya sokmayacak bir şekilde tahsil edil- 
mesi, vergi toplamak için yapılacak mas- 
rafların en aza indirilmesi ve mükellefe 
vergi borcunu ödemekten kaçınma im- 
kânının verilmemesi gerekir. Sonuç olarak 
Tanzimat döneminde yapılan reformlarla 
Osmanlı-Türk vergi sistemi modern vergi 
sistemine doğru önemli aşamalar kaydet- 
miştir. 
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II. (VIIL) yüzyılda 
hatasız olarak mushafları, 
ayrıca çeşitli konularda 
telif edilmiş eserleri 
ücret karşılığında istinsah eden 
kâtiplere verilen bir ad 
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Ebü Bekr Muhammed b. Ömer 
b. Fazl el-Verrâk 
el-Hakim et-Tirmizi 
(6. 280/893) 


2 İlk sûfî müelliflerden. j 


Aslen Tirmizli olup daha çok Belh'te ika- 
met etmiştir. Bir dönem hadis rivayetin- 
de bulunmuş, fakat daha sonra müridliğe 
engel teşkil ettiği gerekçesiyle hadis riva- 
yetini bırakmıştır (Kuşeyri, s. 347). İlk dö- 
nem kaynaklarında yer almayan bir bilgiye 
göre ünlü muhaddis Ebü İsâ et-Tirmizi'- 
nin dayısıdır (Lâmii, s. 174). Devrin önemli 
süfilerinden Ahmed b. Hadraveyh ve özel- 
likle Hakim et-Tirmizi'nin sohbetlerinden 
istifade etti. Ebü Ali el-Cüzcâni ve Ebü 
Said el-Harrâz kendileriyle görüştüğü bili- 
nen diğer süfilerdir. Mâtüridiyye mezhebi- 
nin başlangıç dönemine ait es-Sevâdü'1- 
a“zam'ın müellifi Hakim es-Semerkandi 
onun yetiştirdiği talebeler arasında yer 
alır. “Müeddibü”-evliyâ” unvanıyla anılan 
Verrâk Tirmiz'de vefat etti. 


Verrâk'ın fikirlerinin şekillenmesinde ve- 
lâyet konusundaki görüşleriyle tanınan Ha- 
kim et-Tirmizi'nin önemli etkisinin bulun- 
duğu anlaşılmaktadır. Onun, şeyhi gibi “Ha- 
kim” sıfatıyla şöhret kazanmasının sebe- 
bi de bu olmalıdır. İlk dönem kaynakların- 
da Hakim et-Tirmizi'ye dair hemen bütün 
menkıbeler ondan nakledilmiştir. Verrâk 
halkı âlimler, fakirler (süfiler) ve emirler 
şeklinde üç gruba ayırır. Bunlardan her 
birinin kendi sorumluluk alanlarına göre 
davranmasını toplumun sağlıklı biçimde 


varlığını sürdürmesinin temel şartı kabul 
eder. Ona göre âlimlerin sorumluluğu iba- 
detle, süfilerinki ahlâkla, idarecilerinki ge- 
çimle alâkalıdır. Âlimlerin bozulması şeri- 
ata bağlılığın gevşemesine, süfilerin bo- 
zulması halkın ahlâkının zayıflamasına, 
idarecilerin bozulması geçim sıkıntısına se- 
bebiyet verir. Her kesim kendisiyle ilgili 
hususlara özen göstermeli ve birbirleriy- 
le münasebetlerine dikkat etmelidir. Aksi 
takdirde toplumun çözülüp dağılması ka- 
çınılmazdır. Verrâk devlet adamlarının âlim- 
lerden uzak durdukları sürece bozulacak- 
larını, âlimlerin devlet adamlarıyla içli dışlı 
oldukları sürece fesada uğrayacaklarını, 
dervişlerin hürmet ve itibar talep ettikçe 
durumlarının kötüleşeceğini söyler. Ahlâk- 
la tasavvuf erbabı arasında kurduğu iliş- 
ki çerçevesinde süfilere önemli bir görev 
yükleyen Verrâk onların sorumluluk alanı- 
na giren ahlâkın bozulması durumunda fâ- 
sıkların sâlihlere, zalimlerin âdillere, kâfir- 
lerin müslümanlara galip geleceğini öne 
sürer. Ebü Bekir el-Verrâk, süfiler arasında 
yaygın olan bir yönteme başvurmak sure- 
tiyle zühd kelimesini onu teşkil eden harf- 
lere dayanarak tanımlamaya çalışır. Buna 
göre zühd (5 a ;) ziyneti, hevâyı ve dün- 
yayı terketmekten ibarettir. Zühdün iman 
ve amel yönüne dikkat çeken Verrâk züh- 
dü ve fıkhı bir yana bırakıp ilim namına 
kelâmla uğraşan kimsenin zındık, fıkıhla 
kelâmı bir kenara atıp zühd ile iktifa ede- 
nin bid'atçı, zühd ve kelâmı terkederek 
fıkıhla yetinmeye kalkışan kimsenin fâsık 
olacağını söyler. Kurtuluş bunların her bi- 
rinden nasibini almakla mümkündür. 

Tasavvufi terbiyenin temel yöntemle- 
rinden kabul edilen seyahati müridlerine 
yasaklayan Verrâk bu noktada diğer süfi- 
lerden ayrılır. Ona göre mürid için üç âfet 
söz konusudur. Bunlardan birincisi sefer, 
ikincisi evlenmek, üçüncüsü hadis yazmak- 
tır. Verrâk muhtemelen bu anlayışı sebe- 
biyle halvete önem vermiş, etrafındakile- 
re de halveti tavsiye etmiştir. Onun bu ha- 
yatı tercih etmesinde yalnızlıktan hoşla- 
nan tabiatının da önemli payı vardır. Nite- 
kim ömür boyu Hızır'la karşılaşma arzusu 
taşıdığı ve hemen her gün yalnız başına 
kabristana gitmeyi âdet edindiği nakledil- 
mektedir. Halvete rağbet etmesinin asıl 
sebebi ise insanlardan gelecek eziyetten 
kaçmak değil onlara sıkıntı vermekten sa- 
kınmaktır. 

Ebü Bekir el-Verrâk'ın velâyet konusun- 
daki görüşleri ana hatlarıyla Hakim et-Tir- 
mizi'nin yorumlarına dayanır. Verrâk da 
onun gibi hakim kelimesini “veli”, hikmeti 
de “mârifet” mânasına gelecek şekilde kul- 
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lanır. Verrâk'a göre hakimler nebilerin ha- 
lefidir ve nübüvwvetten sonra geriye, şer'i 
hususları sağlamlaştırmaktan ibaret olan 
hikmetten başka bir şey kalmamıştır. Hik- 
metin ilk alâmeti susmak ve gerektiği ka- 
dar konuşmaktır. Mârifete erişmek iste- 
yen kimsenin öncelikle nefsini mevki ve 
makam hırsından arındırması gerekir. Mâ- 
rifet-yakin ilişkisi hususunda yine şeyhi gi- 
bi imanla yakin arasındaki ilişkiye dikkat 
çeken Verrâk, Allah'ın akılla değil kalbin 
dayanağı ve bir nur olan yakin ile bilinebi- 
leceğini söyler. Zira kâmil iman ancak ya- 
kin ile gerçekleşir. 

Semavi kitapların tamamını okuduğu, 
tasavvufa dair risâleler kaleme aldığı, aynı 
zamanda divan sahibi bir şair olduğu kay- 
dedilen Verrâk'ın bir eseri Risâle fi'l-hik- 
me ve't-taşavvuf adını taşımaktadır. Eski 
kaynaklarda zikredilmeyen Kitâbü'1-“Âlim 
ve'i-müte'allim de (İskenderiye Beledi- 
ye Ktp., nr. B. 1218) ona nisbet edilmek- 
tedir. Bu eseri ilk defa Zâhid Kevseri neş- 
retmiş (Kahire 1939), ardından Rif'at Fev- 
Zi Abdülmuttalib ve Ali Abdülbâsıt Mezid 
tahkik ederek yayımlamıştır (Kahire 2001). 
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b. Muhammed el-Verrâk el-Bağdâdi 
(6. 247/861) 


İslâm kaynaklarında 
Mu'tezili, Şii veya Maniheist 
inançlarıyla ilişkilendirilen 
Hi kelâm âlimi. j 

Hayatına dair yegâne bilgi, ömrünün bü- 
yük kısmını Bağdat'ta geçirdiği ve 247'de 
(861) Bağdat'ın batı tarafındaki Remle'de 
hapisteyken öldüğü yolundadır (Mes'üdi, 
VII, 236). Hapse atılmasının sebebi İslâm'a 


saldırı içeren Kitâbü'z-Zümürrüd adlı ese- 
rin kaynaklarda, Verrâk'ın arkadaşı ve ta- 
lebesi olduğu belirtilen ve onun kadar tar- 
tışmalı bir şahsiyet olan İbnü'r-Râvendi ya- 
nında kendisine de atfedilmesidir. Rivaye- 
te göre dönemin sultanı ikisini de huzuru- 
na çağırmış, Verrâk'ı hapse attırmış, İb- 
nü'r-Râvendi ise kaçmıştır (Hayyât, s. 136). 
Hayyât el-İntişâr'ında (s. 108), Verrâk'ın 
bir Mu'tezili iken sonradan Maniheizm'e 
geçerek düalizm (seneviyye) doktrinini yay- 
dığından söz etmiş, Mes'üdi, onu Şiiliğe 
ve özellikle Zeydiyye'ye dair kitap yazan- 
lar arasında saymıştır (Mürücü'z-zeheb, V, 
473-474). İbnü'n-Nedim eserinde Verrâk'a 
Mu'tezile âlimleri bölümünde yer vermiş, 
onun Mu'tezile'ye mensup bulunduğunu, 
ancak öğretilerinin karışıklığından dolayı 
düalist diye suçlandığını ve İbnü'r-Râven- 
di'nin ondan ilim tahsil ettiğini söylemiş 
(el-Fihrist, s. 216), başka bir yerde ise Ver- 
rak'ın müslüman görünerek zındıklığını 
gizleyen kelâmcılardan olduğunu ifade et- 
miştir (a.g.e., s. 401). Kâdi Abdülcebbâr 
da birçok müellifin yaptığı gibi Verrâk'ı İb- 
nü'r-Râvendi'yle ilişkilendirmiş ve onun Hz. 
Peygamber'e hücum eden, peygamber- 
leri yalanlayan zındık ve mülhidler arasın- 
da yer aldığını belirtmiştir (Tesbitü delöi- 
lü'n-nübüvue, s. 128, 129). 


Verrâk'ın bu şekilde değerlendirilmesi- 
ne yol açan düşünceleri, Mâtüridi'nin Ki- 
tâbü't-Tevhid'inin nübüwet bahsinde ve 
bilhassa İbnü'r-Râvendi'nin eleştirileri çer- 
çevesinde ele alınıp tenkit edilmiştir (s. 
286-294, 300-313). Buna göre Verrâk, Hz. 
Muhammed'in nübüwetine Kur'an'la is- 
tidlâlde bulunmaya karşı çıkmıştır. Kur'an'- 
da, bir benzerini meydana getirmeleri hu- 
susunda Araplar'a meydan okunmasıyla 
ilgili olarak Araplar'ın fesahat bakımından 
birbirlerinden farklı olduklarını, Hz. Pey- 
gamber'le savaşmaktan Kur'an'a benzer 
bir eser ortaya koymaya vakit bulamadık- 
larını, teorik konularda derinleşmedikle- 
ri için Kur'an'ın meydan okumasına kar- 
şılık veremediklerini söylemiştir. Ayrıca 
Kur'an'ın haber-i âhâdla nakledildiğini ileri 
sürmüş, Hz. Peygamber'in Kur'an'da mev- 
cut kıssaların yahudi ve hıristiyan kaynak- 
larından alınmayıp önceki peygamberle- 
re vahiyle bildirildiği gibi kendisine de bil- 
dirildiği şeklindeki beyanlarına karşılık ola- 
rak, Peygamber'in okuma yazma bilme- 
mesinin onun başkalarından duydukları- 
nı ezberlemesine engel teşkil etmeyece- 
ğini iddia etmiştir. Bu düşüncelerin Ver- 
râk'a aidiyeti hususu İslâm âlimlerinin or- 
tak kanaati değildir. Mâtüridi bunları Ver- 
râk'a atfederken Kâdi Abdülcebbâr hem 
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ona hem de İbnü'r-Râvendi'ye ve başka- 
larına (Tesbitü del&ili'n-nübüvve, s. 128- 
129), Şirâzi ise doğrudan İbnü'r-Râvendi'- 
ye atfetmiştir. Ancak zikredilen bu düşün- 
celerin Verrâk'ın adının unutulmasından 
sonra İbnü'r-Râvendi'ye atfedilmeye baş- 
landığı görüşü daha doğru olmalıdır (An- 
ti-Christian Polemic, s. 24-25). 

Hakkında ileri sürülen “Şii, Mu'tezili, zın- 
dık, mülhid, Mecüsi, düalist, Maniheist” 
gibi suçlamalara rağmen Verrâk'tan son- 
ra gelen birçok müellif eserlerinde onu 
kaynak olarak göstermekten çekinmemiş- 
lerdir. Nitekim İmam Eş'ari düalistlerden 
(İlk Dönem İslâm Mezhepleri, s. 267, 269), 
Mes'üdi Zeydiyye'den (Mürücü'z-zeheb, V, 
473-474), Abdülkâhir el-Bağdâdi Hişâmiy- 
ye'den (Mezhepler Arasındaki Farklar, s. 
6l, 63), Birüni yahudi mezheplerinden (The 
Chronology, s. 278-279) ve Şehristâni de 
el-Milel ve'n-nihal'inde Mazdek ve Ma- 
ni dinlerinden (s. 269, 275-276) bahseder- 
ken Verrâk'ın metinlerini kullanmışlardır. 
Eserlerine yönelik müstakil reddiyelerin 
yanı sıra ondan iktibaslarda bulunan bazı 
müellifler de Verrâk'ın Kur'an ve peygam- 
berlik hakkındaki kanaatlerini eleştirmiş- 
lerdir. Mâtüridi'den başka İsmâil b. Ali en- 
Nevbahti'nin Verrâk'ın el-Garibü'-meş- 
riki adlı eserine dair reddiyesi ve Kâdi Ab- 
dülcebbâr'ın Tesbitü delöili'n-nübüv- 
ve'sinde onun Hz. Peygamber ve Kur'an 
hakkındaki görüşlerini eleştirmesi bunlar 
arasında sayılabilir (s. 128-129). 

Klasik kaynaklarda Verrâk hakkında or- 
taya konan bu karmaşık portrenin yanın- 
da onunla ilgili modern yaklaşımlara ge- 
lince, C. Colpe onun Maniheist olduğuna 
dair bilgiyi doğru kabul etmiştir. S. Stro- 
umsa da bu hususta Colpe'u takip ede- 
rek Verrâk'ın Maniheizm'i benimsediğine 
dair kabulü destekleyen üç gerekçe ileri 
sürmüştür. Bunlardan birincisi Hayyât'ın 
Kitâbü'L-İntişâr'ında ona sürekli düalist 
olarak gönderme yapmasıdır. İkincisi, Ebü 
Hayyân et-Tevhidi'nin e/-Garibü'l-meş- 
riki'den yaptığı alıntılarda Maniheizm'de 
âdil olmayan Tanrı'ya izâfeten kullanılan 
“sefih” ve Maniheist mitte önemli bir şah- 
siyet olan “Doğulu yabancı” gibi tabirlerin 
geçmesidir. Üçüncü gerekçe Mâtüridi'nin 
Verrâk'tan naklen Maniheist mitlerin doğ- 
ru bir anlatımını vermiş olmasıdır (Anti- 
Christian Polemic, s. 20-21). Buna karşılık 
David Thomas, Stroumsa'nın gerekçele- 
rinden yalnızca, Verrâk'ın Hıristiyanlık ka- 
dar Maniheizm hakkında da derin bilgiye 
sahip bulunduğunu gösteren gerekçeyi 
ikna edici bulmuş, ancak bu gerekçenin 
onun bir Maniheist olduğunu ispatlaya- 
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mayacağını söylemiştir. Thomas, Verrâk'- 
la ilgili bu farklı ve olumsuz adlandırma- 
ların muhaliflerinden kaynaklandığını, İs- 
lâm'daki yerini kesin biçimde belirlemek 
mümkün değilse de onun daima Şiiliğe 
bağlı kaldığını ileri sürmüştür. Thomas'ya 
göre Verrâk, kendi kitapları yaygınlık ka- 
zanmadığı ve klasik kaynaklarda hakkın- 
da yalnızca eleştiri ve suçlamalar yer aldı- 
ğı için bu tür sıfatlarla nitelendirilmiştir 
(a.g.e.,a.y.). 

Eserleri. 1. Kitâbü'I-Makâlât. Kaynak- 
larda (İbnü'n-Nedim, s. 216; Ahmed b. Ali 
en-Necâşi, s. 281) genellikle bu adla kay- 
dedilen eseri Verrâk Makâlâtü'n-nâs ve 
ihtilâfühüm adıyla zikreder (Anti-Chris- 
tian Polemic, s. 23; el-Makâlât fi'-imâme 
şeklindeki anılışı için bk. Mes'üdi, VII, 
237). İmâmet ve diğer tartışma konuları 
çerçevesinde yahudi mezheplerinin görüş- 
lerini, takvimler hususundaki anlaşmaz- 
lıkları, hıristiyan ve düalist mezheplerinin 
görüşlerini içeren bir dinler tarihi kita- 
bıdır. 2. Kitâbü'l-Garibi'l-meşriki fi'n- 
nahv “ale'I-hayevân (İbnü'n-Nedim, s. 
216). Hz. Peygamber'e ve İslâm öğretile- 
rine yönelik eleştirileri içerir (Kâdi Abdül- 
cebbâr, s. 347). İbnü'r-Râvendi, İmam Mâ- 
türidi ve Nevbahti bu kitaba dair metin- 
ler kaleme almışlardır. 3. Kitâbü'r-Red 
“ale'n-naşârâ el-kebir (İbnü'n-Nedim, s. 
216). Yahyâ b. Adi'nin Tebyinü ğalatı Mu- 
hammed İbn Hârün adlı eserine onu 
eleştirmek amacıyla yaptığı alıntılar yoluy- 
la günümüze kadar gelen er-Red “ale't- 
teslis el-cüz?'ü'-evvel min Kitâbi'r-Red- 
di “ale's-selâsi firak mine'n-naşârâ'- 
nın, e/-Kebir'in metni olduğu söylenmek- 
tedir (Anti-Christian Polemic, s. 23). Yah- 
yâ b. Adi'nin kitabındaki alıntılardan ha- 
reketle D.Thomas tarafından neşredilen 
ve İngilizce'ye çevrilen metnin tam olup 
olmadığı konusunda Thomas kitabın ta- 
mamına yakınının Yahyâ tarafından ikti- 
bas edildiğini kabul eder. Thomas'ya gö- 
re eser Abbâsi döneminden bugüne ula- 
şan, bir müslüman tarafından kaleme alı- 
nan, hıristiyan inanç esasları hususunda 
en doğru ve en ayrıntılı bilgiyi veren bir 
metindir. Verrâk'ın reddiyesi, orijinal haliy- 
le üç büyük hıristiyan mezhebinin inanç 
ilkeleriyle teslis ve hulüle yönelik eleştiri- 
ler içermektedir. Mevcut durumuyla Ver- 
rak'ın teslis tenkidi Nestüriler, Ya'kübi- 
monofizitler ve Kadıköycüler-Melkitler'den 
(Kadıköy Konsili'nin kararlarını kabul et- 
tikleri için Kadıköycüler, kralın taraftarla- 
rı olduklarını ifade etmek için de Melkit- 
ler olarak adlandırılanlar) oluşan üç ana 
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mezhep tarafından kabul edildiği şekliyle 
teslis doktrininin ayrıntılı bir açıklamasını 
ve müellifin akli deliller çerçevesinde yap- 
tığı eleştiriyi içermektedir (bk. TESLİS). 


Verrâk'ın kaynaklarda geçen diğer 
eserleri de şunlardır: Kitâbü'1-Mecdâlis 
(Mes'üdi, VII, 234-235), Hişâm b. Hakem 
ile Amr b. Ubeyd arasındaki bir tartışma- 
nın kaydıdır; Mesele fi kıdemi ecsâm 
maʻa isbâtihi'l-a'râz (Nevbahti tarafın- 
dan bu eser için bir reddiye kaleme alın- 
mıştır); Nakdü'I-““Oşmâniyye (Câhiz'in 
Emeviler'in Ali taraftarlarına karşı üstün- 
lüğünü savunan el-“Osmâniyye adlı ese- 
rine bir reddiye olup Verrâk'a aidiyeti tar- 
tışmalıdır, a.g.e., VI, 56); Kitâbü'z-Zü- 
mürrüd (Kâdi Abdülcebbâr'a göre bu ese- 
rin yazarı Verrâk'tır; ancak Hz. Peygam- 
ber'e saldırı içeren eser bazıları tarafın- 
dan İbnü'r-Râvendi'ye atfedilmiştir, Hay- 
yat, s. 12, ayrıca bk. Kutluer, s. 58-59; eser 
için İbnü'r-Râvendi'nin Nakdü'z-Zümürrüd 
başlığıyla bir reddiye yazdığı da belirtil- 
mektedir); Kitâbü'i-Hades (İbnü'n-Ne- 
dim, s. 216); Kitâbü'I-İmâmeti'l-kebir 
(a.g.e., a.y.; Ahmed b. Ali en-Necâşi, s. 
281); Kitâbü'-İmâmeti'ş-şağir (İbnü'n- 
Nedim, s. 216; Ahmed b. Ali en-Necâşi, s. 
281); Kitâbü İktişâşi mezâhibi aşhâbi'l- 
isneyn ve'r-reddi “aleyhim; Kitâbü'r- 
Red “ale'n-naşârâ el-evsai; Kitâbü'r- 
Red “ale'n-naşârâ el-aşdar; Kitâbü'r- 
Red “ale'l-mecüs; Kitâbü'r-Red “ale'1- 
yehüd (bu eserler için bk. İbnü'n-Nedim, 
s. 216); Kitâbü İhtilâfi'ş-Şi“a; Kitâbü'L 
Hükm “alâ süreti lem yekün; Kitâbü's- 
Sakife (Ahmed b. Ali en-Necâşi, s. 281). 
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VERRÂK, Ebü'l-Hüseyin 
ÇİN yil gel ) 
Ebü'I-Hüseyn (Ebü'l-Hasen) 
Muhammed b. Sa'd el-Verrâk 
(6. 320/932'den önce) 


| İlk süfilerden. j 


Hayatına dair yeterli bilgi yoktur. Sü- 
lemi ve Abdurrahman-ı Câmi onun Nişâ- 
bur'un büyük süfilerinden olduğunu be- 
lirtirken (Tabakât, s. 299; Lâmii, s. 223) 
Münâvi kendisini Belhli şeyhler arasında 
zikreder (el-Kevâkib, Il, 52). Nişâbur kay- 
naklı Melâmetiyye hareketinin önemli tem- 
silcilerinden Ebü Osman el-Hiri'nin yanın- 
da yetişen Verrâk'ın 320 (932) yılından ön- 
ce vefat ettiği belirtilmektedir. İbnü'-Cev- 
Zi ise ölüm tarihini 319 olarak kaydeder 
(e-Muntazam, VIII, 112-113). Ebü'l-Hüse- 
yin el-Verrâk, nefsin arzularına ve riyakâr 
davranışlara karşı sürekli mücadele et- 
meyi, iyilikleri gizlice yaparak ihlâsı ger- 
çekleştirmeyi hedefleyen melâmeti tavır- 
daki şeyhi Ebü Osman el-Hiri'nin çizgisini 
takip etmiştir. Onun alçak gönüllülüğü, kö- 
tülük yapanlara karşı nefsani duygularla 
mukabele etmemeyi, hakaret edenlere 
hizmetle cevap vermeyi ve ihsanda bulun- 
mayı, bir rızık beklemeden gecelemeyi, ih- 
san hususunda kardeşine öncelik vermeyi 
(isâr) benimsediğini ifade eder (Kuşeyri, 
I, 296). Ebü Osman el-Hiri'nin görüşleri 
Verrâk'ın ondan yaptığı nakillerle günü- 
müze ulaşmıştır. Dini dosdoğru yaşayabil- 
mek için nefsin terbiye edilmesi gerekti- 
ğini söyleyen Verrâk nefsin saptırma gü- 
cünü şehvetten aldığını kaydeder. Şehvet 
Allah korkusuyla ortadan kaldırılmalıdır. 
Nefsini terbiye etmeyenler Allah'ın ihsan 
ve ikramını göremezler. Dünyalıklarla nef- 
si teskin etmek mümkün değildir; zira 
dünyalık sevgisi hırs doğurur, hırs ise in- 
sanı helâke götürür. Bu duruma düşme- 
mek için insan dünyadan ve haramlardan 
yüz çevirmelidir. Gözlerini haramdan sakı- 
nan kimsenin diline Allah hikmetli sözler 
bahşeder; eğer şüpheli şeylere bakmak- 
tan kaçınırsa Allah onun kalbini nurlandı- 
rır ve kendisini razı olacağı bir yola yönel- 
tir. 

Ebü'l-Hüseyin el-Verrâk tasavvufun ya- 
nı sıra zâhir ilimlerini de tahsil etmiştir. 
Ona göre en yüce ilim Allah'ı, Allah'ın sı- 
fatlarını ve isimlerini, en faydalı bilgi de Al- 
lah'ın emir ve yasaklarını, vaadini ve aza- 
bını bilmektir. Allah bir kul için hayır mu- 
rat ederse onu kendisine yaklaştırır ve zik- 
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riyle meşgul eder. Kalbin mânen canlı kal- 
ması ebedi olan Allah'ı zikretmekle müm- 
kündür. Samimiyetle Allah'ı birleyen (tev- 
hid) kimse imanda yakine ulaşır. Zira ku- 
lun Allah'a ulaşması ancak O'nun yardı- 
mıyla ve Hz. Muhammed'in getirdiği şe- 
riatı uygulamakla gerçekleşir. Şeriata uy- 
madan Allah'a varmak isteyen kimse doğ- 
ru yoldan sapar. Doğruluk dinde istikamet 
üzere olmak ve peygamberin sünnetine 
uymakla mümkündür. Hz. Peygamber'e 
uymak Allah'ı sevmenin bir alâmetidir. 
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m 7 
VERRÂK, Hasan b. Hâmid 


(bk. İBN HÂMİD). 
L 1 


gi a 
VERRÂK, İshak b. İbrâhim 
CİN malal o Sa! ) 

Ebü Ya'küb İshâk b. İbrâhim 
b. Osmân el-Verrâk el-Mervezi 
(6. 286/899) 


Kırâat-i aşere imamlarından 
Halef b. Hişâm'ın 


meşhur iki râvisinden biri. 


L å] 


Hayatına dair çok az bilgi vardır. Aslen 
Mervli olup daha sonra ailesi veya kendi- 
si Bağdat'a yerleşmiş, bu sebeple Bağdâ- 
di nisbesiyle de anılmıştır. Kırâat-i seb'a 
imamlarından Hamza b. Habib ez-Zeyyât'a 
kâtiplik yaptığı ve muhtemelen onun ki- 
taplarını istinsah ettiği için Verrâk laka- 
bıyla meşhur olmuş ve “Verrâku Halef” di- 
ye anılmıştır. Kardeşi Ebü'l-Abbas Ahmed 
b. İbrâhim de aynı şekilde Halef b. Hişâm'a 
kâtiplik yaparak kitaplarını istinsah etti- 
ğinden ona da “Verrâku Halef” denilmiş- 
tir. Ebü'l-Abbas'ın “Adedü âyi'i-Kur'ân 
adıyla bir kitabı bulunduğu kaydedilmiş- 
tir (Hatib, IV, 8). İbnü'-Cezeri'nin kıraat il- 
minde sika olarak değerlendirdiği ve zap- 
tında güçlü yeteneğine işaret ettiği Ver- 
rak muhtemelen Bağdat'ta vefat etti. 


den biri olan, aynı zamanda onun kıraatin- 
de bazı hususlarda muhalefet edip fark- 


lı tercihler yaptığından meşhur on imam 
arasında sayılan Halef b. Hişâm'ın kıraati 
için kırâat-i aşere müellifleri iki râvi belir- 
lemiş ve bunlardan birinin Verrâk olması- 
nı tercih etmiştir. Verrâk kıraat ilmini arz 
ve semâ yoluyla bizzat Halef b. Hişâm'- 
dan almış ve Hamza b. Habib ez-Zeyyât'a 
muhalefet ederek yaptığı tercihleri riva- 
yet etmiştir. Özellikle bu açıdan kıraat il- 
minde önemli bir yeri vardır. Zira bu riva- 
yetleri Verrâk dışında kimsenin bilmediği 
ifade edilmiştir (İbnü'l-Cezeri, en-Neşr, |, 
191). Esasen Halef'in kırâat-i aşere imam- 
ları arasında yer alması Verrâk'ın aktardığı 
rivâyetler sayesinde mümkün olmuştur. 
Halef'ten sonra -hocasından elli yedi yaş 
küçük olmasına rağmen- Bağdat'ta onun 
yerini alması da Verrâk'ın bu alanda önem- 
sendiğini göstermektedir. Ayrıca Velid b. 
Müslim de Verrâk'ın kıraat hocalarından- 
dır. Kıraat ilmindeki öğrencileri arasında 
oğlu Muhammed b. İshak, Muhammed 
b. Abdullah b. Ebü Ömer en-Nakkaş, Ali 
b. Müsâ es-Sekafi ve İbn Şenebüz sayıla- 
bilir. 
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B cl 
VERRÂK, Sa'd b. Ali 
(bk. DELLÂLÜLKÜTÜB). % 
p 5 A al 
VERRAK eş-ŞUUBI 
(bk. ALLÂN el-VERRÂK). i 
Bi sa ql 
VERSILANI, Fudayl 
(PAi ez) 
el-Fudayl İbrâhim b. Mustafâ 
el-Versilâni el-Cezâiri 
(1906-1959) 
Sömürgeciliğe karşı 
mücadelesiyle tanınan 
D Cezayirli fikir adamı. E 


11 Zilhicce 1323'te (6 Şubat 1906) Setif 
(Stif) şehrine bağlı Beni Versilân'da (Beni 
Vertilân) doğdu. Köklü bir aileye mensup- 
tur ve Nüzhetü'l-enzâr (er-Rihletü'-Ver- 
silâniyye) adlı seyahatnâmenin müellifi 
Hüseyin b. Muhammed el-Versilâni'nin (6. 
1193/1779) soyundan gelmektedir. İlk öğ- 
renimine doğduğu yerde başladı ve hıfzını 
tamamladı. Şeyh Said el-Behlüli el-Verti- 


VERSİLÂNİ, Fudayl 


lâni'den ve yörenin diğer âlimlerinden ilim 
tahsil etti. 1930'da Kostantine'de Abdül- 
hamid b. Bâdis'in derslerine katıldı. Bura- 
da dinamik ve mücadeleci kişiliğiyle ülke- 
nin çeşitli bölgelerinden gelen talebelere 
yardımcı oldu. Onları karamsarlıktan kur- 
tardı ve özgüven duymalarını sağladı. Kı- 
sa bir süre içinde talebe lideri konumuna 
gelerek İbn Bâdis'in verdiği konferansla- 
rın düzenlenmesinde aktif rol oynadı. Sö- 
mürge yönetimine karşı bütün vasıtalar- 
la mücadele etmenin gerekliliğine inanı- 
yordu. Milli, siyasi, içtimai hususları ve 1s- 
lahatla ilgili temel meseleleri çevresinde- 
kilere anlatmaya çalıştı. 

1932'de eş-Şihâb dergisinde yazı yaz- 
maya başladı. Ertesi yıl çevredeki kabile- 
lerde, köy ve kasabalarda yaptığı davet- 
ler sonucu çok sayıda talebenin Kostanti- 
ne'deki Sidi'l-Ahdar'da (el-Câmiu'l-Ahdar) 
derslere katılmalarını sağladı; ayrıca on- 
lara Cem'iyyetü'l-ulemâi'I-müslimin'in te- 
mel ilkelerini öğretti. 1933-1934 öğretim 
yılında İbn Bâdis'in asistanı oldu. 1934'te 
Medresetü't-terbiye ve't-ta'limi'-İslâmi'- 
de ders verdi. Derslerinde sadece müfre- 
datla yetinmeyip edebiyat, tarih, siyaset 
gibi konularda talebelerin fikri gelişimine 
önemli katkı sağladı. Gençlere büyük ümit 
bağlayan Versilâni, İslâmi eğitim konusun- 
da öncelikle öğretmenlerin iyi yetişmesi 
gerektiğini söylüyordu. İbn Bâdis'le birlik- 
te faaliyetlerini sürdürdü ve gelişmeleri 
eş-Şihâb dergisindeki yazılarında anlattı. 
Cezayir'in İslâm-Arap kimliğini yok etme- 
yi, Arapça yerine Fransızca'yı hâkim Kıl- 
mayı amaçlayan Fransızlar'ın planları so- 
nucu hurafelere sımsıkı sarılan cahil hal- 
kı Kur'an ve Sünnet'e uymaya ve bid'at- 
lardan kaçınmaya davet etti. 


Versilâni, Cem'iyyetü'l-ulemâ tarafından 
1936'da Fransa'ya gönderilince orada mil- 
li kimliklerini kaybetme tehlikesi altında 
kalan Cezayirliler'i Paris'te ve başka yer- 
lerde açtığı, Tehzib (Cem'iyyetü'd-da've ve't- 
tehzib) adı verilen kültür merkezlerinde 
bir araya getirip dini ve içtimai konular- 
da konferanslar düzenledi. Cem'iyyetü"l- 
ulemâ'nın yolladığı hocaların desteğiyle 
Arapça'yı, dini ruhu ve milli şuuru yay- 
maya çalıştı. Ezher Şeyhi Abdurrahman 
Tâc gibi âlimler de bu merkezlerde ders 
ve konferanslar verdi. Bu çalışmalar daha 
sonra Tahrir Cephesi'nin (Cebhetü't-tah- 
rîri'l-vataniyye) kurulmasına vesile oldu. 
1937'de teşkil edilen Cem'iyyetü şebâbi'l- 
mu'temeri'l-İslâmi'ye başkan seçilen Ver- 
silâni'nin çalışmalarından rahatsızlık du- 
yan Fransız Devleti 1938 sonlarında faali- 
yetlerini sınırladı. Versilâni bunun üzerine 
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VERSİLÂNİ, Fudayl 


Kahire'ye gitti; burada halka ve başta Arap 
Birliği olmak üzere çeşitli teşkilâtlara Ce- 
zayir davasını anlatmaya çalıştı. Fransız- 
lar'ın Cezayir işgalini Kahire, Şam ve Bey- 
rut gibi merkezlerde gazete ve radyo prog- 
ramlarında ele alarak İslâm dünyasının dik- 
katini Cezayir meselesine çekmeyi başardı. 


Mısır'da bulunduğu sırada Fransız işga- 
line karşı direnen pek çok derneğin kuru- 
luşuna ve faaliyetlerine katkıda bulundu. 
Mağrib ülkelerinin tam bağımsızlıklarını 
kazanmaları için mücadele eden Cebhe- 
tü'd-difâ' an-şimâli İfrikıyye adlı kuruluşun 
(1944) genel sekreterliğini üstlendi. II. Dün- 
ya Savaşı'nın ardından Cezayir milli hare- 
ketini şiddetle bastırmaya çalışan Fransız- 
lar'ın katliamlarını gözler önüne sermek 
için çaba sarfetti. Milletler arası teşkilât- 
lara ve Fransa'nın Kahire elçisine bir dizi 
açık mektup yazarak gazetelerde neşret- 
ti. İslâm dünyasında mevcut diğer örgüt- 
lerle ilişki kurarak onların da hürriyetleri- 
ne kavuşmak için verdikleri mücadeleyi an- 
lattı. Arap hükümetleri, partiler ve gaze- 
teler vasıtasıyla, sıkı bir sansürün uygulan- 
dığı ülkesiyle bağlantı kurmaya çalıştı. İh- 
vân-ı Müslimin ve eş-Şübbânü'l-müslimin'- 
le de iyi ilişkiler kurdu. Bir müddet Yemen” 
de kalan Versilâni, 1948'de İmam Yahyâ 
Hamidüddin'in (Mütevekkil-Alellah) öldü- 
rüldüğü isyanlara katıldı. Ancak isyanın 
bastırılması üzerine Yemen'den ayrılmak 
zorunda kaldı. 1950'de Avrupa ülkeleri- 
ne altı ay süren bir seyahat gerçekleştir- 
di. Seyahat dönüşünde bir süre Beyrut'ta 
oturdu. Ardından doğuya yönelip Endo- 
nezya'ya kadar gitti ve yöneticilerle görüş- 
tü. Bu arada Mu'temer li'-İslâmi'-âlemi, 
Mu'temerü ulemâi'l-İslâm, Mu'temerü'ş- 
şuübi'l-İslâmiyye'nin düzenlediği üç konfe- 
ransın önemli simaları arasında yer aldı. 
Daha sonra Kahire'de ve Beyrut'ta yaşadı. 
Cezayir'in bağımsızlık hareketinde (1954- 
1959) etkili olan Versilâni, Türkiye'de iken 
12 Mart 1959 tarihinde Ankara'da vefat 
etti. Memleketinde defnedilmeyi vasiyet 
ettiği halde yeni Cezayir yönetimi bunu 
kabul etmeyince Ankara'da toprağa ve- 
rildi; 1987'de mezarı doğum yerine nakle- 
dildi. Pek çok makale ve araştırması bu- 
lunan Versilâni'nin en önemli eseri e/-Ce- 
z&irüs's-söire'dir (Beyrut 1375/1956). Çe- 
şitli gazete ve dergilerde çıkan yazıların- 
dan meydana gelen eserde Arap dünyası- 
nın o dönemde içinde bulunduğu Zor şart- 
ların yanı sıra Cezayir'de ve Kuzey Afri- 
ka'da Fransızlar'a karşı verilen mücadele, 
bu amaçla kurulan teşkilâtlarla dönemin 
meşhur simaları hakkında bilgiler yer alır. 
Eser 1930 ve 1940'lı yılların Cezayir milli 
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hareketi tarihi açısından büyük önem ta- 
şır. 
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lal İSMAİL CERAN 


T E s q 
VERSILANI, 
Hüseyin b. Muhammed 
( Ye İİ ARR ii ye İl) 
el-Hüseyn b. Muhammed Said 
b. el-Hüseyn el-Versilâni 
6. 1193/1779) 
Cezayirli Mâliki fakihi, 
, mutasavvıf ve seyahatnâme müellifi. | 


1125'te (1713) Cezayir'de Setif (Stif) vilâ- 
yetine bağlı Beni Versilân'da (Beni Verti- 
lân) doğdu. Bir ulemâ ailesine mensup- 
tur. Hayatını öğretime vakfeden babası 
Arap dili ve fıkıhta, dedelerinden Ahmed 
eş-Şerif ise fıkıh ve tasavvufta derin bilgi 
sahibiydi. Yaygın rivayete göre nesebi Hz. 
Hüseyin'e kadar uzanır. Ataları Hicaz'dan 
Mağrib-i Aksâ'ya göç edip önce Tâfilâlt böl- 
gesine, daha sonra Hammâdiler'in başşeh- 
ri Bicâye'ye yerleşmişti. Versilâni öğreni- 
mine Kur'ân-ı Kerim'i ezberlemekle baş- 
ladı. Babasından ve beldesindeki âlimler- 
den fıkıh ve Arap dili okudu. Ardından ci- 
var bölgelerdeki zâviye ve ilim merkezleri- 
ni dolaşarak öğrenimini sürdürdü. Bu sıra- 
da Şâzeliyye tarikatına intisap etti. Fıkıh 
ve dil bilimlerinde kendini geliştirdi. Onun 
zamanında Beni Versilân beldesi Yahyâ el- 
Hammüdi, Yahyâ İsâ ve Belkâsım b. Ali gi- 
bi âlimleriyle meşhurdu. Versilâni de bura- 
da ders ve vaaz verdi. 


1153'te (1741) ilk hac seferine babası ile 
birlikte giden Versilâni, 1166 (1753) yılın- 
da ikinci defa hacca gitti. 1179'da (1765) 
üç yıl süren üçüncü hac yolculuğunu aile- 
sinin yanı sıra çok sayıda âlim ve ileri ge- 
len kişinin katılımıyla gerçekleştirdi. Bu yol- 
culuğu esnasında Cezayir, Tunus, Trablus- 
garp, Mısır ve Hicaz'daki ulemâ ve meşâ- 
yihi ziyaret etti. Kahire'de Ali b. Hızır b. 


Ahmed el-Amrüsi, Muhammed b. Sâlim 
el-Hifni, Ahmed b. Hasan b. Abdülkerim 
el-Hâlidi el-Cevheri, Halil b. Muhammed 
el-Mağribi, Ali b. Ahmed el-Adevi es-Saidi 
ve Muhammed b. Muhammed el-Belidi gi- 
bi Ezher âlimlerinin ders halkalarına katıl- 
dı. Bu sırada Ezher'deki talebeleriyle cev- 
herü'l-ferd (atom) hakkında münazaralar 
yaptı. Mısırlı çağdaşları Versilâni'nin ilmin- 
den ve dindarlığından övgüyle bahseder. 
Neticede Versilâni'nin ünü yayıldı ve yaşa- 
dığı şehir talebelerin akınına uğradı. Ra- 
mazan 1193'te (Eylül 1779) vefat eden Ver- 
silâni kendi beldesindeki Ânü köyüne def- 
nedildi. 


Versilâni'nin en önemli çalışması Nüz- 
hetü'l-enzâr fi fazli “ilmi't-târih ve'l- 
ahbâr (er-Rihletü'l-Versilâniyye) adlı se- 
yahatnâmesidir. 1182'de (1768) tamamla- 
dığı eserini talebesi Abdülkâdir es-Sagir'e 
yazdırmış ve hac seyahatlerindeki gözlem- 
lerini bu eserinde toplamıştır. Tarih ilmi- 
nin önemine dair bir girişle başlayan se- 
yahatnâmede müellif Cezayir'in, Mağrib, 
Tunus, Trablus, Mısır ve Hicaz'ın tarihini 
ve mimari, coğrafi, içtimai, dini ve fikri ya- 
pısını ayrıntılı ve canlı bir anlatımla ele alır. 
Görüştüğü âlimlerin biyografilerine de yer 
verir. Versilâni, gözlemlerinin yanı sıra da- 
ha önceki coğrafya ve tarih kitaplarından 
da yararlanmıştır. Bununla birlikte muhte- 
melen eserini kontrol edemediğinden yer 
yer hatalar göze çarpar. Nüzhetü'l-en- 
zâr'ın özelliklerinden biri de hac rehberi 
mahiyetinde olmasıdır. Kitapta hac güzer- 
gâhında yer alan ülkeler, uğranan yerler 
ve bu yerler arasındaki mesafeler titiz bir 
şekilde gösterilir. Hac kafilelerinin konak 
yerleri, su kaynakları, kuyular, yollarda kar- 
şılaşılan zorluklar anlatılır. Eserde yer yer 
İslâm tarihinden bahsedilir. Hac farizası ve 
hacıların ziyaret mekânları hakkında bilgi 
verilir, ayrıca hacıları ilgilendiren fıkhi me- 
selelere temas edilir. Cezayir halkıyla ilgili 
önemli bilgiler aktarılırken tarikat ve zâ- 
viyelerin içtimai hayattaki rolü üzerinde 
de durulur. Eserde kahve, tütün ve müsi- 
kinin hükmü gibi konular da yer alır; bu 
arada bölgelerin ekonomik durumu gös- 
terilir. Kitap ilk defa Ali eş-Şennüfi ve 
Emin el-Ceridi tarafından Tunus'ta (1321), 
İbn Ebü Şeneb tarafından tahkik edilerek 
Cezayir'de (1326) ve Beyrut'ta (1394) ya- 
yımlanmıştır. Fuat Sezgin'in Islamic Ge- 
ography serisi içinde (CXCII-CXCIII) ye- 
niden neşrettiği eser (Frankfurt 1994) Ka- 
hire'de de iki cilt halinde basılmıştır (1429/ 
2008). Kaynaklarda müellifin ayrıca pek 
çok şerh, hâşiye ve risâle yazdığı belirtilir 
(Nüzhetü’l-enzâr, neşredenin girişi, s. c-d). 
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i Dİ 
VERŞ 
(4 ) 
Ebü Said Osmân b. Said 
b. Abdillâh el-Kıbti 
(6. 197/812) 
Kırâat-i seb'a imamlarından 


Nâfi' b. Abdurrahman'ın 


h iki râvisind biri. 
L meşhur 1K1 ravısınden Dırı zi 


Aslen Kayrevanlı olup 110 (728) yılın- 
da Mısır'da dünyaya geldi. Muhtemelen 
doğum yeri olan Yukarı Mısır bölgesinde- 
ki Kıft şehrine nisbetle Kıfti, ayrıca Mısri 
nisbeleriyle anılmıştır. Ebü Amr ve Ebü'l- 
Kâsım künyeleriyle de zikredilmiş, dede- 
sinin adı Adi olarak da kaydedilmiştir. Ça- 
buk hareket ettiği için hocası Ndfi'in onu 
güvercine benzeyen bir kuşun adıyla “ve- 
reşân” diye çağırdığı ve zamanla bu keli- 
menin “verş” biçimine dönüştüğü belirtil- 
mektedir. Bu ismi kendisine hocasının ver- 
diğini söyleyerek bundan hoşlandığını ifa- 
de ederdi. Ayrıca yine hocasının, beyaz ten- 
li olmasından dolayı kendisini verş (sütten 
yapılan bir yiyecek (peynir|) diye andığı da 
ileri sürülmüştür. 

Verş 155 (772) yılında Nâfi‘ b. Abdurrah- 
man'dan kıraat öğrenmek amacıyla Me- 
dine'ye gitti. Kendi ifadesine göre mesci- 
de girdiğinde kalabalık yüzünden hocanın 
yanına varamadı. Bunun üzerine kendisini 
hoca ile görüştürecek bir zat buldu; Ca'fe- 
riler'in ileri gelenlerinden olan bu kişi sa- 
yesinde Nâfi'in ilgisini çekmeyi başardı. 
Nâfi‘, uzak yerden sırf kıraat öğrenmek 


için Medine'ye gelen bu talebenin dersleri- 
ne öncelik verdi. Hocası bizzat onunla ilgi- 
lendiği gibi diğer talebeler de kendi süre- 
lerinin bir kısmını kullanmasına izin vere- 
rek öğrenimini tamamlamasına yardımcı 
oldular. Zehebi bir yerde Verş'in Nâfi'den 
dört hatim okuduğunu söylerken (A“lâ- 
mü'n-nübelö, IX, 296) başka bir yerde 
pek çok hatim indirdiğini (Ma“rifetü'-kur- 
r&, 1, 323) belirtir. İbnü'l-Cezeri ise bizzat 
Verş'ten nakledilen bir rivayete dayanarak 
onun bir ayda dört hatmi tamamlayıp Nâ- 
fiin kıraatini iyice öğrendikten sonra Me- 
dine'den ayrıldığını kaydeder ( Gâyetü'n- 
Nihâye, 1, 503). 


Hayatının ilk dönemlerinde kellecilik yap- 
tığı nakledilen ve bu sebeple “revvâs” di- 
ye anılan Verş muhtemelen Medine'den 
ayrıldıktan sonra bu işi bıraktı; Arapça ve 
özellikle nahiv konusunda kendini yetiş- 
tirdi. Uzun yıllar Kahire'de Nâfi'in kıraati- 
ni tedrisle meşgul oldu. Daha sonra çalış- 
malarını Makraü Verş denilen özel bir yer- 
de sürdürdü. Mısır'da reisülkurrâlık mer- 
tebesine yükseldi. Ebü Ya'küb el-Ezrak, 
Ahmed b. Sâlih et-Taberi, Dâvüd b. Ebü 
Taybe Hârün el-Mısri, Yünus b. Abdüla'lâ 
es-Sadefi, Abdüssamed b. Abdurrahman, 
Süleyman b. Dâvüd el-Mehri ve Muham- 
med b. Abdullah el-Kurtubi onun kıraat 
okuttuğu talebelerindendir. Verş seksen 
yedi yaşında Kahire'de vefat etti ve Karâ- 
fetüssuğrâ Kabristanı'na defnedildi. İbnü'l- 
Cezeri, Mısır seyahatlerinin birinde arka- 
daşlarının kendisini kabristana götürdü- 
ğünü, burada Verş'in mezarını ziyaret et- 
tiğini kaydeder (a.g.e., a.y.). 

Sesinin güzelliği ve okuyuşunun tatlılığı 
sayesinde zevkle dinlenen Verş kıraat il- 
minde hüccet ve sika diye nitelendirilir. Ho- 
casına yer yer muhalefet etmiş, ancak 
bunların makbul ve sahih okuyuşlar oldu- 
ğu belirtilmiştir. Nâfi'in kıraati talebeleri 
vasıtasıyla Kuzey Afrika'ya ve Endülüs'e 
kadar ulaşmış (Abdülhâdi Hamtftü, 1, 115 
vd.), bu kıraatin Verş rivayeti Verş'in ye- 
tiştirdiği talebeler yoluyla Mısır'da ve da- 
ha sonra Kuzey Afrika ülkelerinde yaygın- 
lık kazanmıştır. İbn Mücâhid'in, Kitâbü's- 
Seb'a'sında yedi imam için ikişer râvi be- 
lirlerken Nâfi‘ için bunlardan biri olarak 
Verş'i seçmesinin bu yayılışta rolü olmalı- 
dır. Nitekim kırâat-i seb'a yahut kırâat-i 
aşere konusunda daha sonra telif edilen 
ve kıraat imamlarından gelen rivayetler iki 
ile sınırlandırılan eserlerde bu iki râviden 
biri olarak hep Verş'in tercih edilmesi, onun 
bu ilimdeki güvenilirliğini göstermesi ya- 
nında rivayetinin yaygınlık kazanmasını da 
sağlamıştır. Günümüzde yedi imamdan 


VERTİLÂNİ 


Âsım b. Behdele'nin Hafs rivayetinden son- 
ra en çok okunan kıraatin Nâfi‘ kıraatinin 
Verş rivayeti olduğunda şüphe yoktur. Bu 
kıraat zamanımızda Kuzey Afrika ülkele- 
rinde özellikle Tunus, Cezayir, Fas'ta, kıs- 
men de Suudi Arabistan'da okunduğu gi- 
bi Âsım'ın Hafs rivayetinin tercih edildiği 
geniş İslâm coğrafyasında Kur'an'ın farklı 
bir kıraatle okunuşu sırasında çoğunluk- 
la Verş'in rivayetine öncelik verilir. Bunda, 
Verş rivayetinin yaygınlığı yanında kendi- 
sinden sonra harekeli harf bulunan cemi' 
“mim”lerinin zamme ve sıla ile okunma- 
sı, aynı kelimede yan yana bulunan hare- 
keli hemzelerden ikincisinde teshil uygu- 
lanması, sâkin hemzelerde ibdâl yapılma- 
sı, medlerde farklı icralarda bulunulması 
gibi özellikler taşıması sebebiyle kıraat uy- 
gulamalarındaki genişliğe dikkat çekilmek 
istenmenin rolü vardır. 

Nâfi'in Verş rivayeti üzerine pek çok ça- 
lışma yapılmış, bunlardan bazılarında onun 
diğer talebesi Kâlün'un rivayetiyle Verş'in 
rivayeti birlikte ele alınmıştır. Mahmüd 
Halil el-Husari'nin Rivâyetü Verş “ani'l- 
İmâm Nâfi“ el-Medeni (Kahire 1975), 
Ebü Bekir Muhammed Ebü'-Yümn'ün el- 
Muhtaşarü'I-müfid fi ma'rifeti uşüli ri- 
vâyeti Ebi Sa“id el-İmâm Verş (Kahire 
1983), Abdülhâdi Hamitü'nun Kırâ'etü'!- 
İmâm Nâfi“ “inde'I-Meğâribe min rivâ- 
yeti Ebi Sa'id Verş (bk. bibl.), Abdül- 
mehdi Kâyed Ebü Eşkir'in Tahlil Ekusti- 
ki li-vücühi'Lihtilâfi'ş-şavti beyne Verş 
ve Kâlün, Ahmed Hâlid Şükri'nin Kırâ”e- 
tü'-İmâm Nâfi" min rivâyetey Kâlün ve 
Verş min tarikı'ş-Şâtıbiyye adlı eserleri 
bunlar arasında sayılabilir (bu konudaki di- 
ğer eserler için bk. ekFihrisü'ş-şâmil; bibl.; 
DİA, II, 227; XXIV, 268). 
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VESÂİK 


T . E. 
VESAIK 
(söy) 
Mali hakları 
güvence altına alan vasıtalar; 
belge düzenleme esaslarını konu alan 
bilim ve bu alanda yazılan 


leri tak adı. 
3 eserlerin ortak adı E 


Sözlükte “bir işi sağlama bağlama, sağ- 
lam delil; ahd, hüccet, senet, belge” an- 
lamlarındaki vesîka (çoğulu vesâik) keli- 
mesi fıkıhta biri geniş, diğeri dar olmak 
üzere iki mânada kullanılır. Geniş anlamıy- 
la vesika “bir şeyi belgeleyen, güvence al- 
tına alan şey” demektir; hukuki bir olayı, 
hukuki muameleden doğan bir hakkı, re- 
hin, kefil, şahit tutma, yazı ile kaydetme 
yollarından biriyle teminat altına alma iş- 
lemine de tevsik denir. Hukuki muame- 
lelerden doğan hakları güvence altına al- 
mayı sağlayan en bilinen usuller rehin, ke- 
falet / damân, havale, şahitlik ve kitâbet- 
tir. İslâm borçlar hukukunda bundan do- 
layı rehin, kefalet / damân ve havale “ukü- 
dü't-tevsik / tevsikât” (teminat akidleri) diye 
adlandırılır. Şahitlik borcun inkârı halinde 
ispata yararken kitâbet, araya zaman gir- 
diği için borcun miktarının ya da vadesi- 
nin unutulması halinde hatırlatma ve ha- 
kemlik görevini ifa eder. Dar anlamıyla ve- 
sika ise hukuki bir olaya, özellikle hukuki 
muamelelere dair usulüne uygun biçim- 
de düzenlenen yazılı belgeyi ifade eder ve 
mahzar, sak, sicil, senet, i'lâm gibi belge 
türlerini içine alan genel bir ad olarak kul- 
lanılır. Endülüs ve Mağrib ağırlıklı Batı İs- 
lâm dünyasında yazılı belge düzenleme 
esaslarını konu alan bilime ve bu alanda 
yazılan kitaplara “şürüt”un yanı sıra “uküd”, 
daha çok da vesâik, Doğu İslâm dünyasın- 
da ise şürüt denilir. Osmanlı literatürün- 
de bu ilim dalının yaygın adı “ilmü's-sakk / 
sakk-ı şer'i”dir (bk. ŞÜRÜT ve SİCİLLÂT). 

Kur'ân-ı Kerim'de vesika kelimesi geç- 
memekle birlikte aynı kökten türeyen ve- 
sâk, misâk, mevsik, vüskâ kelimeleri “sağ- 
lam, kesin söz; teminat, bağ” gibi anlam- 
larla pek çok yerde kullanılır (el-Bakara 2/ 
256; en-Nisâ 4/21; el-Mâide 5/12; Yüsuf 12/ 
66; el-Fecr 89/26). Öte yandan Kur'an'da 
mali hakların korunması (en-Nisâ 4/5-6, 
58), haksız kazanç elde etmekten kaçınıl- 
ması, borç ilişkisinde dürüst davranılması, 
verilen söze uymada hassasiyet gösteril- 
mesi (el-Bakara 2/177; el-Mâide 5/1; el-İs- 
râ 17/34-35) ve darda kalan borçluya müh- 
let verilmesi (el-Bakara 2/280) istenmiş; 
yükümlülüğünü yerine getirmeyen, bor- 
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cunu inkâr eden veya araya zaman girdi- 
ği için borcunun miktarını, vadesini unu- 
tan borçluların borç ilişkisinin ispatını ko- 
laylaştıran tedbirlerin alınmasına, bu ted- 
birler arasında özellikle borcun titiz biçim- 
de kayda geçirilip belgelendirilmesine yö- 
nelik genel bir ilke konulmuştur (el-Baka- 
ra 2/282-283). Hadislerde vesika kökünden 
türeyen kelimeler “güven, güvenilirlik” an- 
lamında sıkça geçse de yazılı belgeyi ifa- 
de etmek üzere daha ziyade “kitab” ve “sa- 
hife” kullanılmıştır (Buhâri, “İst?zân”, 23, 
25; Ebü Dâvüd, “Zekât”, 24; Tirmizi, “Bü- 
yü”, 8; İbn Mâce, “Ticârât”, 47). Hz. Pey- 
gamber'in yaptığı siyasi antlaşmaları ya- 
zıya geçirtip kayıt altına aldırdığı, birtakım 
idari ve hukuki tasarrufları kaydettirip bel- 
gelendirdiği kaynaklarda yer alır (Kettâni, 
I, 274-275). İdari ve hukuki muamelelere 
ilgili belge düzenlemenin sahâbe arasın- 
da gittikçe yayıldığı, bazı sahâbilerin özel- 
likle hukuki ve ticari akid ve muameleleri 
yazmakla meşgul olduğu, Hz. Ömer dö- 
neminden itibaren yer yer kadıların bak- 
tıkları davaları tescil eden kâtiplerin istih- 
dam edildiği, zamanla bu usulün yaygın- 
laştığı ve Il. (VILL.) yüzyıldan itibaren bel- 
ge yazma işinin bir meslek haline geldiği 
bilinmektedir. Bu arada insanların huku- 
ki işlemleri yazıyla belgelendirmelerinin 
mahkeme sürecinin yazıya geçirilmesine 
nisbetle oldukça erken dönemde başla- 
dığını, yazı malzemesinin azlığı sebebiyle 
bunun önceleri dar bir alanla sınırlı kaldı- 
ğını ve giderek belli bir usulün yerleştiği- 
ni belirtmek gerekir (bk. KÂTİP; NOTER). 

Hukuki muamelelere dair belge düzen- 
lemeyle ilgili kuralların müstakil bir ilim 
dalı haline gelmesi genellikle, fıkıh mez- 
heplerinin teşekkülünden sonra toplum- 
da hukuki güvenliği ve açıklığı temin için 
mezhep eksenli yargılamaya geçilmesiyle 
ilişkilendirilir. Bu süreçte, insanların baş- 
vurdukları kadının mezhebine göre geçer- 
li sayılmayan bir belge ile mağdur duru- 
ma düşmeleri ihtimalini ortadan kaldır- 
mak için farklı mezhebe mensup kadılar 
nezdinde geçerli sayılabilecek belgelerin 
yazılması ihtiyacı doğmuştur. Bu ihtiyacın 
sonucu olarak hukuki meseleleri, fıkhın 
öngördüğü şart ve niteliklere uygun bir 
şekilde yazıya geçirmekte uzman kişiler 
ortaya çıkarken bu işin giderek profesyo- 
nelleşmesi ve kurallarının belirlenmesiyle 
birlikte fıkhın bir alt dalı olarak en meş- 
hur ismiyle şürüt / vesâik ilmi teşekkül et- 
meye başlamıştır. 

İslâmi ilimler arasında seçkin bir yere 
sahip bulunan şürüt / vesâik ilminin (Tu- 


leytıli, s. 14; Serahsi, XXX, 167; Venşerisi, 
I, 31) asıl amacı, muamelelerin yazıyla bel- 
gelendirilmesi esnasında uyulması gere- 
ken kuralları öğretmek, bir diğer amacı da 
üslüp ve içerik yönünden uygulama birli- 
ğini sağlayacak örnek belgeler hazırlamak- 
tır. Şürüt / vesâik ilmi hukuken geçerli bir 
belgenin nasıl düzenleneceğini inceleyen 
bir ilim oluşu itibariyle fürü-i fıkhın bir alt 
dalı olmasının yanı sıra yazıda ve kullanı- 
lan lafızlarda gösterilmesi gereken titiz- 
lik sebebiyle mantık, dil ve edebiyatla da 
ilişkilidir. Bu dalda kaleme alınan eserle- 
rin bazılarında sadece değişik belge ör- 
nekleri fıkıh bablarına göre tasnif edile- 
rek bir araya getirilirken oldukça ayrıntılı 
bazı eserlerde bu ilmin önemi üzerinde 
durulmuş, belge yazımında uyulması ge- 
reken hususlara dikkat çekilmiş (Ceziri, 
s. 8-11), belge yazarının hata yapmama- 
sı için her konuyla ilgili fıkhi bilgi verilmiş, 
belgeye konu olan fıkhi meselelere dair 
farklı görüşler belirtilmiş, çeşitli belge tür- 
lerinde tercih edilmesi gereken terim ve 
lafızlara vurgu yapılmış, kelime seçimin- 
de yapılacak hataların sonuçlarına deği- 
nilmiş, belgenin satır sayısı, sayfa kenar- 
larında bırakılacak boşluklar gibi şekli özel- 
likler yanında sayıların, tarihlerin, isim ve 
lakapların nasıl yazılacağı, yer ve hayvan 
tasvirlerinin nasıl yapılacağı anlatılmış, 
muhtemel tahriflere karşı belge yazarı 
uyarılmıştır (İbn Ferhün, I, 272 vd.; el-Fe- 
tâva'-Hindiyye, VI, 248-252). 

İlk dönem şürüt eserlerinde muamelele- 
re dair yazılan belgeyi ifade etmek üzere 
şart, kitab, sak, uhde, kabâle, zikr, hüc- 
cet, vesika gibi kelimelerin kullanıldığı gö- 
rülür. Mâliki fakihlerinden Ebü Bekir İb- 
nü'l-Arabi uküd, şürüt, vesâik kelimeleri- 
nin “hukuki muamelelerle ilgili düzenle- 
nen yazılı belgeler” anlamında kullanıldı- 
ğını belirtir (SÂrizatü'kahvezi, V, 220). Fi- 
kıh literatüründe davalının hâkim huzu- 
runda yaptığı ikrar, yemin, yeminden nü- 
kül, inkâr yahut taraf ve şahitlerin dava 
hakkında sundukları bilgi ve belgelerin 
kaydedildiği deftere / kâğıda (dava tutana- 
ğına) “mahzar”, hâkimin yargılama sonu- 
cunda davalının ikrarına veya yeminden 
kaçınmasına yahut şahitlerin beyanına da- 
yanarak verdiği hükmü içeren belgeye “si- 
cil”; bey‘, nikâh, icâre, vekâlet gibi hukuki 
muamelelere dair düzenlenen belgeye de 
“sak” ismi verilmiştir. Molla Hüsrev, İbn 
Nüceym ve İbn Âbidin vesika ve hüccetin 
belli bir belge türünün adı olmayıp mah- 
zar, sicil ve sak diye adlandırılan belgele- 
rin tamamını içine alan umumi birer tabir 
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olduklarını vurgulamıştır (Dürerü'l-hük- 
kâm, Il, 412; el-Bahrü'r-r& ik, VI, 299; Red- 
dü'l-muhtâr, V, 369). Fakat zamanla bu ke- 
limelerin bazılarında anlam genişlemesi 
veya daralması olmuş, bazılarının kullanı- 
mı terkedilmiş, yerlerine başka kelimeler 
ihdas edilmiştir. Meselâ Osmanlılar'ın son 
dönemlerinde hukuki muamelelere dair 
düzenlenen yazılı belge için “sened”, sicilin 
taraflara verilen nüshası için de “ilâm” 
kullanılmıştır (Ali Haydar Efendi, IV, 717- 
720). Kaynaklarda belge düzenleyecek ki- 
şinin âdil, güvenilir, akıllı, fıkıh bilgisine ve 
mezheplerdeki farklı görüşlere vâkıf, yazı- 
sı güzel bir kişi olması gerektiği ifade edil- 
miş (Tuleytıli, s. 13; Nüveyri, IX, 1-6; İbn 
Ferhün, I, 282-288; Venşerisi, I, 22-81), bel- 
ge düzenleyen kişiye kâtip, şürüti, âkid, 
sakkâk, vesâiki, müvessik, kâtibü'ş-şürüt, 
kâtibü'l-vesâik, el-kâtibü'l-adl, el-kâtib bi'l- 
adl denilmiştir. Tabakat kitaplarında bu 
ilimle uğraşan veya bu alanda eser kale- 
me alan kişiler için daha çok şürütü, eh- 
lü'ş-şürüt, sâhibü'l-vesâik gibi unvanlar kul- 
lanıldığı, bu kişilerin, mahkemede kadı ve- 
ya onun kâtibi sıfatıyla görev yaparak bu 
konuda bilgi birikimine sahip kişilerle bu 
mesleği resmen veya serbest olarak icra 
eden uzman kişiler olduğu görülür. Ko- 
nuyla ilgili eser telif edenler, bu mesleği 
icra ettikleri esnada düzenledikleri belge- 
lerden önemli bir kısmını eserlerinde zik- 
retmişlerdir. 


Literatür. Şürüt / vesâik ilmine dair 
müstakil eserler kaleme alındığı gibi bu 
ilmin kapsamına giren konular genel fıkıh 
eserlerinin çeşitli bölümlerinde ve “ede- 
bü'l-kâdi” türü eserlerde incelenmiştir. Ge- 
nel eserlerde Serahsi'nin el-Mebsüt'un- 
daki “şürüt”, el-Fetâva'-Hindiyye'deki 
“şürüt” ile “mehâdır ve sicillât” bölümleri- 
ne benzer şekilde müstakil başlık açılma- 
sı uygulamasına Şehâbeddin el-Karâfi'nin 
ez-Zahire'sindeki “vesâik” bölümü dışında 
Mâliki eserlerinde pek rastlanmaz; mah- 
kemede hükümleri tescil ve bu sicilleri 
muhafaza etmek kadının görevleri ara- 
sında sayıldığından vesâik ilmine ait te- 
rim ve konulara daha çok kazâ ve şahit- 
likle ilgili bölümlerde yer verilir. Hanefiler 
erken dönemlerden itibaren ilgilenmişler- 
dir. Mâliki mezhebinin hâkim olduğu Batı 
İslâm dünyasında da zengin bir literatür 
oluşmuştur (Tuleytıli, s. 7-17). Endülüs'- 
te bu ilme dair eser yazımının IV. (X.) yüz- 
yılda yoğunlaşmaya başladığı, belge dü- 
zenlenmesinde başvurulan en kapsamlı ve 


en meşhur eserlerin V-VI. (XI-XII.) yüzyıl- 
larda kaleme alındığı, eser yazımına du- 
yulan ilginin arkasında bu bölgelerde bel- 
ge tanziminin devlet kontrolünde, hatta 
resmi bir görev oluşunun yattığı ifade edi- 
lir. Endülüslü ve Mağribli âlimlere dair ta- 
bakat ve şürüt eserlerinde bu ilimle uğ- 
raşan pek çok âlimden ve eserinden söz 
edilmektedir (a.g.e., s. 7). Ancak bunlar- 
dan günümüze ulaşan eser sayısı sınırlı- 
dır ve çok azı neşredilmiştir. Ahmed el- 
Gâzi el-Hüseyni, Ebü'ş-Şitâ'nın et-Tedrib 
adlı eserine yazdığı girişte Endülüs ve 
Mağrib'de vesâik ilminin gelişimi hakkın- 
da bilgi vermekte, konuya ilişkin literatü- 
rün önemli bir kısmını kronolojik sırayla 
kaydetmektedir. Bu bölgede vesâik ilmi 
alanında İbn Lübâbe, İbnü'l-Hindi, İbn Ebü 
Zemenin, İbn Müzeyn, Muhammed b. Ah- 
med el-Bâci ve İbn Fethün gibi âlimlerin 
konuyla ilgili eserlerinin yanında şu eser- 
ler de zikredilebilir: 1. Ebü Abdullah — İb- 
nü'-Muhammed b. Ahmed İbnü'-Attâr 
el-Kurtubi, el-Vesĝ’ik ve's-sicillât (el- 
Vesö'iku'-mecmü'a; nşr. P. Chalmeta, F. 
Corriente, Madrid 1983). Ebü Abdullah — 
İbnü'l-Fahhâr (Muhammed b. Ömer) esere 
bir reddiye yazmıştır (İbn Ferhün, |, 371, 
410). Bu iki eser İbn Ferhün'un Tebşıra- 
tü'-hükkâm'ının önemli kaynaklarından- 
dır. 2. Ahmed b. Muhammed b. Mugis es- 
Sadefi et-Tuleytıli, e/-Mukni' fi Silmi'ş- 
şürüt (bk. bibi.). 3. Abdullah b. Fütüh el- 
Büntü, el-Vesâik ve'l-mesâ'ilü'l-mec- 
mü'a (M. Âbid el-Fâsi, 1, 443-444, III, 254). 
4-5. Ebü'l-Hasan Ali b. Abdullah el-Ensâ- 
ri el-Matiti, es-Sicillât ve'1-““uküd ve'l- 
ahkâm (a.g.e., 1, 379); en-Nihâye ve't- 
iamâm fî ma'rifeti'l-ves&ik ve'-ahkâm 
(a.g.e., NI, 227-228, 230). 6. Abdullah b. 
Muhammed b. Hârün el-Kinâni, Muhta- 
şarü'l-Matitiyye (a.g.e., 1, 357-358; II, 
225, 258). 7. İbrâhim b. Hâc el-Gırnâti, el- 
Vesâ&iku'I-muhtaşara (nşr. Mustafa Nâ- 
ci, Rabat 1987). 8. Ali b. Yahyâ el-Ceziri, el- 
Makşadü'-mahmüd fi telhişi'-“uküd 
(bk. bibi.). 9. Hârün b. Ahmed b. Ca'fer (Ât) 
en-Nefzi, Bulüğu'l-ümniyye ve münte- 
he'I-gâye'I-kasiyye fi şerhi mâ eşkele 
mine'l-vesö'ikı'1-Büntiyye (Sıddik İbnü'l- 
Arabi, s. 286). 10. İbn Ât en-Nefzi (Ahmed 
b. Hârün), et-Turer “ale'l-vesâ'ikı'I-mec- 
mü“a. Tebşıratü'-hükkâm'ın önemli 
kaynaklarındandır (ayrıca bk. Habeşi, IMI, 
2116). 11. Ebü Ca'fer Ahmed b. Muham- 
med el-Evsi, el-Menhelü'l-mevrüd fi 
şerhi'-Makşadi'-mahmüd. Ceziri'ye ait 
eserin şerhidir. 12. Ebü İshak İbrâhim b. 
Abdurrahman el-Gırnâti, el-Vesâik. 13. 
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Ebü Abdullah Muhammed b. Ahmed b. 
Abdülmelik el-Fiştâli, e/- Ves&ik. 14. İb- 
nü'l-Hatib, Müsle't-tarika fi zemmi'i-ve- 
şika (bk. bibl.). Bu risâlede tevsik mesleği- 
nin ve müvessiklerin müellif döneminde- 
ki durumu çeşitli açılardan eleştirilir. 15- 
16. Ahmed b. Yahyâ el-Venşerisi, e/-Men- 
hecü'l-i&'ik ve'-menhelü'r-röik ve'l- 
ma'ne'I-I1&ik bi-edebi'l-müvessik ve 
ahkâmi'l-ves&'ik (bk. bibl); Gunyetü'l- 
mu”âşır ve't-tâli fi şerhi fıkhi “alâ Ve- 
söikı'-kâdi el-Fiştâli. 
BİBLİYOGRAFYA : 


Lisânü'L“Arab, “vsk” md.; İbnü'n-Nedim, el- 
Fihrist (nşr. İbrâhim Ramazan), Beyrut 1417/1997, 
s. 257, 262, 268; Ahmed b. Mugis et-Tuleytıli, el- 
Mukni* fiSilmi'ş-şürüt (nşr. F. |. Aguirre Sádaba), 
Madrid 1994, s. 1-17; Serahsi, el-Mebsüt, XXI, 
63-69; XXX, 167-209; Ebü Bekir İbnü'l-Arabi, 
<Ârizatü'l-ahvezi, Kahire 1352/1934, V, 220; Ali 
b. Yahyâ el-Ceziri, el-Makşadü'-mahmüd fi tel- 
hişi'-uküd (nşr. A. Ferreras), Madrid 1998, s. 7- 
12; Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, e/-Câmi* 
(nşr. Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türki v.dör.), 
Beyrut 1427/2006, IV, 430 vd.; Şehâbeddin el- 
Karâfi, ez-Zahire (nşr. Muhammed Bü Hubze), 
Beyrut 1994, X, 152-153, 333-434; Nüveyri, Ni- 
hâyetü'Lereb, IX, 1-6; Lisânüddin İbnü'l-Hatib, 
Müsle't-tarika fi zemmi'L-vesika (nşr. Abdülme- 
cid Türki, Kazâyâ sekâfiyye min târihi'-ğarbi'- 
İslâmi içinde), Beyrut 1409/1988, s. 314-343; 
Burhâneddin İbn Ferhün, Tebşıratü'-hükkâm 
(nşr. Tâhâ Abdürraüf Sa'd), Kahire 1406/1986, I, 
272 vd., 282-288, 371, 410; II, 113; İbn Haldün, 
Mukaddime, Kahire, ts. (el-Mektebetü't-ticâriy- 
yetü'l-kübrâ), s. 224-225; Venşerisi, el-Menhecü’l- 
fik ve'-Lmenhelü'r-r&ik ve'-ma'ne'-&ik bi- 
edebi'l-müvessik ve ahkâmi'-ves&ik (nşr. Ab- 
durrahman b. Hammüd el-Atram), Dübey 1426/ 
2005, I, 22-81; Meyyâre, Şerhu Tuhfeti'-hük- 
kâm: el-İtkân ve’l-ihkâm (nşr. Abdüllatif Hasan 
Abdurrahman), Beyrut 1420/2000, I, 14; el-Fetâ- 
va'LHindiyye, VI, 248-252; İbn Âbidin, Reddü'L 
muhtâr (Kahire), V, 369, 376, 432-433; VI, 92; 
Ali Haydar, Dürerü'l-hükkâm, İstanbul 1330, Il, 
212; IV, 717-720; Ebü'ş-Şitâ b. Hasan el-Gâzi, et- 
Tedrib “ale'-vesâ'iki'“adliyye (nşr. Ahmed Gâzi 
el-Hüseyni), Rabat 1964, neşredenin girişi, I, e-f; 
J. Wakin, “Written Documents in Islamic Law”, 
Actas do IV Congresso de Estudos Arabes e 
Islâmicos, Leiden 1971, s. 347-354; M. Âbid el- 
Fâsi, Fihrisü mahtütâti Hizâneti'-Karaviyyin, 
Dârülbeyzâ 1399-1403/1979-83, I, 357-358, 
379, 443-444; Ill, 225, 227-228, 230, 254, 258; 
M. Abdülvehhâb Hallâf, Târihu'l-kazö fi'-Ende- 
lüs, Kahire 1992, s. 278-284; Sıddik İbnü'l-Arabi, 
Fihrisü mahtütâti Hizâneti İbn Yüsuf bi-Mer- 
râküş, Beyrut 1414/1994, s. 286; Musa Alak, 
İbn Ferhân'un Tebsıratü'-Hukkâm Adlı Eseri- 
nin Tahlili (yüksek lisans tezi, 1999), MÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, s. 107, 109, 110, 111; M. Ab- 
dülhay el-Kettâni, Hz. Peygamber'in Yönetimi: 
et-Terâtibu'Lidâriyye (trc. Ahmet Özel), İstanbul 
2003, I, 265-331, 433-439; Halil İbrâhim el- 
Kübeysi, Devrü'L-fukahö” fi'-hayâti's-siyâsiyye 
ve'lictimâ'iyye bi'-Endelüs, Beyrut 1425/ 
2004, s. 189-193; Abdullah Muhammed el-Ha- 
beşi, Câmi“u'ş-şürüh ve'-havâşi, Ebüzabi 1425/ 
2004, IlI, 2116; Hacer Kontbay, Endülüs'te Şu- 
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rüt (Belgeleme) İlmi (yüksek lisans tezi, 2009), 
MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü; Wael b. Hallag, “Mo- 
del Shurüt Works and the Dialectic of Doctrin 
and Practice”, Islamic Law and Society, 11/2, Lei- 
den 1995, s. 109-134; a.mlf., “The Oâdi's Diwân 
(Sijill) Before the Ottomans”, BSOAS, LXI/3 
(1998), s. 415-436; “Tevsik”, Mu.F, XIV, 134-139; 
“Sicil”, a.e., XXIV, 190-196; “Şak”, a.e., XXVII, 
47-48; “Vesika”, a.e., XLII, 360-363. 


lal HACER KONTBAY 


T — q 
VESAIL 
(EL! ) 
Kelâm ilminde 
itikadî konuları temellendirmek, 
gerçekliklerini savunmak 
ve karşı görüşleri cerhetmet için 
gerekli olan bilgiler 
(bk. MESÂİL). 


L 1 
T N F] 
VESAYET 
( ilog ) 


Edâ ehliyeti bulunmayan 
veya eksik olanları himaye 
ve mallarını idareye ilişkin 

yetki ve sorumluluk anlamında 


fıkıh terimi. 
L al 


Sözlükte “eklemek, bitişmek; birinden 
bir işi üzerine almasını istemek” anlamın- 
daki vasy kökünden türeyen vesâyet, fi- 
kıhta edâ ehliyeti bulunmayan veya eksik 
olanlarla ehliyeti sonradan kısıtlananların 
mallarını koruma ve işletme, onlar adına 
mallarında tasarrufta bulunma yetki ve 
sorumluluğunu yahut veli / hâkim tara- 
fından bir kimseye bu yetki ve sorumlu- 
luğun verilmesini ifade eder. Çoğu yerde 
kelimenin iki okunuşundan söz edilerek 
vesâyetin isim, visâyetin ise masdar oldu- 
ğu belirtilir. Bu yetkiyi veren veliye (baba 
ve dede) müsi, yetki verilen kimseye vasi 
yahut müsâ ileyh, vesâyetin sağladığı yet- 
ki ve yüklediği sorumluluğa müsâ bih, ve- 
sâyet altındaki kimseye de müsâ aleyh de- 
nilir. Müsâ bih yerine vasiyet dendiği de 
olur. Baba ve dede tarafından belirlenen 
vasi “vasi-i muhtâr”, kadı tarafından tayin 
edilen de “vasi-i mansüb” adını alır. Vesâ- 
yetin vasiyet, vekâlet ve velâyet kavram- 
larıyla ilişkisi içeriğinin belirlenmesi açısın- 
dan önemlidir. Vasiyetle aynı kökten tü- 
reyen vesâyetin muhtemelen başlangıcı ve 
en yaygın örneği baba veya dedenin, ölü- 
münden sonra geride kalan işler için va- 
siyetle bir vasiyi yetkili kılması olduğu, di- 
ğer türler ihtiyaçların ortaya çıkmasına pa- 
ralel olarak doktrine dahil edildiği için ve- 
sâyet klasik fıkıh literatüründe vasiyetin 
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bir nevi şeklinde görülmüştür. Ancak vasi- 
yette mâlikin, ölümü sonrasına izâfe ede- 
rek malını bir şahsa veya hayır cihetine te- 
berru yoluyla temlik etmesi, velinin tayi- 
niyle gerçekleşen vesâyette ise velinin bir 
şahsı velâyeti altında biri üzerinde ölümün- 
den sonra mali gözetime yetkili kılması söz 
konusudur. Birincisinde teberru, ikincisin- 
de yetki ve sorumluluk yükleme ön plan- 
da bulunduğundan vasiyetle mal bırakılan 
kimseye müsâ leh, vasiye ise müsâ ileyh 
denmiştir. Buna ayrıca, küçüklerin yanı sı- 
ra diğer ehliyetsizler ve eksik ehliyetliler 
için hâkim tarafından vasi tayini konusu 
da eklenince vesâyet vasiyetin ana çerçe- 
vesinin hayli dışına taşmış olmaktadır. Bu 
farklılaşma sebebiyledir ki, klasik litera- 
türde başlayan vasiyet-isâ ayırımı ve vasi 
tayinini “İsâ” kelimesiyle karşılayıp onu ve- 
sâyetten belli ölçüde ayırma çabası mo- 
dern dönem İslâm hukuku çalışmalarında 
hayli netleşmiş durumdadır. Vesâyetle ve- 
kâlet kavramları arasında anlam yakınlığı 
bulunsa da vekâlet bir kimsenin birini ha- 
yatta olduğu süre içinde kendi adına bir 
iş yapmaya yetkili kılmasını, öncelikli anla- 
mıyla vesâyet ise ölümünden sonra baş- 
lamak üzere yetki vermesini ifade eder. 
Bununla birlikte kaynaklarda vesâyetle il- 
gili çeşitli meselelerde vekâlete sıkça atıf 
ve kıyaslama yapılmıştır. Hâkimin tayin et- 
tiği vasiyi onun vekili gören fakihlere gö- 
re bu tür vesâyette vekâlet özelliği daha 
da öne çıkmaktadır. Öte yandan eksik eh- 
liyetliler ve tam ehliyetsizlerin malı üze- 
rinde tasarrufta bulunma yetkisi verme- 
si sebebiyle vesâyet daha üst bir kavram 
olan ve “şer'i yetki” anlamını taşıyan velâ- 
yetin bir nevidir. Bundan dolayı vesâyetin 
mal üzerinde velâyet şeklinde adlandırıl- 
dığı ve bu başlık altında ele alındığı da gö- 
rülür. Gayri mümeyyiz küçük ve akıl has- 
tası gibi hukuken geçerli bir tasarrufta 
bulunma (edâ / fiil) ehliyeti hiç bulunma- 
yanlarla mümeyyiz küçüklerin yahut akıl 
zayıflığı ve sefeh gibi sebeplerle kısıtlı olan- 
ların himayeleri ve haklarının korunması 
dini ve insani bir ödevdir. Bu sebeple on- 
lar adına ihtiyaç duyulan belli tasarrufla- 
rın yapılabilmesine (hukuki temsile) ihtiyaç 
vardır. Kural olarak bu kişilerin haklarını 
birinci derecede yakını ve velisi olan baba 
ve dede gözetir. Bundan dolayı onlara bu 
kişilerin şahıs ve malları üzerinde hayli ge- 
niş bir tasarruf yetkisi tanınmıştır. Eğer 
baba ve dede mevcut değilse bu kimsele- 
rin malları onların belirlediği veya kadı ta- 
rafından tayin edilen vasi tarafından ida- 
re edilir. Ayrıntıda farklı görüşler bulunsa 
da vesâyetin genel çerçevesi budur. 


Kur'an'da ve hadislerde yetimlere iyi 
davranılması, yetişkin oluncaya kadar mal- 
larının iyi idare edilmesi ve evlendirilme- 
leri dahil her türlü haklarının özenle ko- 
runması üzerinde sıkça durulmuştur. Ye- 
tim malı yemek büyük günahlardan sa- 
yılmış, haksız yere yetim malı yiyenlerin 
şiddetli azap görecekleri belirtilmiş, yeti- 
min veli ve vasilerine ancak fakir olmaları 
halinde mâruf ölçülerde onun malından 
faydalanma izni verilmiştir (bk. YETİM). 
Âyet ve hadislerde yetim örneği üzerin- 
den verilen bu yöndeki emir ve teşvikler 
ışığında oluşan İslâmi öğretide yetimler 
başta olmak üzere toplumda himayeye 
muhtaç her ferdin korunması ve temel 
haklarının sağlanmasında aileye, akraba- 
ya, topluma ve devlete ayrı ayrı sorumlu- 
luklar yüklenmiş, fakihlerce kapsamlı bir 
velâyet teorisi, hidâne, lakit, hacr gibi kav- 
ramlar geliştirilerek din farkı dahil hiçbir 
ayırım gözetmeden toplumda genel bir 
sosyal himaye ve dayanışma ağının kurul- 
ması hedeflenmiştir. Bu sosyal ödevlerin 
topluma düşen bir farz-ı kifâye sayılma- 
sı, devlet başkanının velisi olmayanların ve- 
lisi olduğu yolundaki hadis (Tirmizi, “Ni- 
kâh”, 15; Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 19; İbn Mâ- 
ce, “Nikâh”, 15) ve bu çizgide meydana 
gelen teamülün yanı sıra velilerinin ölü- 
münden sonra ehliyetsiz ve eksik ehliyetli 
kimselerin himayesine yönelik vesâyet ku- 
rumu da İslâm toplumunda gerçekleşme- 
si amaçlanan sosyal himaye ve dayanış- 
ma ağının ayrı ayrı parçalarını teşkil eder. 
Velinin vasi tayini esasen bir nevi vasiyet 
olduğundan vesâyete ilişkin fıkhi hüküm- 
ler fürü kaynaklarında vasiyet ana bölü- 
münün içinde ele alınsa da muhteva fark- 
lılığını ayrıca ortaya koyabilmek için çoğu 
zaman vasi-evsıyâ, İsâ gibi alt başlıklar 
açılmış, konunun farklı yönlerine de lakit, 
hacr, nikâh, nafaka, hidâne, büyü", kazâ 
gibi konular işlenirken, ayrıca ahkâmü's- 
sıgâr türü eserlerde çocukla ilgili fıkhi hü- 
kümler bağlamında meseleci bir metot- 
la temas edilmiştir. Öte yandan fürü-i 
fıkhın on dört asırlık zaman dilimindeki 
dinamik yapısı ve her bir mezhep içinde 
farklı dönem ve bölgelerdeki ihtiyaçlara 
paralel olarak ortaya çıkan yeni birçok fet- 
va ve görüşün bulunması sebebiyle diğer 
konular gibi bu alanda da mezhep görü- 
şünü kategorik ifade çoğu zaman yeter- 
siz kalmaktadır. Konunun doktrin çerçe- 
vesi ancak bütün bu bilgilerin birleştiril- 
mesiyle netleşmekte olup modern dönem- 
de ahvâl-i şahsiyye alanında yapılan İslâm 
hukuku çalışmaları bu mahiyette eserler- 
dir. 
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Vesâyetin Unsur ve Şartları. İslâm hu- 
kukunda vesâyet klasik akid mantığı ile 
ele alınır ve Hanefiler'e göre icap ve kabul 
ile kurulur. Diğer fakihler siga ile birlikte 
siganın öğeleri olan müsi, vasi ve müsâ bi- 
hi de akdin unsurları sayarlar. Ehliyetsiz- 
ler ve eksik ehliyetliler üzerinde vesâyetin 
meşruiyeti velâyette olduğu gibi onların 
kendi haklarını korumada ve mallarını ida- 
rede yetersizlikleri (acziyet), gözetim ve 
himayeye ihtiyaçları, bunun sağlanabilme- 
si için de hukuken temsil edilmelerinin ge- 
rekmesiyle temellendirilir. Bu sebeple ge- 
rek bunların gerekse üçüncü şahısların 
haklarının zayi olması veya bir haksızlığa 
uğraması ihtimali varsa vasi tayini dinen 
vâcip görülmüştür. Burada yaş küçüklü- 
ğünün illet sayılmasının anlamı budur ve 
örneklendirmeler genelde küçük üzerin- 
den yapılır. Mecnun, gayri mümeyyiz ço- 
cuk, ma'tüh ise mümeyyiz çocuk hükmün- 
dedir. Klasik literatürde baba veya dede- 
nin cenin için vasi tayininden ziyade ma- 
lını koruma amaçlı emin tayininden söz 
edilir; ancak günümüzde bazı İslâm ülke- 
lerinde cenin için vasi tayinini mümkün 
veya gerekli kılan yasal düzenlemelere gi- 
dilmiştir (M. Ebü Zehre, s. 489-490; Mus- 
tafa es-Sibâi-Abdurrahman es-Sâbüni, s. 
130-151). 


Küçükler (ehliyetsizler ve eksik ehliyetliler) 
için vasi tayini hakkını tartışan fakihlerin 
daha kapsamlı olan velâyet kavramı ile 
onun alt bir türü olan vesâyet arasında 
ince bir ayırım yaptıkları görülür. Küçük 
ve benzerlerinin babası ve dedesi (babanın 
babası) hayatta ise bunlar küçüğün hem 
şahsı hem de malı üzerinde kapsamlı ve- 
lâyet hakkına sahiptir. Bunların ölümü ha- 
linde ise küçüğün üzerindeki mali velâyet 
demek olan vesâyet genel velâyetten ay- 
rılarak özel olarak vasiye intikal ederken 
evlendirme, eğitim öğretim gibi şahsi hak- 
lara taalluk eden velâyet küçüğün binefsi- 
hi asabe olan yakınlarına geçer. Hidâne ve 
radâ' (süt emzirme) hakkı çerçevesinde bir 
süre anne ve yakını kadınlar da bu velâye- 
tin bir kısmını üstlenirler (bk. VELÂYET). 
Veli olan asabenin vasi tayin edilmesi du- 
rumu hariç bu iki tür velâyet ayrı şahıs- 
larda devam eder. Hanefiler'in özel önem 
atfettiği bu ayırım diğer mezheplerde de 
belli ölçüde korunur. Bundan dolayı vasi 
tayin hakkı öncelikli olarak en kapsamlı ve- 
lâyete sahip bulunan babaya aittir ve ölü- 
münden sonra küçüğün mallarının idaresi 
babanın vasisine geçer. Dede, babanın va- 
si tayin etmemesi halinde küçüğün ma- 
lında tasarruf etme veya birini vasi ola- 
rak belirleme hakkına sahip olur. Üçüncü 


sırada ise kadı yer alır (Mecelle, md. 974). 
Hanefiler başta olmak üzere cumhurun 
görüşü bu olmakla birlikte Mâliki ve Han- 
beliler babadan sonra vasi tayin yetkisini 
kadıya verir, hatta Mâlikiler belli durum- 
larda anneye de bu hakkı tanır. Şâfii ve 
Ca'feri mezheplerine göre ise dede de ba- 
ba gibidir ve babadan sonra velâyet hak- 
kı onundur, dede var olduğu sürece baba 
vasi tayin edemez. Cumhurun görüşü, kü- 
çük ve benzerlerinin mali haklarının en 
ehil kimselerce korunması ve bunu baba- 
nın en iyi biçimde takdir edeceği fikrine 
dayanır. Vesâyet fıkıhta akid kurgusu ile 
ele alındığı ve vasiyete bağlı olarak teber- 
ruat grubunda mütalaa edildiği için mü- 
sinin tam edâ ehliyetinin bulunması (bâliğ 
ve reşid olması) şartı genelde aranır. Ancak 
vasi tayinini vasiyetten ayrı tutup mûsî için 
sırf yarar içeren bir tasarruf gören fakih- 
ler mümeyyiz olmasını yeterli görür. Han- 
beliler'in belli şartlarda câiz görmesine mu- 
kabil çoğunluk köleye, başkaları hakkında 
hukuki işlem yapma yetkisinin (velâyet-i 
müteaddiye) bulunmayışı gerekçesiyle va- 
si tayin hakkı vermez. Şâfiiler fıskın velâ- 
yete engel olduğundan hareketle adalet 
vasfını şart koşar, aksi takdirde vasiyi hâ- 
kimin tayin edeceğini söyler (Mâverdi, X, 
190). 

Velinin (müsi) yaptığı tayini (icap) vasi- 
nin sözlü kabulü veya kabule delâlet eden 
bir davranışta bulunması halinde vesâyet 
kurulmuş olur. Vesâyetin geçerliliğinin baş- 
laması için vasinin bilgi ve onayını şart gör- 
meyenler hem üst akid olan vasiyetin te- 
berruattan oluşunu, hem de bir şahsın va- 
si tayin edildiğini bilmeden küçük için yap- 
tığı işlemleri geçerli kılmayı düşünmüş ol- 
malıdır (Osman b. Ali ez-Zeylai, VI, 206). 
Fakihlerin hangi kelimelerin ve ifadelerin 
akid kurucu söz (siga) sayılacağı, vekâlet 
ve velâyet kelimelerinin vesâyete delâle- 
ti konusundaki tartışmalar büyük oranda 
Arapça'yla ilgiliyse de akdin anlaşılır ve ta- 
rafların açık rızalarını yansıtan kelimeler- 
le yapılmasına vurgu yönüyle önemlidir. 
Vesâyet bir şarta ta'lik edilebilir, bir va- 
kitle sınırlandırılabilir; konu ve yetki itiba- 
riyle kayıtlı veya mutlak olabilir. Her hâlü- 
kârda vasi kendisine verilen yetkiyi müsi- 
nin ölümünden sonra bu şart ve sınırlara 
bağlı kalarak kullanmaya başlar. Vesâyet- 
te vasi ve vasinin yetkileri merkezi bir önem 
taşır. Ehliyetsizler ve eksik ehliyetlilerin ve- 
sâyet altına alınmasında temel gaye on- 
ların mali haklarının korunması olduğun- 
dan, gerek veli gerekse kadı tarafından 
tayin edilen vasinin aralarında yetki fark- 
lılığı bulunsa da bu gayeyi gerçekleştire- 


VESÂYET 


cek ehliyeti taşıması önemlidir. Vasinin de 
müsi gibi tam edâ ehliyetinin bulunması 
(bâliğ ve reşid), üstleneceği görevi ifaya 
ehil (emânet) ve müslümanın vesâyetini 
üstlenecekse müslüman olması şartında 
fakihler hemfikirdir. Kadın-erkek ayırımı 
yapılmaz. Hanbeli fakihi Kâdi Ebü Ya'lâ el- 
Ferrâ vekâlet akdine kıyasla on yaşındaki 
mümeyyiz küçüğün de vasi tayin edile- 
bileceği görüşündedir (İbn Kudâme, VI, 
244). Hanefi mezhebindeki buna benzer 
bir tartışmada mümeyyiz küçüğün vasi 
tayin edilmesi halinde hâkimin bu kimse- 
yi müsinin vefatından hemen sonra azle- 
dip yerine gerekli şartları haiz yeni bir va- 
si tayin edeceğinde ittifak varsa da birin- 
ci vasinin azil öncesi bazı işlemler yapma- 
sı durumunda İmâmeyn vekâlete kıyasen 
bunları geçerli sayar; ancak Ebü Hanife 
yapılan işlemlerin sonucunun vekâlette 
müvekkile, burada ise müsi dışındaki şa- 
hıslara râci olduğundan hareketle bunu 
geçerli saymaz (İbn Âbidin, VI, 701). Mü- 
meyyiz küçüğün bir yetişkinle birlikte vasi 
tayin edilmesi halinde bunun geçerli ola- 
cağı, fakat küçüğün bulüğdan sonra gö- 
revi üstlenebileceği şeklinde bir görüş Ca'- 
feriler'de de vardır. Ayrıca Şâfiiler ve bir 
kavlinde Ahmed b. Hanbel vaside adalet, 
yine Şâfiiler ile Hanefiler'den İmâmeyn hür- 
riyet şartını da ararlar. İbrâhim en-Nehai, 
Evzâi, İbn Şübrüme ancak kişinin kendi 
kölesini vasi tayin edebileceğini söylerken 
Ebü Hanife bunu vârisler arasında reşid 
bir kimsenin bulunmaması halinde câiz 
görür. Hanefiler ayrıca harbinin zimmiye 
vesâyetini de câiz görmez. Bu görüş fark- 
lılıkları, fakihlerin müsinin takdirine bağ- 
lılıkla vesâyet görevine ehliyetin objektif 
kriterini koruma arasında denge kurma 
çabasının ürünüdür. Hanefi ve Şâfiiler da- 
hil çoğunluk vasinin gereken şartları mü- 
sinin ölümü anında taşımakta olmasını ye- 
terli görürken bir kısım fakihler sadece 
tayin, bir kısmı hem tayin hem ölüm es- 
nasında, bir kısmı da tayinden ölüme ka- 
darki bütün zaman diliminde bu şartları 
taşıması gerektiğini söyler. Müsi gerekli 
şartları taşımayan birini tayin ettikten 
sonra vefat etmişse hâkim bu vesâyeti 
feshedip uygun birini tayin eder. Fakat bu 
esnada ilk vasideki eksiklik zâil olur, me- 
selâ çocukken bulüğa ererse buna gerek 
kalmaz. Küçük için birden fazla kimsenin 
birlikte veya aralarında görev / yetki dağı- 
lımı yapılarak vasi tayini de mümkündür. 

Vasinin Yetki ve Sorumluluğu. Vesâyet 
genel velâyetin bir yönüyle devamı ve alt 
türü olduğu, bir nevi mal üzerinde velâ- 
yet sayıldığı yahut vasinin küçüğün şah- 


67 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


VESÂYET 


sıyla da ilgili bazı sorumluluklarının bulun- 
ması sebebiyle mal üzerinde güçlü, şahıs 
üzerinde zayıf bir velâyet olarak adlan- 
dırıldığı için (Mustafa Ahmed ez-Zerkâ, Il, 
826) vasinin yetki ve sorumluluğunu be- 
lirlemede ilk kural velâyet sahibinin, vasiyi 
belirleyen müsinin veya nasbeden hâkimin 
iradesine, ileri sürdüğü kayıt ve şartlara 
bağlılıktır. Hâkimin tayin ettiği vasi (vasi-i 
mansüb) hâkimin vekili sayıldığından mü- 
sinin belirlediği vasiye (vasi-i muhtâr) nis- 
betle daha zayıf ve sınırlı bir yetkiye sa- 
hiptir (ikisi arasındaki farklar için bk. İbn 
Âbidin, VI, 722-724; Bilmen, V, 203-206). 
Öte yandan diğer akidlere kıyasen vasinin 
yetkilerinden söz etmek yanlış olmamak- 
la birlikte literatürde vasinin yetkisinden 
çok görev ve sorumluluğunun bulunduğu 
vurgusu öne çıkmakta, hatta vesâyeti ka- 
bule teşvik etmek bir yana bunun son de- 
rece ağır bir emanet, veballi bir iş olduğu 
hatırlatılarak söze başlamaktadır (örnek 
olarak bk. el-Fetâva'-Hindiyye, VI, 136- 
137). Bu durumda küçüğün ve benzerleri- 
nin mali haklarını en iyi şekilde temsil ve 
koruma, malın idaresinde hukuka ve örfe 
uygun davranma, gerekli tedbirleri alma 
ve gerekeni yapma vasinin ikinci temel 
yükümlülüğünü teşkil etmektedir. Fıkıh 
mezheplerinin vasinin yetki ve sorumlu- 
luğuna dair görüşlerinde bu iki hususa 
sıkça atıf yapılır. Fıkıh literatüründe ve 
Kur'an'da yetimlerin malının “en iyi şekil- 
de” idaresinin emredilmiş olması (el- 
En'âm 6/152; el-İsrâ 17/34) objektif bir iyi 
niyet ve mâruf ölçüsüne işaret eder. Öde- 
necek zekât ve vergiler sonucu yetimin 
malının giderek tükenmemesi için onun 
gelir getirici şekilde işletilmesi ilkesi, ay- 
rıca Allah hakkına taalluk eden bazı mali 
yükümlülüklerde tanınan muafiyetler, za- 
man içinde doktrinde hazine, vakıf ve ye- 
tim malını korumaya mâtuf olarak getiri- 
len özel hükümler, meselâ Hanefiler'in gas- 
bedilen menfaatin tazmin edilmeyeceği 
kuralından yetime ait menfaatin gasbını 
istisna etmeleri ve ecr-i misil tahakkuk 
ettirmeleri (Mecelle, md. 596) vasinin bu 
yükümlülüğüyle örtüşür. 


Vesâyet vasiyetle de iç içe olduğundan 
vasi müsinin ölümüyle birlikte onun cena- 
ze giderlerini karşılaması, bir yandan va- 
sisi bulunduğu kişinin bakım ve gözetimi, 
mal varlığının ekonomik değerini koruma- 
sı için gerekli tedbirleri alırken diğer yan- 
dan müsi tarafından alınmış emanetleri 
sahiplerine iade edip alacak ve borçlarını 
takibe başlaması şeklinde özetlenebilir bir 
dizi yükümlülüğün altına girmiş olur. Fı- 
kıh literatüründe vasinin hangi harcama- 
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lara öncelik vereceği, hangilerine engel 
olacağı, neyi yapıp neyi yapamayacağına 
dair örnekler üzerinden yapılan tartışma- 
lar biraz da müsâ aleyhin haklarının ko- 
runması ve malının iyi bir şekilde idaresi 
konusunda fakihlerin tecrübe birikimi ve 
bakış açısı farklılığından kaynaklanmakta- 
dır. Meselâ Hanefiler'in konuya ilişkin gö- 
rüşlerinde vasinin müsinin iradesi ve tak- 
dir hakkı yönünde hareket etmesi, küçü- 
ğün malında tasarruf yetkisinin de aslın- 
da onun hukukunu koruma amacıyla va- 
siye verildiği şeklinde özetlenebilir iki esa- 
sın öne çıktığı, harcamalarda ve malın ida- 
resinde örfe ve mâruf olana sıkça atıf ya- 
pıldığı görülür (Muhammed b. Hüseyin b. 
Ali et-Türi, VIII, 526; ek-Fetâva'-Hindiyye, 
VI, 145). Şâfii fakihi Mâverdi vasinin yetki 
ve sorumluluğunu malın aslını koruma, 
gelirini arttırma, mâruf ölçüsünde harca- 
ma yapma, malda üçüncü şahısların hakkı 
varsa onları ödeme şeklinde dört başlık al- 
tında özetler (el-Hâvi'-kebir, X, 203) Va- 
sinin malın ekonomik değerini koruması 
ve arttırması için gereken davaları açma- 
sı, açılan davalara taraf olması, malı kira- 
ya vermesi, satması, malın zekâtını / ver- 
gisini vermesi, müsâ aleyhin mali nitelik- 
li dini, hukuki ve cezai borçlarını ödemesi 
gibi görevleriyle verilen çeşitli örnekler bu 
kuralların açılımı mahiyetindedir. Ancak 
Allah hakkına taalluk eden bazı konular 
fakihler arasında tartışmalıdır. Meselâ ço- 
ğunluk küçüğün malından zekât ve fıtır 
sadakasının verileceğini söylerken Abdul- 
lah b. Mes'üd, Said b. Müseyyeb, Hasan-ı 
Basri, İbrâhim en-Nehaij, Said b. Cübeyr 
başta olmak üzere bazı fakihler zekât ge- 
rekmediğini, Ebü Hanife sadece arazi mah- 
sullerinden zekât verileceğini söyler (Hz. 
Ali ve İbn Abbas'ın da bu görüşte olduğu riva- 
yet edilir). Hanefiler'den İmam Muhammed 
ve Züfer'e göre küçüğe fıtır sadakası ge- 
rekmez. Vasinin küçüğün nisaba ulaşan 
malından küçük adına kurban kesmesini 
Ebü Hanife ve Ebü Yüsuf vâcip, Mâlikiler 
sünnet, Hanbeliler câiz görürken Şâfiiler, 
İmam Muhammed ve Züfer câiz görmez- 
ler. Bu husustaki görüş farklılıkları konu- 
nun ibadet ve mükellefiyet yönüne mi hak 
sahiplerinin hakkına mı öncelik verileceğiy- 
le alâkalıdır. 


Vesâyette hem küçüğün hem üçüncü 
şahısların haklarını koruyabilmek için fa- 
kihler, vasinin hangi tür tasarrufları ne öl- 
çüde yapabileceği hususunu neredeyse her 
bir işlem türü için ele alarak ayrıntılı biçim- 
de belirlemek ve belli bir çerçeve oluştur- 
mak istemiştir. Özetle belirtmek gerekir- 
se vasi, hibe kabulü gibi tamamen küçük 


lehine tasarrufları yapabileceği gibi kâr ve 
zarar yönü bulunan ivazlı akidleri de ya- 
pabilir. Meselâ küçüğün malını gayri men- 
kullerde daha sıkı şartlara tâbi olarak de- 
ğeriyle veya gabn-i yesir ile üçüncü şahıs- 
lara satabilir, onların malını küçüğe bu şe- 
kilde alabilir; ancak küçüğün malını ken- 
dine satamaz; kendi malını da küçüğe sa- 
tamaz. Çoğunluğun görüşü böyle olmakla 
birlikte Ebü Hanife babanın tayin ettiği 
vasiyi diğerlerinden ayrı tutar ve ona bu 
hakkı tanır. Ebü Yüsuf'tan ve Mâlikiler'- 
den de böyle bir görüş aktarılır. Mâliki mez- 
hebinin ağırlıklı görüşü vasinin küçüğün 
malını satın almasının uygun olmadığı, eğer 
bunu yapacaksa hâkimin onay vermesinin 
gerektiği yönündedir. Vasi küçüğün malı- 
nı kiraya verebilir, mudârebe yoluyla veya 
bizzat ticaret yaparak işletebilir; rayiç de- 
ğeri aşmadığı sürece küçük lehine şüf'a 
hakkını kullanır. Arazisini uzun süreli (üç 
ve daha fazla sene için) kiraya veremeyeceği 
görüşü o dönem uygulamasında küçüğün 
aleyhine olabilecek riskler bulunması se- 
bebiyledir (Kâdihan, II, 312; Üsrüşeni, Il, 
10-11). Literatürde vasinin ivazlı akidler- 
de yetkisinin sınırına dair görüş farklılık- 
ları hangi durumun küçük lehine olacağı- 
na ilişkin bakış açısı farklılığından kaynak- 
lanır. Vasi küçüğün mal varlığı aleyhine iş- 
lem yapamaz; meselâ malını hibe ve ta- 
sadduk edemez, borç veremez. Ancak bu 
konuda farklı görüşler ve istisnai durum- 
lar da vardır. Meselâ yolculuk, tabii âfet 
tehlikesi gibi durumlarda güvenilir kim- 
selere borç verilerek malının koruma altı- 
na alınmasında sakınca görülmez. Küçü- 
ğün malının emanet ve âriyet verilmesi de 
küçük için açık bir yarar içermesi halinde 
böyledir. Vasi küçüğü, eğitimi ve yetişme- 
si için gerekli olduğundan ücret talep et- 
meden bir meslek ve sanata verebilir. Ço- 
ğunluk küçüğün borcu için malının rehin 
konmasını câiz görmezken Hanefiler rehni 
ticari hayatın bir parçası saydığından va- 
siye bu yetkiyi tanır. Vasinin müsi aleyhine 
şahitliği kabul edilir, ancak küçüğün aley- 
hine, meselâ ölenin üçüncü bir kimseye 
borcunun bulunduğu şeklindeki ikrarı, baş- 
ka bir delil yoksa ikrarın sadece ikrar ede- 
ni bağlayan bir delil (hüccet-i kâsıra) olma- 
sından dolayı kabul edilmediği gibi, küçük 
lehine de olsa müsi ile ilgili olarak yöneti- 
mindeki mal varlığını arttırıcı nitelikteki şa- 
hitliği de töhmeti gerektirdiğinden kabul 
edilmez. Hanefi ve Mâlikiler başta olmak 
üzere fakihlerin vasinin müsi lehine şahit- 
liğinin kabul edilmeyeceğini söylemeleri bu 
anlamdadır (Sahnün, VI, 22; Abdurrahman 
Şeyhizâde, II, 727). 
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Müsi veya hâkimin vasi için görevi kar- 
şılığı bir ücret takdir etmesi halinde vasi 
zengin de olsa uhdesine verilen küçüğün 
malından bu ücreti alabilir. Ancak böyle 
bir takdir yoksa, vasi de fakir değilse her- 
hangi bir ücret talep edemez. İlgili âyette 
(en-Nisâ 4/6) veli / vasiden bahisle, “Zen- 
gin ise -yetimin malından- uzak dursun, 
fakir ise mâruf ölçüde yesin” denmesinin 
anlamı budur. Nitekim Resül-i Ekrem bir 
sahâbinin fakir olduğunu, baktığı yetimin 
ise malının bulunduğunu ve bundan yiyip 
yiyemeyeceğini sorması üzerine israfa kaç- 
madan malından yiyebileceğini söylemiş- 
tir (Ebü Dâvüd, “Veşâya”, 8). Bundan ha- 
reketle fakihler fakir vasinin, vesâyeti al- 
tındaki kimsenin malından görevi esnasın- 
da ihtiyacı nisbetinde ve toplumsal sağ- 
duyunun mâkul bulacağı ölçüde yararla- 
nabileceği, ayrıca ücret alamayacağı görü- 
şündedir. Ancak Mâlikiler ve Hanbeliler ve- 
kâlet akdine kıyasen vasinin hâkime baş- 
vurup ücret takdir ettirebileceğini söyler- 
ler. Vesâyet verilirken müsi açıkça yetki ta- 
nımışsa vasinin kendinden sonraki vasiyi 
tayin hakkı vardır. Hanefi ve Mâlikiler mü- 
sinin velâyetinin vasiye geçtiğinden hare- 
ketle bu husus zikredilmemiş bile olsa va- 
siye bu hakkı tanır ve babanın belirlediği 
vasinin vasisini dedeye önceler ( Mecelle, 
md. 974). Vasinin sorumlu olduğu işleri 
bizzat yapması asıldır; bu sebeple müsi 
tarafından açıkça izin verilmemişse Ha- 
nefiler ile bazı Şâfiiler ve Hanbeliler hariç 
çoğunluk vasinin başkasını vekil tayin ede- 
rek bu işleri ona devretmesini câiz gör- 
mez. Küçük için birden fazla vasi tayin ve- 
ya nasbedilmişse ve aksine bir açıklama 
da yapılmamışsa yetkilerini müsinin teç- 
hiz ve tekfini, emanetlerin iadesi, huku- 
kunu koruma için dava açılması gibi âcil 
durumlar hariç kural olarak birlikte kulla- 
nırlar. Hanefiler'den Ebü Yüsuf'a göre ise 
ayrı ayrı da kullanabilirler. Hanefi imam- 
ları arasındaki tartışmada Ebü Yüsuf bu- 
rada vekâletin aksine vasilerin velâyete 
ayrı ayrı sahip olduğunu ve bunun bölüne- 
meyeceğini söylerken Ebü Hanife ve İmam 
Muhammed velâyetin kaynağı olan müsi- 
nin iradesine bağlılık ve küçüğün menfaati- 
ne olanı tercih noktasından hareket eder 
(Serahsi, XXVIII, 20-21). Vasinin asıl yetki 
ve sorumluluk alanı küçüğün malının ida- 
resi, bakımı ve gözetimiyle ilgili işlerdir; 
kural olarak baba ve dedede olduğu şek- 
liyle küçüğü evlendirme yetkisi bulunmaz. 
Ancak küçüğün lehine olacak bir imkânı 
kaçırmama düşüncesiyle ve velâyet teori- 
siyle bağlantılı olarak babanın vasisi veya 
babanın ve dedenin açıkça belirtmiş ol- 


ması kaydı ya da yaş sınırı koyarak yahut 
kız-erkek ayırımı yaparak vasiye bu yetki- 
yi tanıyan fakihler de vardır. Meselâ İmam 
Mâlik baba aksine bir açıklama yapma- 
mışsa vasisine bu yetkiyi tanımakta (Sah- 
nün, VI, 15), İmam Şâfii de bulüğ sonrası 
ve rüşd öncesi dönemde vasinin yetimi ev- 
lendirme yetkisinden söz etmektedir (el- 
Öm, IV, 121). 

Vasinin küçüğün malını yönetirken da- 
ima onun yararını gözeterek hareket et- 
mesi esastır; ancak kural olarak emin sa- 
yıldığından beyanına güvenilir, kusuru ve 
teaddisi bulunmadığı sürece uğranılan za- 
rardan sorumlu tutulmaz. Literatürde vasî 
ile küçük ve yakınları arasında yapılan iş- 
ler, harcamalar ve diğer malî konularda 
ihtilâf çıkması halinde bunun nasıl çözü- 
leceği örnek olaylar üzerinden ayrıntılı bi- 
çimde ele alınır. Özetlemek gerekirse, ak- 
sine bir delilin bulunmaması halinde vasî- 
nin sözünün esas alınması kuralı tarihsel 
süreçte yargının ve idarenin genel dene- 
tim yetkisi, yetimlerin hukukunu koruma 
amaçlı resmi kurumların devrede oluşuy- 
la dengelenmiş, bu husus günümüz İslâm 
ülkelerinin ilgili kanunlarında da yer almış- 
tır (Subhi el-Mahmesâni, s. 90-92). 

Vasinin ölümü, vesâyet süreli ise süre- 
nin dolması, muayyen bir iş içinse onun 
ifası, küçüğün reşid olması, akıl hastalığı, 
ateh, sefeh sebebiyle vesâyette bu engel- 
lerin zâil olması halinde vesâyet sona erer. 
Küçük bulüğa ermekle birlikte henüz re- 
şid sayılacak akli olgunluğa ulaşmamışsa 
ilgili âyetin (en-Nisâ 4/5-6) açık hükmü ge- 
reğince malı kendisine verilmez ve rüşde 
kadar vesâyet devam eder. Vesâyetin so- 
na ermesinde belki de en tartışmalı hu- 
sus tarafların azil ve fesih hakkıdır. Vesâ- 
yet öncelikle müsi açısından gayri lâzım 
bir akid olduğundan müsi bilgi vermeden 
ve onayını almadan vasiyi azledebilir. Vasi 
için de müsi hayatta olduğu sürece akid 
gayri lâzımdır, rücü edebilir. Ancak Hane- 
filer ve Ca'feriler vasinin ancak müsinin 
bilgisi dahilinde vesâyeti feshedebileceği- 
ni söyleyerek müsi cihetinden bir mağdu- 
riyeti önlemek istemiştir. Müsi veya kü- 
çüğün zarar görme ihtimali olduğunda di- 
ğer mezhepler de benzeri bir yaklaşım 
içindedir. Vasinin, vesâyeti kabul ettikten 
sonra haklı bir sebep bulunmadığı sürece 
müsinin gıyabında veya ölümünden son- 
ra kendiliğinden vesâyeti feshetmesi ay- 
nı sakıncaları daha fazla içerdiğinden Ha- 
nefi ve Mâlikiler'e, Ahmed b. Hanbel'den 
bir rivayete göre câiz görülmez. Şâfii ve 
Hanbeliler'de kuvvetli görüş bunun câiz ol- 
duğu yönünde olsa da küçüğün zarar ve 
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mağduriyetini önleyici kayıtlar bu mezhep- 
lerde de vardır. Meselâ Şâfii fakihi Mâver- 
di, vesâyetin bağlayıcılığını ve vasinin gö- 
revden ayrılma şartlarını görevin ücretli 
olup olmamasına, icâre veya cuâle gibi ona 
atfedilebilecek hukuki niteliğe göre de- 
ğerlendirerek ayırımlar yapar (el-Hâvi'l- 
kebir, X, 210). Vasi vesâyete ehliyet için 
aranan şartları yitirdiğinde azledilmiş sa- 
yılır veya hâkim tarafından azledilir ve ye- 
ni bir vasi belirlenir. Hâkim sevk ve idare- 
sinin zayıfladığını gördüğü vasinin yanına 
ikinci bir vasi tayin ederek yeni bir görev / 
yetki dağılımı da yapabilir. Müsi tarafın- 
dan tayin edilen ve gerekli şartları taşıyan 
bir vasiyi hâkimin azletmesini ise fakihle- 
rin bir kısmı müsinin iradesini yok sayma 
olarak gördüğünden geçerli (nâfiz) say- 
mazken çoğunluk geçerli sayar ve hâki- 
min dinen vebal üstleneceğini söyler (İbn 
Âbidin, VI, 702-703). Hâkim tarafından ta- 
yin edilen vasi hâkimin vekili sayıldığından 
hâkim tarafından azledilebilir, ancak o hâ- 
kime bilgi vermeden kendiliğinden görev- 
den ayrılamaz. Birlikte görev yapan iki va- 
siden birinin azli veya vefatı müsinin ak- 
sine bir iradesi yoksa vesâyeti sona erdir- 
mez ve diğer vasi ikincisi tayin veya nas- 
bedilmediği sürece tek başına görevi ifa 
eder. Vesâyet konusunda mezhepler ara- 
sı alternatif görüşlerin yanı sıra tarihsel 
süreçteki zengin uygulama ve çözüm ör- 
neklerini de içinde barındıran fıkhi birikim, 
günümüz İslâm ülkelerinin birçoğunda bu 
alandaki yasal düzenlemenin ve mahke- 
me ictihadlarının ana malzemesini teş- 
kil etmiştir (örnekler için bk. M. Ebü Zeh- 
re, s. 480-497; M. Yüsuf Müsâ, s. 468-483, 
Subhi el-Mahmesâni, s. 80-108). 
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VESENİYYE 
(bk. PUTPERESTLİK). 4 
p A xil 
VESİLE 
bk. TEVESSÜL). 

E ( v ) 2il 
ir 5 P F gi 
VESİLETU'n-NECAT 
(bk. MEVLİD). 

L ad) 
pe q 
VESK 
(äg! ) 

Hz. Peygamber devrinde 
Medine’de kullanılan 
| katı madde ölçeği. i 


Sözlükte “kapsam, hacim” anlamındaki 
vesk (çoğulu vüsük ve evsuk) / visk (ço- 
gulu evsâk) kelimesinin birçok sâı istiap 
ettiği için bu adı aldığı belirtilmektedir. 
Kabaca bir deve yükü, bir veya iki ıdl (denk) 
olarak açıklanmakta (İbn Side, 111/12, s. 
265-266), dolayısıyla “him!” (yük) ve “vikr” 
(yük; katır, at, eşek yükü) kelimeleriyle öz- 
deşleştirildiği görülmektedir. Vesk deniz- 
ci Araplar'ca gemi kargosu için de kulla- 
nılmıştır (Makrizi, II, 245; İbn Tağriberdi, 
IX, 118, 128). Bununla beraber Hz. Osman'- 
dan gelen, “Pazarda hurma satıyor, ‘Bu 
veskimde ölçtüm' diyordum” şeklindeki bir 
rivayetin doğruladığı gibi Asr-ı saâdet'te 
veskin teorik bir hesap birimi veya yük de- 
ğil ölçek olduğu (İbn Mâce, “Ticârât”, 38), 
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hurma, tahıl, kuru üzüm, kuru incir gibi 
stoklanabilir gıda maddelerinin ölçümün- 
de kullanıldığı anlaşılmaktadır. “(Hurma- 
nın / tahılın) 5 veskten azında zekât yok- 
tur” (Müsned, II, 59; Buhâri, “Zekât”, 4, 
32, 42, 56; Müslim, “Zekât”, 1, 3-6; Ebü Dâ- 
vüd, “Zekât”, 2); “Peygamber 5 vesk ve- 
ya daha aşağı miktar için arâyâ* satışına 
(bey'u'l-arâyâ) ruhsat verdi” (Buhâri, “Bü- 
yü”, 83; Müslim, “Büyü”, 71; Ebü Dâvüd, 
“Büyü”, 20) vb. hadislere dayanan hü- 
kümler vesk ile ilişkili olduğundan bu öl- 
çeğin istiap hacminin belirlenmesini ge- 
rektirmiştir. Hadis ve fıkıh âlimleri arasın- 
da Asr-ı saâdet'te kullanılan veskin 60 pey- 
gamber sâına veya 240 peygamber müd- 
düne denk geldiği hususunda (Müsned, 
II, 59, 83; Ebü Dâvüd, “Zekât”, 2; İbn Mâ- 
ce, “Zekât”, 3; Tirmizi, “Zekât”, 7) görüş 
birliği vardır. Tarih boyunca veskin farklı 
yörelere hasrıtl, men, kadeh, keylece, ki- 
le, kafiz, mekkük, veybe, irdeb gibi diğer 
birimlerden karşılığı hesaplanmaya çalışıl- 
mış, ancak sâın değerinde bile uzlaşma- 
ya varılamadığından veskin ölçüsü de tar- 
tışmalı kalmıştır. Sâın hacmi 2,75 It. alı- 
nırsa veskinki (60 x 2,75 It. =) 165 It. ola- 
rak hesaplanır ki bu da (60 x 2,04 kg. =) 
122,4 kg. civarında kuru gıdanın ölçüsü- 
dür. 


Sonraki dönemlerde kullanımdan kalk- 
tığı anlaşılan peygamber veski sadece fi- 
kıh kitaplarında atıfta bulunulan teorik 
bir birim olarak kalmış görünmektedir. 
Abböâsi Halifesi Hârünürreşid'e (786-809) 
bir vesk nisbet edilirse de bunun peygam- 
ber veskinın iki buçuk katına denk geldi- 
ği belirtilmektedir (Ebü Yüsuf, s. 54; ayrı- 
ca bk. Hinz, s. 53). 713 (1313) yılında Fas'- 
ta kullanılan şer'i veskin 1175'te (1761-62) 
kullanılan veskin üçte biri kadar olduğu da 
söylenmektedir (Kâdiri, Il, 68). Ancak Kal- 
kaşendi'nin (6. 821/1418) 60 peygamber 
sâına denk geldiğini belirttiği bu Fas ves- 
kinin adı “sahfe”dir (Şubhu'ka'şâ, IV, 177). 
Buna karşılık Tunuslu âlim Tâcülârifin el- 
Bekri'nin bildirdiğine göre şer'i vesk IX. 
(XV.) yüzyılın başlarında kullanılan Tunus 
kafizine tekabül etmekte olup her biri 12 
Hafsi müddüne eşit 10 sahfeden (mikye- 
le) ibaretti ki bu da 320 şer'irıtla muadildi 
(Annales de l’Institut d’études orientales, 
HI [1937], s. 79-81). Boubaker, hacmini 
175,92 litre olarak belirlediği bu kafîzin 
ölçtüğü buğdayın ağırlığının cins farkı se- 
bebiyle 117,8-135,4 kg. arasında değişe- 
ceğini söyler (Turcica, XVI [1984], s. 162). 
Evliya Çelebi'nin Sâve ölçülerine dair verdi- 
ği bilgilerden çıkan 1 vesk = 5 kafiz = 40 
mekkük = 60 sâ'— 120 müd = 240 men = 


480 rıtl = 62.400 dirhem = 2.059.200 ar- 
pa eşitliği de muhtemelen teorik bir de- 
ğer ifade ediyordu (Seyahatnâme, IV, 381, 
382). Şerif el-İdrisi'nin (6. 560/1165) 20 pey- 
gamber müddüne eşitlediği “veska” adlı 
ölçeğin Resül-i Ekrem'in veskiyle alâkası 
bulunmadığı açıktır (e/-Ekyâl, II, 342). 
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VESVESE 
( awg ) 
Şeytan tarafından 
insanın içine sokulduğu kabul edilen 


, saptırıcı telkinler, kuruntu ve şüphe. , 


Sözlükte vesvese / visvâs “fısıldama, kö- 
tü telkinde bulunma, karışık sözler söyle- 
me, kuşkulanma”; aynı kökten vesvâs “in- 
sanın içine doğan zararlı uyarıcı, kötü duy- 
gu ve düşünce, telkin, şüphe, fısıltı, ev- 
ham” gibi mânalara gelmektedir. Dini ter- 
minolojide vesvese / visvâs, “şeytanın veya 
nefsin insana kötü ve zararlı telkinde bu- 
lunması, şeytandan yahut nefisten gelen, 
insanı dine aykırı aşırı davranışlara yönel- 
ten telkin”; vesvâs “şeytan, şeytanın insa- 
nın içine attığı saptırıcı dürtü, faydasız söz, 
şüphe ve tereddüt” anlamlarında kullanı- 
lir. Vesveseye kapılana müvesvis denir (Fi- 
rüzâbâdi, “vsv” md.; el-Müfredât, “vesve- 
se” md.; Lisânü’l“Arab, “vsv” md.; Tâcü’l- 
“arüs, “vsv” md.; İbnü'l-Esir, en-Nihâye, 
V, 187; Dozy, Il, 814-815; Feyyümi, s. 143). 
Ayrıca nezğa, hems, hemze, hâcis, hatra 
gibi kelimeler de vesveseye yakın anlam- 
lar içerir (meselâ bk. el-Müfredât, “hems” 
md.; Muhâsibi, s. 95, 200, 250; Kuşeyri, 1, 
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299; Gazzâli, İhyö, II, 47,315, 317; Şevkâ- 
ni, IN, 560). Modern psikiyatride yine ves- 
veseye yakın anlamda kullanılan obsesyon 
(obsession) “irade dışı gelen, kişiyi tedirgin 
eden, bilinçli çaba ile uzaklaştırılamayan 
düşünceler” şeklinde tanımlanır (Saygılı, 
s. 40). 


Kur'ân-ı Kerim'de vesvese kavramı beş 
âyette geçmekte, bunların üçünde şeyta- 
nın (el-A'râf 7/20; Tâhâ 20/120; en-Nâs 114/ 
5), birinde nefsin (Kâf 50/16) insana sap- 
tırıcı etkisi anlatılmaktadır. Nâs süresinde 
(114/4) kişiyi ısrarla günah işlemeye kış- 
kırtması sebebiyle şeytandan vesvâs diye 
söz edilir. A'râf süresinin 20. âyetinde şey- 
tanın Âdem'e ve eşine vesvese verip ken- 
dilerine yasaklanan ağacın ürününden ye- 
melerine yol açtığı belirtilir. Gerek bu âye- 
tin devamındaki ifadeden, gerekse 22. 
âyetten anlaşıldığına göre burada vesvese 
“aldatma, yanıltma, saptırma” anlamında 
kullanılmıştır (Taberi, V, 449). Aynı olayı an- 
latan Bakara süresinin 36. âyetinde ves- 
vese yerine “ayağını kaydırdı, günah işlet- 
ti” mânasında (a.g.e., I, 272-273; Şevkâni, 
I, 72-73) “ezelle” fiili geçmektedir. 


Hadislerde vesvese kavramı daha çok 
şeytan tarafından insanın içine atılan ve 
onun imanına zarar vermeyi amaçlayan 
tehlikeli soruları, düşünceleri belirtir. Hz. 
Peygamber'in Arafat gecesinde yaptığı du- 
ada, “Allahım! ... vesveseden sana sığını- 
rım” sözü de geçer (Tirmizi, “Du”, 78). 
Hadislerde her insanın bir şeytanının bu- 
lunduğu (Müsned, 1, 385; Dârimi, “Rikâk”, 
25), kanın damarlarda dolaşması gibi şey- 
tanın da insanın içinde dolaştığı (Müsned, 
II, 156, 285; Buhâri, “Ahkâm”, 21; “Bedü'l- 
halk”, 11; Ebü Dâvüd, “Şavm”, 78) bildiri- 
lir. Gazzâli bu hadisi, “şeytani tesirlerin iç 
dünyamıza sirayet etmesi” şeklinde yo- 
rumlar; kendisinin de zaman zaman hiç 
beklemediği durumlarda kalbine değişik 
vesveseler doğduğunu söyler (Kânünü't- 
tevil, s. 12-13). Bazı müslümanlar Resül-i 
Ekrem'e gelerek içlerinden, söylemeye da- 
hi cesaret edemeyecekleri vesveseler geç- 
tiğinden yakınırlar. Resülullah da bu du- 
rumun onlardaki kesin ve katıksız imana 
delâlet ettiğini, ümmetinin bu tür vesve- 
selerden dolayı -telkin edilenleri yapma- 
dıkları sürece- sorumlu tutulmayacağını 
bildirir (Müsned, Il, 255; VI, 106; Müslim, 
“İmân”, 201-205, 211). Hâris el-Muhâsibi'- 
ye göre Resülullah, sahâbilerdeki bu du- 
yarlılığı vesvese konusunda sorumlulukla- 
rını yerine getirmeleri noktasında yeterli 
saymıştır. Zira insanlardan içlerindeki ves- 
veseleri söküp atmalarını beklemek kendi 
tabiatlarını değiştirmelerini istemek anla- 


mına gelir, bu da irade gücünü aşar. Ves- 
vese konusunda sorumluluktan kurtulmak 
için aklın ve bilginin gereğine göre davra- 
narak vesvesenin etkisini önlemek yeter- 
lidir (er-Ri“âye, s. 188-189, 249-250). 

Âlimlerin belirttiğine göre ilgili hadis- 
lerde kesin imana delâlet ettiği bildirilen 
şey şeytan tarafından insanların içine atı- 
lan vesveseler değil, onları anlatmayı dahi 
kendileri için ateşte yanmaktan daha teh- 
likeli görerek bundan derin üzüntü duyan 
müslümanların bu konudaki sadakat ve 
duyarlılıklarıdır. Esasen şeytan başka yol- 
lardan saptıramadığı müminlere vesvese 
verir; inkâr ve isyana sapanlar zaten şey- 
tanın oyuncağıdır, onlara vesvese verme- 
sine gerek yoktur (Hattâbi, IV, 136; Gazzâ- 
Ii, İhyö”, II, 314; Nevevi, II, 154-155). Re- 
sül-i Ekrem bu tür vesveselerden yakınan- 
lardan birine, “Allah'a hamdolsun ki şey- 
tan size vesveseden başka bir yolla zarar 
verememiştir”; başka birine de, “Allah'a 
hamdolsun ki şeytanın tuzağını vesvese- 
ye çevirdi” demiştir (Müsned, 1, 340; ayrı- 
ca bk. I, 235; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 109). Yi- 
ne hadislerde, bir kimsenin abdest ve na- 
maz sırasında bazı uygulamaları eksik yap- 
tığı hususunda kuşkuya düşmesi ve ev- 
hamlanması hali de vesvese kelimesiyle 
ifade edilmekte, bu tür kuruntulardan sa- 
kınılması veya onların üzerinde durulma- 
ması öğütlenmektedir (Ebü Dâvüd, “Şa- 
lât”, 158; Tirmizi, “Tahâret”, 43). Bir hadis- 
te şeytanın ezan ve kâmetten korkup du- 
yamayacağı kadar uzaklara kaçtığı, bunlar 
sona erince dönüp insanlara vesvese ver- 
meye başladığı bildirilir (Müslim, “Şalât”, 
16). 

Fıkıhta vesvese kavramı, ibadetlerle il- 
gili bir hususun yerine getirilip getirilme- 
diği veya gerektiği gibi yapılıp yapılmadı- 
ğı hususunda yahut diğer sorumlulukları 
yerine getirmede aşırı derecede şüpheye 
kapılarak aynı uygulamayı defalarca tek- 
rarlama şeklinde kendini gösteren bir tür 
hastalık durumunu ifade eder. Fıkıh kitap- 
larında vesvesenin abdest, gusül ve temiz- 
lik, namaz, kıraat, talâk, yemin, nezir gibi 
türleri üzerinde durulmuş ve vesveseye 
kapılmamak, eğer vesvese irade dışı bir 
hale gelmişse bu durumu ciddiye alma- 
yıp itidali korumak, Hz. Peygamber'in uy- 
guladığı ölçülerden sapmamak gerektiği 
bildirilmiştir. Zemmü'I-müvesvisin adlı 
risâlesinde vesvesecilerin durumunu ge- 
niş biçimde inceleyen Hanbeli fakihi Mu- 
vaffakuddin İbn Kudâme, dini konularda 
Resül-i Ekrem'i örnek almanın önemini 
âyet ve hadislerle anlattıktan sonra bazı 
vesvesecilerin Resülullah'a uymak yerine 


VESVESE 


vesveseler içinde boğulup şeytana bağlan- 
dıklarını, abdest ve namaz gibi konular- 
daki vesveseleriyle Peygamber'in uygula- 
malarını hiçe sayacak derecede aşırı fikir- 
lere saplandıklarını belirtir. Duyu verilerin- 
den, aklın kesin bilgilerinden, kendi amaç 
ve niyetlerinden dahi kuşkulanan vesvese- 
cilerin bulunduğunu ifade eden İbn Kudâ- 
me onları varlığın hakikatlerini inkâr eden 
safsatacılara benzetir. İbn Kayyim el-Cev- 
ziyye de İbn Kudâme'ye ait risâlenin şerhi 
mahiyetindeki Mekâ'idü'ş-şeyâtin ve 
zemmü'i-müvesvisin'de, bu eserin aynen 
iktibas edildiği İğâsetü'l-lehfân'ın bir 
bölümünde (s. 146-201) vesvesecilerin, uy- 
gulamalarını bir nevi ihtiyat olarak kabul 
eden görüşlerini inceleyerek bunların Pey- 
gamber'in yolundan sapma ve şeytanın 
yolundan gitme anlamına geldiğini ileri 
sürmüştür (ayrıca bk. Gazzâli, İhyâ?, NI, 
401, 405). Delilik derecesinde vesveseci ki- 
şilerin boşamalarının geçersiz olduğu (İbn 
Kayyim el-Cevziyye, İlâmü'-muvakkılin, 
IV, 47, 49; krş. Buhâri, “Talâk”, 11), irtidad 
anlamına gelecek sözler sarfetmeleri ha- 
linde mürted sayılmayacakları belirtilir (İbn 
Âbidin, XII, 12-14). 

Tasavvufta da vesvese konusunda olum- 
suz bir tutum sergilendiği görülür. Sehl 
et-Tüsteri vesvesenin iman makamlarının 
hem başı hem sonu olduğunu söylerken 
(e-Mu“âraza, s. 104) şeytandan gelen ves- 
veselere kapılmanın imana zarar verece- 
ğini, bunların etkisinden korunanların ise 
imanda selâmete ereceklerini kastetmiş 
olmalıdır. Tüsteri'ye göre Allah'tan başka 
her şey vesvesedir; dünyayı murat eden 
vesveseden korunamaz, vesveseden ancak 
nefsini aç bırakan kimse kurtulur. Ebü Nasr 
es-Serrâc'a göre dinin yasakladığı vesvese 
kişiyi ilmin sınırından çıkaran evhamlar- 
dır (el-Lüma‘, s. 145, 148-149). Kuşeyri iç 
uyarıları “insanların iç dünyalarına yöne- 
lik hitap” şeklinde tanımlamakta ve bu hi- 
tabın melekten gelenine ilham, nefisten 
gelenine hâcis (dürtü), şeytandan geleni- 
ne vesvese denildiğini belirtmekte, Allah 
tarafından kalbe atılanına ise “Hakk'ın hâ- 
tırı” adını vermektedir. Şeytandan gelen 
vesveselerin çoğu insanı günaha yöneltir. 
Meşâyihin ittifakla kabul ettiğine göre ha- 
ram yiyenler ilhamla vesveseyi ayırt ede- 
mezler. Cüneyd-i Bağdâdi nefsin dürtüle- 
riyle şeytanın vesveselerinin farklı olduğu- 
nu söylemiştir. Nefis bir şeyi isteyince onu 
yaptırıncaya kadar diretir; şeytan ise is- 
tediği bir kötülüğü yaptıramazsa başka 
bir kötülük için vesvese vermeye başlar. 
Çünkü şeytanın gayesi hangi türden olur- 
sa olsun insana kötülük yaptırmaktır (er- 
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Risâle, I, 298-300). Gazzâli, bazı sözde sü- 
filerin Allah'ın kulların amellerine ihtiyacı- 
nın bulunmadığı, dünyevi ve nefsâni tut- 
kulardan arınmanın imkânsızlığını tecrü- 
be ederek anladıkları, Allah katında şekli 
davranışların değil kalp temizliğinin, O'na 
duyulan muhabbet ve mârifetin önemli 
olduğu gibi iddialar ileri sürdüklerini belir- 
terek bunları aslında şeytanın telkin etti- 
ği vesveseler olarak yorumlar (İhyâ”, III, 
405). Gazzâli, şeytanın yeterli bilgisi bu- 
lunmayan avam tabakasını dinin temel 
konularında şüpheye düşürmek için on- 
ların akıllarına Allah'ın zâtı ve sıfatlarıyla 
akıllarının kavramayacağı başka konular- 
da saptırıcı sorular getirebileceğini belirte- 
rek böyle durumlarda “Âmentü billâhi ve 
resülihi” demeyi tavsiye eden hadisi kay- 
dettikten sonra (Müsned, V, 214; VI, 257; 
benzer rivayetler için bk. Buhâri, “Bedü”l- 
halk”, 11; Müslim, “İmân”, 212-214) bu 
tür vesveseler hisseden avam tabakasına 
iman ve teslimiyetlerini sağlam tutmala- 
rını, ibadetleri ve geçimleriyle meşgul ol- 
malarını öğütler (a.g.e., IIl, 36). 


Vesveseyi hem psikoloji hem tasavvuf 
yönünden inceleyen Gazzâli (İhy&”, I1, 26- 
47) eylemlerin psikolojik kaynağı olan uya- 
rıcıların iyiliğe yönlendirenine ilham, kö- 
tülüğe yönlendirenine vesvese dendiğini, 
ilhamın melekten, vesvesenin şeytandan 
geldiğini belirtir. Sebeplerin asıl yaratıcısı 
ve düzenleyicisi olan Allah'ın bazı kalpleri 
ilhama uygun hale getirmesine “tevfik”, 
bazılarını vesveseye elverişli kılmasına “hız- 
lân” denir. Buna göre ilhamın zıddı vesve- 
se, meleğin zıddı şeytan, tevfikin zıddı hız- 
lândır. Akıllarını dünyaya yönlendirenlerin 
kalpleri şeytanın vesvesesine açık hale ge- 
lir, Allah'ı anan gönüller ise meleğin ilha- 
mına elverişli olur. Gerçekte beşeri nitelik- 
ler taşımayan hiçbir insan bulunmadığına 
göre şeytanın vesvese ile karıştırmadığı 
hiçbir kalp yoktur. Nitekim Hz. Peygam- 
ber kendisi dahil olmak üzere her insanın 
bir şeytanının bulunduğunu, ancak ken- 
disini izleyen şeytan müslümanlaştırıldı- 
ğı için iyi şeyler telkin ettiğini bildirmiştir 
(Müsned, 1, 385). Kalp Allah'a yönelip mâ- 
rifete ve Allah'ın rızasına yoğunlaşırsa şey- 
tanın yerini melek alır ve kula takvâ ilham 
eder; kalp aşağı güçlerin etkisine kapılıp 
bedensel hazların esiri olursa şeytan nef- 
se vesvese verip günah işletmeye fırsat 
bulur. Böylece kalpleri hüküm altına alan 
şeytanlar bunların içini dünyayı âhirete 
tercih ettirecek vesveselerle doldururlar. 
Sonuçta nefsâni tutkuların peşinden gi- 
den kimse artık Allah'ın değil tutkularının 
kulu olur (Gazzâli, İhy&, II, 26-28). 
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Ebü 1-Tayyib Muhammed 
b. Ahmed b. İshâk 
b. Yahyâ el-Veşşâ' el-A'râbi 
(6. 325/937) 
Arap dili, 
Arap edebiyatı ve ahbâr âlimi. 


246 (860) veya 255 (869) yılında Bağ- 
dat'ta doğdu. Kendisinin yahut babasının 
ipek elbise (veşy) ticaretiyle uğraşmasın- 
dan dolayı Veşşâ / İbnü'l-Veşşâ diye tanı- 
nır (Sem'âni, V, 604). Ayrıca elbiselere na- 
kış işleme sanatıyla uğraştığı için veya en 
tanınmış eseri el-Müveşşâ'dan (nakışlı, 
süslü) dolayı “el-Müveşşâ sahibi” anla- 
mında bu isimle anılmış olması da muh- 
temeldir. Dönemin Küfe mektebinin lideri 
Sa'leb ve Basra mektebinin lideri Müber- 


red'in derslerine devam etmesi, kitapla- 
rında onların görüşlerine yer vermesi gra- 
merde Bağdat seçmeci okuluna mensu- 
biyetini gösterir. Özellikle Sa'leb ile nahiv 
ve lugat âlimi Niftaveyh eserlerinde sıkça 
başvurduğu âlimler arasında bulunur. Bağ- 
dat'ta yirmi kadar âlimden faydalanan Veş- 
şâ hadis kültürünü büyük ölçüde Ahmed 
b. Ubeyd b. Nösıh'a borçludur. Ebü Aside 
künyesiyle tanınan ve Abbösi Halifesi Mu'- 
tez-Billâh'a da hocalık yapan bu âlimden 
eserlerinde çokça söz eder (el-Fâzıl'da on 
beş, el-Müveşşâ'da on üç yerde). Yine Mu'- 
tazıd-Billâh ile Müktefi-Billâh'ın hocası olan 
hadis ve fıkıh âlimi İbn Ebü'd-Dünyâ önem- 
li üstatları arasında yer alır. Ebü Bekir Ab- 
dullah b. Ebü Sa'd el-Verrâk, İbn Ebü Hay- 
seme, Ubeyd b. Şüreyk, Muhammed b. İb- 
râhim el-Kâri, Hâris b. Ebü Üsâme, Mu- 
hammed b. Ahmed el-Küdeymi, Muham- 
med b. Yünus el-Küdeymi yararlandığı, 
semâ veya rivayette bulunduğu hocaların- 
dandır (Hatib, I, 253-254). Kaynakların ço- 
ğunda Veşşâ'nın halk mektebinde (mek- 
tebü'l-âmme) ders vererek geçimini sağ- 
ladığı kaydedilir. Ancak Veşşâ'nın saray çev- 
resiyle yakın ilişki kurması, Mu'temid-Alel- 
lah'ın eşi Hallâfe'nin câriyesi, dönemin Bağ- 
dat'ında kültürüyle tanınan kadınlarından 
biri olan Münye el-Kâtibe'nin ondan isti- 
fade edip hadis rivayet etmesi ve bazı Üs- 
tatlarının saray hocaları arasında yer al- 
ması Veşşâ'nın hilâfet sarayında da hoca- 
lık yaptığını teyit etmektedir. Veşşâ Bağ- 
dat'ta vefat etti. 


Veşşâ genelde “edep”, özelde “zarf” di- 
ye bilinen seçkin tabaka edebiyatının ön- 
de gelen temsilcilerindendir. Abbâsi top- 
lumunda kabilecilik ve Arap taraftarlığı 
ortadan kalkıp Arap-mevâli farkı azalın- 
ca yerini ahlâki erdem üstünlüğü almış- 
tır. Bağdat'ta halife ve yönetici çevresiyle 
emir ve valiler seçkin tabakayı temsil et- 
mekte, bunlar avam sınıfından farklı ol- 
duklarını ispata çalışan bir tutum ve dav- 
ranış sergilemekteydi. Veşşâ “zarf” ana 
başlığı altında yazdığı eserlerde Abbâsi 
devrindeki bu sosyokültürel olguyu dile ge- 
tirmeye çalışmıştır. Bir bakıma edep kav- 
ramıyla örtüşen zarf “zarafet, nezaket, in- 
celik, nükteli ve esprili konuşma” gibi an- 
lamlar taşıyordu. Veşşâ'ya göre zariflerin 
sahip olması gereken bu özelliklerin bir 
kısmı komşuya saygı gösterip onu hima- 
ye etme, sözünde durma, utanç verici dav- 
ranışlardan kaçınma gibi toplumsal ah- 
lâkla ilgilidir. Bir kısmı da düzgün konuş- 
ma, dürüst, iffetli ve nazik olma gibi bi- 
reysel erdemlerle alâkalıdır. Alt soydan 
geldikleri halde zarafetleriyle sosyal bir ko- 
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numa erişen zariflere “eşbâh-ı havâs” de- 
nilmiştir. Müellife göre havas ve eşbâhı- 
nın sosyal değerleri maddi ve mânevi ol- 
mak üzere iki mihver etrafında şekillenir. 
Yüksek ahlâki erdemler mânevi mihveri; 
kılık kıyafete, yeme içmeye, giyim kuşa- 
ma özen gösterme ve nezaket ölçülerine 
uyma da maddi mihveri teşkil eder. Zari- 
fin havas sınıfıyla karışabilmesi için zara- 
fetin usul ve kurallarını öğrenmesi, buna 
göre davranması gerekir. Veşşâ öncelikle 
ilim sahibi olmayı, ardından yüksek ahlâ- 
ki erdemlerle bezenmeyi, ayrıca mürüv- 
vet ve iffeti edep ve zarafetin temel şart- 
larından sayar. Mürüvvet mertlik, yiğitlik, 
cömertlik, iyilik severlik gibi erdemleri ifa- 
de eder ve bu mânada fütüvwvetle örtü- 
şür. Veşşâ'ya göre mürüvvetsiz edep, za- 
rafetsiz mürüvvet ve edepsiz zarafet ol- 
maz. Aşk namuslu ve dürüst insan idealiy- 
le yakından ilgilidir. Mürüvvetle maddi zevk 
tatmininden uzak iffetli aşk şartlarının 
gereği olarak zarf / zarafet ve edep genç 
insanların erdemleri ve soylu davranışla- 
rıdır. Edep ve zarf ahlâkı halifelerin hiz- 
metçileri olup aralarından kâtiplerin, vezir- 
lerin yetiştiği sosyal sınıfı teşkil eden me- 
valiyi özellikle ilgilendiriyordu. Şarkıcı sını- 
fından bir kadının (Münye el-Kâtibe) Veş- 
şâ'dan aldığı edep ve zarafet eğitimi sa- 
yesinde kâtip sınıfına yükselmesi, edep ve 
zarafet kültürünün III. (IX.) yüzyılın sonla- 
rında Bağdat toplumunda giderek değer 
kazandığını göstermektedir. Ahlâki ve es- 
tetik değer ve davranışlar bütünü olan 
edep / zarf kültüründe Veşşâ'nın tasvir 
ettiği ferdiyetçilik (individüalizm) Batı fer- 
diyetçiliğinin aksine topluma karşı baş kal- 
dırı ve romantizm içermez. 

Eserleri. Kaynaklarda teliflerinin güzel- 
liğiyle övülen Veşşâ'nın kırk kadar olduğu 
belirtilen eserlerinden çok azı zamanımı- 
za ulaşmıştır. 1. Kitâbü'I-Müveşşâ (ez- 
Zarf ve'z-zuref& ). Müellifin en meşhur ese- 
ri olup zariflerde bulunması gereken özel- 
liklerle onların davranışları konusunda bir 
el kitabı niteliğindedir. İki cüz ve elli beş 
bölümden meydana gelen eser edep kav- 
ramının tanımıyla başlar. Edebin sınırları, 
ediplerin ilim tahsili, dost seçimi, dost zi- 
yareti, sır saklama, doğruluk, vefakârlık, 
zariflerin giyim kuşam âdâbı, yazışma, 
hitap ve selâmlaşma klişeleri; yüzük ka- 
şı, dinar, dirhem, gerdanlık, kemer, giysi, 
gömlek, şal, takke, mendil, ayakkabı, el- 
ma, portakal, kap kacak gibi şeyler üze- 
rine yaldızla yazılan zarif sözler, beyit ve 
kıtalar; mürüwvetin tarifi, aşkın tanımı, 
tasviri, meşhur âşıklar ve iffetli âşıklar gi- 
bi konular âyet, hadis, emsal ve şiirlerle 


şark ve garp ahbârından nakledilen şâhid 
ve misallerle incelenmiştir. Ayrıca İbn Dâ- 
vüd ez-Zâhiri'nin Kitâbü'z-Zehre'sinden 
isim belirtilmeden yapılan iffetli aşka dair 
alıntılara yer verilmiştir. İbn Dâvüd'un bö- 
lüm başlarında kaydettiği bazı özdeyişler 
el-Müveşşâ'da yüzük kaşı yazıları diye 
geçmektedir. Kitâbü'l-Müveşşâ'yı ilk de- 
fa Rudolph E. Brünnow neşretmiş (Lei- 
den 1302/1885), D. Belmann eser hakkın- 
da Das Anstandbuch des Ibn al-Was- 
šā’ adıyla bir tez hazırlayıp yayımlamış 
(Halle 1966) ve eseri İbn al-Wağ3â' Das 
Buch des buntbestickten Kleides adıy- 
la Almanca'ya çevirmiştir (Breme 1984). 
Bu neşirden faydalanılarak eser Kahire'- 
de (1324, 1345) ve Beyrut'ta (ts. [Dâru Sâ- 
dır|) tekrar basılmıştır. Kitabın ilmi neş- 
ri e-Müveşşâ evi'z-zarf ve'z-zurefâ” 
adıyla Kemâl Mustafa (Kahire 1372; Bey- 
rut 1385/1965, 1979), ez-Zarf ve'z-zure- 
fâ adıyla Fehmi Sa'd (Beyrut 1407/1986) 
ve Kitâbü'I-Müveşşâ evi'z-zarf ve'z-Zu- 
refâ” adıyla Abdülemir Ali Mühennâ (Bey- 
rut 1990) tarafından gerçekleştirilmiştir. 
2. el-Fâzıl fi şıfati'l-edebi'!-kâmil. Belâ- 
gat ve fesahat örnekleri koleksiyonu olup 
iki cüz içinde otuz beş bölümden meyda- 
na gelmektedir. Birinci bölümde belâgat 
ve fesahat kavramları açıklandıktan son- 
ra hulefâ ve hukemâya, kadınlara, bede- 
vilere, câriyelere, esirlere, çocuklara, deli- 
lere ve ahmaklara, kisrâ ve acemlere, el- 
çilere ve diğer bazı kimselere ait seçilmiş 
hutbe, mev'iza, vasiyet, emsal, özdeyiş, 
hikmetli söz, özür beyanı, tâziye, kutlama, 
dua, tasvir örnekleri sıralanmıştır. Eseri Yü- 
suf Ya'küb el-Mesküni (1-11, Bağdat 1972- 
1976) ve Yahyâ Vehib el-Cebbüri (Beyrut 
1411/1991) yayımlamıştır. 3. Tefricü'-mü- 
hec ve sebebü'i-vüşül ile'I-ferec. Kay- 
naklarda Ferecü'l-mühec ve Sürürü'l- 
mühec ve'l-elbâb fi resö'ili'-ahbâb ad- 
larıyla da geçen eser zarifler için mektup 
yazım kılavuzu niteliğindedir ve zariflerin 
hayat tarzına dair önemli bir kaynaktır. 
Kitapta aşk sitemlerini, aşk itirafları, aşk 
yakarış ve serzenişlerini, mektup cevap- 
ları ve cevap taleplerini kaydeden mektup- 
larla mektup mukaddimelerine ilişkin ör- 
nekler ve zariflerin mektuplarında yer ve- 
recekleri şiirler söz konusu edilmiştir. Ese- 
rin, Berlin Kraliyet Kütüphanesi'ndeki yaz- 
masına (nr. 8638) dayanılarak tahkiksiz 
basımı gerçekleştirilmiştir (Kahire 1900). 4. 
el-Memdüd ve'I-makşür. Sonunda elif-i 
memdüde (s1) ve elif-i maksüre (.ş .1) bu- 
lunan isimlerle ilgili bir tür sözlük ve ya- 
zım kılavuzudur. Eser, Ramazan Abdüt- 
tevvâb tarafından önce Mecelletü Kül- 
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liyyeti'-luğati'I-“Arabiyye'de (Câmiatü 
Muhammed b. Suüd, VII, Riyad 1397/1977), 
daha sonra müstakil olarak (Kahire 1979) 
neşredilmiştir. 5. Veşâyâ mülüki'i-“Arab 
min evlâdi'l-melik Kahtân b. Hüd en- 
Nebi. Arap hükümdarlarının öğütlerini 
toplayan bir eserdir. Kahire (GAL Suppl., 
I, 189) ve Paris'te (Bibliothèque Nationa- 
le, nr. 6338) nüshaları bulunan eser yan- 
lışlıkla Yahyâ b. Reşşâ'ya nisbetle yayım- 
lanmıştır (Bağdat 1332/1913, I. cilt). 


Veşşâ'nın ayrıca el-Fâzıl adlı kitabında 
atıfta bulunduğu el-Murtazâ fi hüsni 
“afvi'l-eviddâ” “an hefevâfi'l-ehıllâ& (s. 
100), el-İbtihâc fi'ş-şabri'l-mü”eddi ilâ 
cemili'r-râhati ve'l-infirâc (s. 124), el- 
Kalöid fî ahbâri mütezarrifâti'l-velâ&”id 
(Ahbârü'-mütezarrifât) (s. 238), Ahbâru 
Beni Hâşim (s. 124), Veşâya'I-muhte- 
zırin (s. 150); Kitâbü'I-Müveşşâ'da (Feh- 
mî Sa'd neşri) referans verdiği el-Bes ve'l- 
has (s. 10), et-Tâc fi şıfati'l-enveki'l- 
merzük ve'z-zariti'l-muhtâc (s. 221), 
Kitâbü't-Tüffâha (s. 270), Kitâbü'L-“İkd 
(s. 270), Kitâbü'I-Kıyân (s. 219), Kitâ- 
bü'-Mukaffâ (el-Muktefâ) ve diğer kay- 
naklarda geçen el-Muhtaşar fi'n-nahv, 
Câmi“u'n-nahv, el-Müzekker ve'l-mü”- 
ennes, el-Fark, Halku'l-insân, Halku'1- 
feres, el-Müselles, Ahbâru Şâhibi'z- 
zenc, el-Hanin ile'l-evtân, Hudüdü'z- 
zarfi'l-kebir, es-Sülvân, el-Müzehheb, 
Silsiletü'z-zeheb, ez-Zâhir fi'lenvâr 
ve'l-ezâhir, Zehretü'r-riyâz (seçilmiş na- 
zım ve nesir örneklerini kapsayan on cilt- 
lik bir eser olduğu belirtilmektedir, İbnü'l- 
Kıfti, IN, 62) adlı eserleri mevcuttur. 
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VETED 


VETED 
(aal ) 
Aruz tef'ilelerinde 


iki harekeli, bir sâkin harften oluşan 
birimlere verilen ad 


Ni (bk. ARUZ). b 
Di . . gi 
VETERİNERLİK 

(bk. BAYTARLIK). | 
p wA q 
VEYCEN el-KUHI 
k. KÜHİ). 

L © ) ài] 
Bi N ail 
VEYSEL KARANI 
(SA o ) 

Ebû Amr Üveys b. Âmir 
b. Cez’ b. Mâlik el-Karanî 
(ö. 37/657) 

2 Tâbiin neslinden Yemenli zâhid. j 


Anadolu halk kültüründe Veysel Karani 
diye anılan Üveys el-Karani, Yemen'deki 
Murâd kabilesinin Karan aşiretine men- 
suptur. Cevheri eş-Şıhâh'ta (“krn” md.) 
onu Necidliler'in mikât yeri Karan'a nis- 
bet ederse de bu hem anılan yerin doğru 
adının Karn olması hem de Karani nisbe- 
sinin yerle değil kabileyle ilişkisi bakımın- 
dan hatalı bulunmuştur (M. Abdürraüf el- 
Münâvi, VII, 3586; M. Münir Âlim, sy. 48- 
49 [1376], s. 41-42). Hayatına dair en es- 
ki kaynaklar Ahmed b. Hanbel'in el-Müs- 
nedi'i ile İbn Sa'd'ın et-Tabakâtü'l-küb- 
râ'sıdır. Bazı hadis kitaplarındaki rivayet- 
lere göre Hz. Ömer, halifeliği döneminde 
Yemen'den gelen bir grup insana arala- 
rında Üveys el-Karani'nin bulunup bulun- 
madığını sormuş, bunun üzerine Üveys or- 
taya çıkıp kendini tanıtmış, Ömer de Re- 
sül-i Ekrem'in kendisine ileride Üveys'in 
Medine'ye geleceğini haber verdiğini ve 
onu gördüğü takdirde dua istemesini tav- 
siye ettiğini söylemiş, Üveys de ona dua 
etmiştir. Bu sırada Hz. Ömer, Üveys'in Kü- 
fe'ye gitmekte olduğunu öğrenince Kü- 
fe valisine onun hakkında bir mektup yaz- 
mayı teklif etmiş, ancak Üveys kalabalık- 
tan uzak sade bir hayat yaşamayı tercih 
ettiğini belirtmiştir. Ertesi yıl Küfe'den 
hacca gelen bir kişiye Üveys'in durumu- 
nu soran Hz. Ömer onun yoksulluk içinde 
yaşadığını öğrenince ona Üveys hakkında 
Hz. Peygamber'den duyduklarını anlatmış, 
hacdan dönen Küfeli de Üveys'in yanına 
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gidip ondan dua istemiştir. Bu olay üze- 
rine halkın dua istemek için yanına gelip 
kendisine iltifat etmesinden endişe du- 
yan Veysel Karani'nin o bölgeyi terkettiği 
kaydedilir. 


Veysel'in Yemen'de iken nasıl müslü- 
man olduğu, Küfe'deki hayatı, vefatı ve 
şahsiyetine dair hadis kitaplarında ve er- 
ken dönem kaynaklarında yeterli bilgi yok- 
tur. Daha sonraki eserlerde, özellikle Fe- 
ridüddin Attâr'ın VII. (XII.) yüzyılın başla- 
rında kaleme aldığı Tezkiretü'l-evliyâ”da 
ve hakkında yazılan müstakil menâkıbnâ- 
melerde geniş bilgi bulunmaktadır. Doğ- 
ruluğu tartışmalı olmakla birlikte bu bil- 
giler, Veysel Karani'nin hayatına dair ek- 
siklikleri tamamlayıp halk tarafından na- 
sıl algılandığını ortaya koyması bakımın- 
dan önemlidir. Bu rivayetlere göre Veysel 
Karani Yemen'de deve çobanlığı yaparak, 
hurma çekirdekleri toplayıp satarak geçi- 
mini sağlayan bir zâhiddi. Muhtemelen İs- 
lâm'ı anlatmak üzere Yemen'e giden müs- 
lümanlar vasıtasıyla İslâmiyet'i kabul et- 
miştir. Medine'ye gidip Hz. Peygamber'i zi- 
yaret etme arzusuna rağmen yaşlı anne- 
sini bırakamamış, fakat daha sonra anne- 
sinden kısa süreliğine izin alıp Medine'ye 
gelmiş, ancak Resül-i Ekrem'i o gün evde 
bulamadığından görüşememiş ve aynı gün 
Yemen'e dönmek zorunda kalmıştır. Uhud 
Gazvesi'nde Resülullah'ın bir dişinin kırıl- 
dığını haber alınca onun da bir dişini ve- 
ya bütün dişlerini kırdığı rivayet edilir. 

Muhtemelen annesinin vefatının ardın- 
dan Küfe'ye giden Veysel, Hz. Ömer'le gö- 
rüşüp oradan Küfe'ye geçmiştir. Bazı kay- 
naklara göre Hz. Peygamber vefatından 
kısa bir süre önce hırkasını çıkarıp Hz. 
Ömer'e ve Hz. Ali'ye vermiş, bunu Üveys 
el-Karani'ye vermelerini söylemiş, onlar da 
Veysel'in Küfe'ye yerleşmesinden sonra 
hırkayı ona götürmüştür. Küfe'de münze- 
vi bir hayat yaşayan Veysel'in 37 (657) yı- 
lında vuku bulan Sıffin Savaşı'na Hz. Ali'nin 
saflarında katıldığı ve bu savaşta şehid ol- 
duğu kabul edilir. Bundan dolayı İmâmiy- 
ye Şiası'nda özel bir yere sahiptir. Öte yan- 
dan bazı kaynaklarda Azerbaycan'a yapı- 
lan bir sefer esnasında veya Deylem sa- 
vaşında öldüğü belirtilir. Veysel'in gömül- 
düğü yer de belli değildir. Yemen'in Zebid, 
İran'ın Kazvin ve Kirmanşah, Özbekistan'ın 
Hive, Suriye'nin Şam ve Rakka şehirleriyle 
Anadolu'nun çeşitli bölgelerinde ona nis- 
bet edilen makam-mezarlar vardır. Ana- 
dolu'daki en meşhur makamları Manisa, 
Mardin, Kurtalan, Bursa Gemlik yolundaki 
Atıcılar, Diyarbakır'ın Lice ilçesi ve Siirt'in 
Baykan ilçesi yakınındadır. Veysel'in Sıffin 


Savaşı'nda öldüğü yolundaki rivayetlerin 
genel kabul gördüğü, bu savaşın da Suri- 
ye'nin Rakka şehri yakınlarında vuku bul- 
duğu dikkate alınırsa asıl kabrinin bu şe- 
hirde olması ihtimali güç kazanır. 


Zâhidâne hayatı dolayısıyla Veysel Kara- 
ni tasavvuf ehli tarafından örnek bir şah- 
siyet kabul edilmiş, Hz. Peygamber'i zâ- 
hiren görmemekle birlikte mânen kendi- 
sinden feyiz aldığı ileri sürülmüştür. Bu 
sebeple ileriki asırlarda Resül-i Ekrem'i, 
Veysel Karani'yi veya herhangi bir şeyhi 
görmeden rüya gibi mânevi bir yolla on- 
lardan eğitim alan kişilere Üveysi denmiş, 
bu şekilde eğitim almaya Üveyşsilik adı ve- 
rilmiştir (bk. ÜVEYSİLİK). Ayrıca Resülul- 
lah'a nisbet edilen, “Rahmânın nefesini 
Yemen'den alıyorum” sözüyle (Buhâri, IV, 
71; Taberâni, II, 150; krş. Ali el-Kâri, s. 
137; Aclüni, 1, 260) Veysel Karani'nin kas- 
tedildiği söylenmiştir. Hz. Peygamber'in 
ona bıraktığı rivayet edilen hırkanın son- 
raki nesillere intikal ederek günümüze 
ulaştığı kabul edilir. Bu hırka, İstanbul'un 
Fatih ilçesindeki Hırka-i Şerif Camii'nde 
ramazan aylarında ziyaret edilmektedir. 
Veysel Karani'nin Uhud Gazvesi'nde Re- 
sül-i Ekrem'in dişinin kırılması üzerine 
kendi dişini kırdığı şeklindeki rivayete isti- 
naden, Pakistan'ın Lahor şehrindeki Bâd- 
şâhi Camii'nin avlusunda bulunan Teber- 
rükât-ı Mukaddese Bölümü'nde ona izâ- 
fe edilen kırık iki diş sergilenmektedir. Ha- 
yatına dair müstakil menâkıbnâmeler ve 
şiirler kaleme alınan Veysel Karani'nin ger- 
çek hayatı ile efsanevi kişiliği birbirine ka- 
rışmıştır. Onun hayatı ve menkıbeleriyle 
ilgili eserlerden birkaçı şunlardır: Lâmii 
Çelebi, Menâkıb-ı Hazret-i Üveys el- 
Karani (Süleymaniye Ktp., Esad Efen- 
di, nr. 1659/2); Ali el-Kâri, el-Ma“dinü'l- 
“adeni fi fazli Üveysi'i-Karani (nşr. Ab- 
dülbâri Dâvüd, Kahire 2002); Cemâled- 
din Muhammed, Menâkıb-ı Üveys el- 


Veysel Karani'nin makam-türbesi 
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Karani (trc. Ohrili Hüseyin Mazhar, İs- 
tanbul 1333); Şeyh Cemalullah [Cemalettin 
Server RevnakoğluJ, Yemen İllerinde Vey- 
sel Karani (İstanbul 1959). 
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Siirt'in Baykan ilçesinde 


cami ve türbe. 
L à] 


Yakın zamanda yenilenmiş olan yapı- 
ların ilk inşa tarihi kesin şekilde bilinme- 
mektedir. X. yüzyıl coğrafyacısı Muham- 
med b. Ahmed el-Makdisî ve Nâsır-ı Hüs- 
rev eserlerinde bugünkü Ziyaret beldesin- 
de mevcut bir mescidden bahsetmiştir. 
Evliya Çelebi ise Veysel Karanî Camii ve 
Türbesi'nden Mescid-i Üveys-i Karani diye 
söz etmiş ve ayrıntılı bilgi vermiştir (Bo- 
ran, s. 89-94). Evliya Çelebi'nin, “Menzil-i 
Hazret-i Sultan Veys: Hazzo hâkinde bir 
dere ve tepeli sengistân içre bir uyün-i sa- 
gire kenarında ...” ifadesiyle tanıttığı ca- 
mi ve türbe, Kanüni Sultan Süleyman'ın 
Irakeyn Seferi'ne (1534) katılan Matrakçı 
Nasuh'un minyatüründe oldukça gerçek- 
çi bir şekilde tasvir edilmiştir. Bu minya- 
türde sekizgen planlı ve üzeri içten kub- 
be, dıştan külâhla örtülü türbe ile buna 


bitişik iki bölümlü kubbeli cami görülmek- 
tedir (a.g.e., a.y.; Açıkgöz, s. 34, 45). 
Türbeyi Osmanlı devrinde saray tarafın- 
dan görevlendirilen türbedarlar idare et- 
miştir. Son dönemde tayin edilen Seyyid 
Muhammed'in (6. 1902) ardından Seyyid 
Abdülkerim Tekin bu göreve getirilmiştir. 
Seyyid Abdülkerim, 1918'de vefat eden 
amcası Seyyid Ali'nin yerine kaymakamlık 
pâyesiyle Siirt'in son nakibüleşrafı olmuş, 
1934'te Siirt'te vefat etmiş ve Zeyve Me- 
zarlığı'na defnedilmiştir (Kılıççıoğlu, s. 
109). Seyyid Abdülkerim zamanında tür- 
benin sol tarafında bir mescidle bir med- 
rese inşa edilmiştir (a.g.e., s. 110). 1901 
yılında “cas” denilen yerli harçla ve kıs- 
men moloz taşlarla yapılan ve çatısı to- 
nozlarla örtülen türbe, mimari tarzı itiba- 
riyle bir sanat değeri taşımadığı gibi de- 
vamlı rutubet alması sebebiyle tehlikeli bir 
durum arzettiğinden 1967'de Veysel Ka- 
rani Tarihi Eserleri Koruma ve Eski De- 
ğerleriyle Güzelleştirme Derneği tarafın- 
dan yıktırılmış, valilikçe hazırlatılan plana 
göre eski ölçüler içinde yeni bir türbe in- 
şa edilmiştir (Sürt İl Yıllığı, s. 20). Külliye, 
Vakıflar Genel Müdürlüğü'nün girişimle- 
riyle 1974 yılından itibaren çok daha ba- 
kımlı bir görünüme kavuşmuştur. 1982'- 
de avlu düzenlemesinden sonra 1983'te 
kesimhâne binaları, ardından otel ve ko- 
nukevi binaları devreye sokulmuştur. Ca- 
mi ve türbe 1987, 1991 ve 1998'de ona- 
rımdan geçirilmiş, 1998-2001 yılları ara- 
sındaki restorasyonda türbenin içi ve çev- 
resi düzenlenmiştir (Boran, s. 89-94). 


Kare planlı olan caminin son cemaat ye- 
ri üç kubbelidir. Ana mekânı örten kubbe 
sekizgen kasnağa oturmaktadır. Son ce- 
maat yerindeki sütunlar kısa olup kubbe- 
ler yuvarlak ve geniş aralıklı kemerler üze- 
rine dayanmaktadır. Sade bir iç mekâna 
sahip olan caminin kalem işleri ve hat uy- 
gulamaları bozuktur. Kubbeye geçiş iç me- 
kândaki tromplarla sağlanmıştır. Harimin 
içi, alttan harimi çevreleyen yuvarlak nişli 
pencerelerin üst hizasına kadar çinilerle 
kaplıdır. Mihrabı, sade ve düzgün kesme 
taştan, minberi ve vaaz kürsüsü ahşap 
olan caminin kadınlar mahfili yine ahşap- 
tır ve harimin kuzeyinde yer alan giriş ka- 
pısının üstündedir. Caminin kuzeybatısın- 
da bulunan minare de ana yapıya bitişik 
olarak düzgün kesme taştan yapılmıştır. 
Kaidesi de düzgün kesme taştan olan mi- 
narede kaideden gövdeye pahlanarak bir 
geçiş sağlanmıştır. Kaidede yatay dikdört- 
gen mermer bir levha içinde 1956 tarihli, 
oldukça bozuk bir hatla Hz. Muhammed'in 
Veysel Karani hakkında söylediği hadisler 


VEYSEL KARANİ KÜLLİYESİ 


yazılmıştır. Bu çerçevenin altında hattı yi- 
ne bozuk, 1956 tarihli bir başka levhada 
ise iki satır halinde bir âyet yazılıdır (el-İs- 
râ 17/37). Caminin kuzeyindeki şadırvan 
yuvarlak sekiz kemerli ve tek kubbelidir. 
Türbe yakınında Vakıflar Bölge Müdürlü- 
ğü'nün iki katlı irtibat bürosu ve arkasın- 
da gasilhâne ile müştemilât binası bulun- 
maktadır. 


Türbe cami, şadırvan ve diğer müşte- 
milât binalarıyla aynı avlu içinde yer al- 
maktadır ve kareye yakın dikdörtgen plan- 
lı olup kubbe ile örtülüdür. Türbenin ku- 
zey cephesinde iki kapı vardır. Bitkisel süs- 
lerle bezenmiş Veysel Karani'nin ahşap 
sandukasının etrafı ahşap bir korkulukla 
çevrilidir. Sanduka köşelerde sepet örgü- 
lü birer, yanlarda çiçek motifli ikişer sütu- 
na oturan yuvarlak ve dilimli sivri kemer- 
li bir bölüm içinde yer almaktadır. Türbe- 
de pencere açıklıklarının üst hizalarına ka- 
dar duvarlar yeni çini karolarla kaplanmış- 
tır. Üst kısımlarda ve kubbede bitkisel süs- 
lemeli kalem işleri ve hat uygulamaları bu- 
lunmaktadır. Türbenin giriş kapısının he- 
men yanındaki mezarda türbedarlardan 
ve Siirt nakibüleşrafından Seyyid Muham- 
med Efendi yatmaktadır. Veysel Karani 
Türbesi'nin yanı başındaki ağaçlıklı alan 
mezarlık olarak düzenlenmiştir. Her yıl 16- 
17 Mayıs Veysel Karani'yi anma günleri 
olarak kutlanmakta, türbe bahar ayların- 
da ve özellikle mayıs ayında yurdun dört 
bir yanından gelen ziyaretçilerin akınına 
uğramaktadır. 


Veysel Karani Camii 
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[r A 1 
VEYSİ 
(6. 1037/1628) 


Daha çok nesriyle tanınan 


divan şairi. j 


969 (1561-62) yılında Manisa Alaşehir'- 
de doğdu. Asıl adı Üveys olup “Veysi” mah- 
lasıdır. Kadı Mehmed Efendi'nin oğlu ve 
şair Makâli'nin yeğenidir. Alaşehir'de baş- 
ladığı eğitimini daha sonra gittiği İstan- 
bul'da sürdürdü ve Molla Sâlih Efendi'den 
mülâzım olarak kadılığa yöneldi. Mısır'da 
Beni Harâm, Ferre ve Reşid kadılıklarında 
bulundu. Mehmed Şerif Paşa 1004 (1595- 
96) yılında Mısır'a vali tayin edilince Veysi 
ona divan kâtipliği yaptı. Ardından Akhi- 
sar, Tire ve Alaşehir kadılıkları, Aydın ve 
Saruhan'da emvâl-i hâssa müfettişlikle- 
riyle görevlendirildi. 1012'de (1603-1604) 


Siroz kadılığına getirildi. Bu görevinin ikin- 
ci yılının başlarında Ali Paşa'nın Macaris- 
tan seferi sırasında Ordu-yı Hümâyun ka- 
dılığına tayin edildi, ancak Ali Paşa'nın şe- 
hid düşmesi üzerine görevden alındı ve İs- 
tanbul'a döndü. Rodosçuk kadılığına gön- 
derilmesine rağmen görevine başlama- 
dan 1013'te (1604-1605) Üsküp kadısı ol- 
du. 1015 Muharreminde (Mayıs 1606) az- 
ledildi; ardından ikinci defa Üsküp ve 1019 
Saferinde (Mayıs 1610) Tırhala kadılığına 
tayin edildi. İnebahtı ve Eğriboz'da em- 
val-i hâssa müfettişliği yaptı. 1022 Rebîü- 
lâhirinde (Haziran 1613) üçüncü defa Üs- 
küp kadılığıyla görevlendirildi. 1024 Rece- 
binden (Ağustos 1615) itibaren birkaç de- 
fa daha bu göreve getirildi. 1034 Cemâzi- 
yelewelinde (Şubat 1625) yedinci defa Üs- 
küp kadılığı yaparken 1036 Muharremin- 
de (Ekim 1626) bu son görevinden de az- 
ledildi. Üsküp'te uzun yıllar kadılık yaptı- 
ğı için adı bazı kaynaklarda Veysi-i Üskü- 
bi şeklinde geçer. 14 Zilhicce 1037'de (15 
Ağustos 1628) Üsküp'te vefat etti. Meza- 
rı şehrin dışında Hacılar yolu diye bilinen 
Komanova caddesi üzerindedir. Ölümüne 
düşürülen tarihlerin en meşhuru Nev'izâ- 
de Atâi'nin, “Veysi ki olmuş idi tegazzül- 
de bi-bedel / Ta'yin-i sâl-i fevtine târihtir 
gazel” beytidir. Şairin mezar taşında ise, 


“Dedi ahbâbın biri târihini / Cân-ı Veysi 


gitti bâb-ı cennete” beyti yazılıdır. 

Veysi edebi alandaki şöhretini şiirlerin- 
den çok nesrine borçludur. Onun nesri, bu 
alandaki bir diğer isim olan Nergisi'nin 
nesrine oranla daha sade ve canlı kabul 
edilmekle birlikte yine de uzun cümleler- 
de Arapça ve Farsça tumturaklı kelime- 
lerle zincirleme tamlamaları, birleşik isim 
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ve sıfatları çokça kullandığı görülür. An- 
latmak istediğini dolaylı bir şekilde dile 
getirmesi, ifadelerinde mecaz, teşbih, is- 
tiare, cinas, tevriye gibi sanatlara yer ver- 
mesi sebebiyle nesri güçlükle anlaşılabil- 
mektedir. Aynı zamanda hicve yatkın olan 
Veysi başta bu tür eserleri olmak üzere 
birçok şiirinde ve Hâbnâme gibi eserle- 
rinde dönemin sosyal bozuklukları ve ak- 
saklıklarına dikkat çekmiş, bu konuda dev- 
let ileri gelenlerini uyarmıştır. Bu husus, 
onun hiciv ve eleştiri alanındaki ustalığı- 
nın yanı sıra haksızlığa karşı çıkan bir kişi- 
liğe sahip olduğunu da gösterir. Türk ede- 
biyatında sanatlı nesir alanında en güçlü 
isimlerinden kabul edilen ve Babinger ta- 
rafından Osmanlı nesrinin Bâki'den son- 
raki en parlak ismi diye gösterilen Veysi'- 
nin güçlü şiirleri de vardır. Ancak şairliği 
nâsirliğinin gölgesinde kalmıştır. Veysi'nin 
gazellerindeki dil kasidelerine oranla da- 
ha sadedir. Şiirlerinde aşk, tabiat tasvir- 
leri, övgüler ve hikemi tarzda söyleyişler 
yanında eleştirilere de yer vermiş, bu ara- 
da deyimlerle atasözlerini de çokça kul- 
lanmıştır. 

Eserleri. 1. Dürretü't-tâc* fi sireti sâ- 
hibi'-mi'râc. Şairin en meşhur eseri olup 
daha çok Siyer-i Veysi diye anılır. Dilinin 
ağırlığına rağmen gerek konusu ve menkı- 
belerinin çekiciliği gerekse canlı tasvirleri 
sebebiyle hem Veysi'ye hem de onun ne- 
sir tarzına büyük şöhret kazandırmıştır. 
Veysi'nin tamamlayamadığı esere Nev'izâ- 
de Atâi ve Nâbi birer zeyil yazmış, eser 
birçok defa yayımlanmıştır (Bulak 1245, 
1248, 1284; İstanbul 1286). Dürretü't-tâc 
üzerine Nuran Yılmaz (Öztürk) doktora ça- 
lışması yapmıştır (Türk Edebiyatında Si- 
yer Türü ve Siyer-i Veysi: Dürretü't-tâc fi 
sireti Sâhibi'LMi'râc, doktora tezi, 1997, EÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü). 2. Hâbnâme 
(Bulak 1252, İstanbul 1263, 1284 (Münşe- 
âtı Aziziyye fi Âsârı Osmâniyye'nin so- 
nunda|, 1286 (Siyer-i Veysi, Münşeât ve 
Şehâdetnâme ile beraber}, 1293). Vâkıa- 
nâme ve Rü'yânâme adlarıyla da bilinen 
eser döneminin tipik bir nesir örneği olup 
I. Ahmed ile Büyük İskender'in rüyada kar- 
şılıklı konuşmalarına dayanır. Veysi 1017- 
de (1608) yazdığı eseri I. Ahmed'e sun- 
muştur. Hz. Âdem'den beri yapılagelen 
kötülüklerin hikâyelerle anlatıldığı eserde 
şair, devletin gerilemesine üzülen padişa- 
hı bir yandan teselli ederken bir yandan 
da devlet memurluklarına ehil kişilerin ge- 
tirilmesi halinde ülkenin kötü durumun- 
dan kurtulacağını belirterek ona yol gös- 
terir. Bu yönüyle bir tür nasihatnâme ve- 
ya siyâsetnâme sayılan eserin dili şairin 
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siyer ve münşeatına göre daha sadedir. 
3. Münşeât. Veysi'nin hayatına, yaşadığı 
döneme ve yakın dostlarına ilişkin bilgi- 
lerle bazı mektup ve yazılarını içermekte- 
dir (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 
3330; İstanbul 1286). 4. Divan. Eserde 
iki na't, yirmi yedi kaside, iki terkibibend, 
bir terciibend, bir tesdis, beş tahmis, alt- 
mış altı gazel, yirmi beş beyit ve yedi kı- 
ta bulunmaktadır. Eser üzerine Zehra Tos- 
ka (Veysi: Divanı, Hayatı, Eserleri ve Ede- 
bi Kişiliği, 1985, İÜ Sosyal Bilimler Ensti- 
tüsü) ve Fadıl Hoca ( Veysi Divanı Tahlili, 
2002, İÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü) tara- 
fından yüksek lisans tezi hazırlanmıştır. 
5. Merace'I-bahreyn fi ecvibe “alâ iti- 
râzâti'-Cevheri. Kâmüsü'l-Muhit adlı 
sözlüğüyle tanınan Firüzâbâdi'nin Şıhâ- 
hu'-luğa müellifi Cevheri'ye yönelttiği 
eleştirilere verilen cevaplardan meydana 
gelmektedir. Veysi'nin birçok kaynağa baş- 
vurarak kaleme aldığı bu tamamlanma- 
mış Arapça eserin müellif nüshası Râgıb 
Paşa Kütüphanesi'ndedir (nr. 1415). Se- 
dat Şensoy eser üzerine bir yüksek lisans 
tezi hazırlamıştır ( Veysi ve Eseri Merace'l- 
Bahreyn'in Tahkiki, yüksek lisans tezi, 
1995, SÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 6. 
Düstürü'-amel. Şehâdetnâme adıyla da 
bilinen eserde dini konularla bazı menkı- 
belere yer verilmektedir (Beyazıt Devlet 
Ktp., Veliyyüddin Efendi, nr. 4043; İstan- 
bul 1283). 7. Fütüh-ı Mısr. Mısır'ın fethi- 
ne dair hacimli bir eser kaleme almaya 
başlayan Veysi eserini tamamlayamamış, 
sadece Amr b. Âs'ın Mısır'ı fethini anla- 
tan kısmı yazabilmiştir (Süleymaniye Ktp., 
Âşir Efendi, nr. 900). 8. Gurretü'l-asr fi 
tefsiri süreti'l-Asr (Süleymaniye Ktp., 
Esad Efendi, nr. 3635). 9. Hicviyye (Sü- 
eymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 2309). 
Otuz iki beyitlik bu Farsça manzumenin 
son beyti Türkçe'dir. 
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lal BAYRAM ALi KAYA 


T : q 
VEZIN 
(ajg! ) 
Kıyamet gününde kulların 


iman ve amellerinin değerlendirilmesi 
anlamında Kur'an terimi 


(bk. MİZAN). 

L zil 
E , q] 
VEZIN 
(ajg! ) 


Nazım sistemi; 
kalıp ölçüsü anlamında terim. 


Sözlükte “bir şeyi ölçmek, tartmak; öl- 
çü, tartı, ölçek” anlamlarındaki vezin (vezn) 
terim olarak şark kültüründe şiir, müzik, 
lugat ve sarf alanlarında kullanılmakta- 
dır. Şiirde vezin, hecelerin ya da uzun ve 
kısa hecelerin belirli miktarlarda tekra- 
rına dayanan, müzikal ve fonetik âhengi 
sağlayan kalıplar dizisidir. Şiiri nesirden 
ayıran en önemli unsur vezindir. Müslü- 
man milletlerin edebiyatlarında her şiir bu 
kalıp ve ölçeklerin sınırları içinde nazme- 
dilir. Vezin hece ve aruz vezni olmak üze- 
re iki temel kategoriye ayrılır. İslâm ön- 
cesi Türk şiirinde kullanılan hece veznin- 
de bir şiirin her mısraı eşit sayıdaki he- 
celerden meydana gelir. İslâm'dan sonra 
Arap-Fars etkisiyle Türkçe'ye de geçen aruz 
vezninde ise bir şiirin her beyti eşit mik- 
tarda uzun ve kısa hece içerir (bk. ARÜZ; 
HECE VEZNİ). Aruz vezninde hece sayısı- 
nın eşit olması kâfi gelmemekte, uzun ve 
kısa hecelerin de belirli kalıplarla dengeli 
bir şekilde tekrarlanması gerekmektedir. 
Bu sebeple aruz vezni daha müzikal ve ar- 
monik bir yapıya sahiptir. Şiirde aruz sis- 
temine ait uzun ve kısa hecelerin söyleniş 
ağırlığı veya hafifliği müzikte ritim (ikâ') 
ağırlığı ya da hafifliği, sarf, nahiv ve lu- 
gatta kelimedeki harekeli ve sakin harf 
miktarına bağlı şekilde kalıplardaki söy- 
leniş ağırlığı veya hafifliği önem taşıdığın- 
dan vezin kelimesinin “tartmak” anlamı 
terimleşmede esas alınmıştır. Sarf, nahiv 
ve lugatta vezin “siga, kalıp” mânasına ge- 


VEZİN 


lir. Veznin ritim anlamında kullandığı mü- 
zikte ise ritim türü olarak sakil (ağır) ve 
aruz sisteminde vezin çeşidi olarak hafif 
vezin teriminin tartısal içeriğine yönelik- 
tir. Söyleniş ağırlığı ve hafifliği veznin tar- 
tısal özelliğiyle ilgili olduğu gibi yine vez- 
nin “mesafe ve zaman uzunluğunu ya da 
kısalığını tayin etme” anlamında ölçme, 
ölçü, ölçek mânaları da terimleşmede dik- 
kate alınmıştır. Çünkü söylenişi ağır ola- 
nın söyleniş zamanı daha uzun, hafif ola- 
nın daha kısa ve daha hızlıdır. Aruz vezin- 
leri içinde bazı bahirlerin seri', münserih, 
remel (hızlı), bazılarının recez ve hezec 
(yavaş) adlarını taşıması veznin bu mesafe 
ve zamanla ilgili yanını göstermektedir. 


Arap şiirinde geçerli vezin sistemlerini 
ilk tesbit eden âlim Halil b. Ahmed vezin 
anlamında “bahir” kelimesini kullanmış- 
tır. Bu sebeple vezin kelimesinin aruz il- 
mine Halil b. Ahmed'den sonra girip te- 
rimleştiği tahmin edilmektedir. Ayrıca az 
veya çok, uzun veya kısa hece içermesine 
bağlı olarak söyleniş ağırlığı-hafifliği, seri- 
liği ya da yavaşlığı taşıyan, belli miktarlar- 
da tekrar edilmesiyle aruz vezin sistem- 
lerini oluşturan, bahirlerin yapı taşları ko- 
numunda bulunan, “tef'ile” veya “cüz” adı 
verilen birimler için de vezin terimi kul- 
lanılmıştır. “Fâilün, fâilâtün, feülün, müs- 
tef'ilün, mefâilün, müfâaletün, mütefâi- 
lün, mef'ülâtün” şeklinde Halil'in tesbit et- 
tiği sekiz tef'ilenin belli miktarlarda tek- 
rarıyla vezin sistemleri teşkil edilmiştir. 
Şiiri nesirden ayıran en belirleyici özellik 
onun belli bir vezin düzeninin olmasıdır. 
Düz yazının aksine şiiri meydana getiren 
lafzi yapı müzikal bir armoni ve âhenge 
sahiptir. Bu da lafzi yapıyı teşkil eden ha- 
reke ve sükünlarla uzun ve kısa hecelerin 
ölçülü ve dengeli biçimde birbirini izleme- 
sine dayanır. Bundan dolayı İbn Reşik el- 
Kayrevâni, sözün şiirselliğini belirleyen en 
önemli rüknün vezin olduğunu, çünkü sö- 
zün vezin sayesinde meydana gelen âhenk 
vasıtasıyla kulaklara hoş gelen, duyguları 
harekete geçiren, ruhlara nüfuz eden ve 
gönülleri coşturan bir nitelik kazandığını 
söyler (el-“Cmde, l, 268). 


Şiir vezinleri uzun-kısa, tumturaklı / sert- 
yumuşak, ağır-hafif ... şeklinde farklı yapı- 
lara sahiptir. Şair bunların içinden ele ala- 
cağı temaya uygun olan vezni seçer. An- 
cak Arap şiiriyle Arap şairlerinin gelene- 
ğinde belirli temalara özgü belirli vezinle- 
rin bulunduğu yolunda mutlak bir teamül 
söz konusu değildir. Şiirin teması ile mü- 
zikal vezni arasındaki ilişkiyi araştıranla- 
rın öncüsü kabul edilen ve Aristo'nun eser- 
lerinden etkilenen Kartâcenni kadim Yu- 
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VEZİN 


nan şairleri arasında böyle bir teamülün 
bulunduğunu söyler (Minhâcü'-büleğö, s. 
266). Ona göre şiir temaları ciddi, ağır 
başlı, oturaklı, şık, zarif, kadri yüksek, la- 
tif (mizahi), hor ve hakir diye farklılık gös- 
terdiği gibi bunların her birinin uygun ve- 
zinlerle ifade edilmesi gerekir. Övünme 
(fahr) temasına ağır başlı vezinler, mizah, 
yergi ve eğlence temasına hafif vezinler 
uygun düşer (a.g.e., a.y.). Nitekim Arap 
şiirinde ister övgü ister yergi, gazel ve di- 
ğer temalar olsun ağır başlı ve ince duygu- 
lu şiirler daha çok ağır ve uzun vezinler 
olan tavil, basit, kâmil, vâfir, hafif vezin- 
lerinde yazılmıştır. Ebü Temmâm, Di'bil ve 
İbnü'r-Rümi'nin bazı yergilerinde kısa, ha- 
fif ve tantanalı bir vezin olan müctes bah- 
rini tercih etmeleri yerdikleri kimseleri şi- 
irlerinin vezinleriyle de alaya alma amacı- 
na yöneliktir. Ayrıca kısa vezinlerde yazıl- 
mış şiirler daha kolay ezberlendiği ve da- 
ha fazla yayıldığı için, yazdığı şiirin ve özel- 
likle yergi türünün insanlar arasında yay- 
gınlığını arttırarak övdüğü veya yerdiği şah- 
sı teşhir etmeyi amaçlayan şairler özellik- 
le recez, remel, kâmil ve hafif bahirlerinin 
kısalık derecesine göre meczü, meştür ve 
menhük adı verilen kısa ve hafif vezinle- 
rini tercih etmişlerdir. 


Şair veznin tutsağı konumundadır, vez- 
nin belirlediği sınır ve kalıp çerçevesinde 
meramını anlatmak zorundadır. Ancak ke- 
lime yapıları her zaman bu kalıplara uyum 
sağlamadığından veznin tef'ilelerinde ba- 
zı yapısal değişim ve dönüşümler katı sı- 
nır ve kalıplara esneklik imkânı sağlamak- 
tadır. Bir bahrin tef'ilelerinde uygulanan 
bu değişim ve dönüşümler aruz âlimleri- 
nin illet ve zihaf kuralları adını verdikleri 
belli esaslara bağlanmıştır. Buna rağmen 
şair veznin belirlediği sınır içinde kalmak- 
ta kimi zaman sıkıntılarla karşılaşır ve ba- 
zı dil ve gramer kurallarını çiğnemek zo- 
runda kalır. Şairlerin hangi durumlarda ne 
gibi kuralları çiğneyebilecekleri hususu “ez- 
zarürâtü'ş-şi'riyye, ez-zarâirü'ş-şi'riyye, el- 
cevâzâtü'ş-şi'riyye, mâ-yecüzü li'ş-şâir” gi- 
bi başlıklar taşıyan eser veya bölümlerde 
belirli esaslara bağlanmıştır. 


Kadim Arap şiirini kapsayan başlıca ve- 
zin kalıplarını Halil b. Ahmed beş aruz da- 
iresine bölünen on beş bahir şeklinde tes- 
bit etmiş, daha sonra onun öğrencisi Ah- 
feş el-Evsat buna bir bahir daha (mütedâ- 
rek) eklemiştir. Bu sabit kalıplar, şiirle ya- 
kın ilişki içindeki müzik zevkinin değişme- 
sine ve uygarlığın gelişmesine paralel ola- 
rak şairlerin değişen duygu ve düşüncele- 
riyle yeni konu ve temaları ifade etmede 
yeterli görülmemiş, şairler anılan vezin- 
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lerde bazı değişiklikler yaptıkları gibi bir- 
takım yeni vezin kalıpları da ortaya koy- 
muşlardır. 1. (VIL.) yüzyıldan itibaren özel- 
likle Hicaz bölgesi şehirlerinde gelişen uy- 
garlığın ve ulaşılan refah düzeyinin sonu- 
cunda eğlence ve müzik toplumun her ke- 
simine yayılmış, bunun etkisiyle müziğe el- 
verişli kısa, şık, hafif, mutantan vezinler- 
de veya uzun vezinlerin tef'ile sayıları ek- 
siltilerek oluşturulan kısa vezinlerde (mec- 
zü, meştür, menhük) yazılmış şiirler ilgi 
görmeye başlamıştır. Bu eğilim önce ga- 
zel şiirlerinde ortaya çıkmış, ardından di- 
ğer temalarda da kendini göstermiştir. 
Hureymi, Emin-Me'mün arasındaki ikti- 
dar mücadelesinde harap olmuş Bağdat 
için kaleme aldığı ağır mersiyesini, o za- 
manın Bağdat halkının zevkine uygun bi- 
çimde hafif bir vezin olan münserih bah- 
rinde yazmıştır. 


Tek vezin ve tek kafiyeye dayalı klasik 
kaside anlayışının kırılması, Emevi halife- 
si ve şair Velid b. Yezid'e (6. 126/744) ka- 
dar uzanır. Daha sonra çok vezinli, çok ka- 
fiyeli şiirlere dair kadim örnekler Beşşâr 
b. Bürd, Ebü Nüvâs, Muhammed b. İbrâ- 
him el-Fezâri, Rezin el-Arüzi, Hasan b. 
Sehl, Ali b. Cehm, Ebân b. Abdülhamid el- 
Lâhiki, Ebü'l-Atâhiye gibi şairlerce ortaya 
konmuştur. Bu tür şiirler müzdevic, dü- 
beyt (rubâi / mesnevi), musammat, müveş- 
şah gibi adlarla anılagelmiştir. Sonradan 
ortaya çıkan ve çoğu i'rab kurallarına uy- 
mayan (melhün), müveşşah, dübeyt, silsi- 
le, zecel, el-kân ve kân, kümâ, mevâliyyâ 
(maval), humâk, hicazi adlarıyla anılan halk 
şiiri türlerinin birçoğunda klasik kaside 
formunun aksine birim beyit değil mısra- 
dır. Ayrıca Halil b. Ahmed ile Ahfeş el-Ev- 
sat'ın klasik şiirin vezinleri olarak tesbit 
ettikleri on altı bahir dışında kalan ve “ih- 
mal edilmiş bahirler” diye nitelendirilen on 
kadar vezin Abbâsî dönemi şairlerince (mü- 
velled / muhdes) kullanılmıştır. Bunlar ta- 
villin maklübu müstatil, medidin maklübu 
mümted, remelin muharrefi müteveffer, 
müctessin maklübu mütteid, münserid ve 
onun maklübu muttarid ile vesim, ma'te- 
med, ferid, amid adı verilen yeni vezin- 
lerdir. XX. yüzyılın ortalarından itibaren 
Batı şiirinin etkisiyle Nâzik Sâdık el-Melâ- 
ike, Bedr Şâkir es-Seyyâb gibi çağdaş şair- 
lerin öncülüğünde tef'ile şiiri, modern şi- 
ir, serbest şiir, mutlak ve mürsel şiir gibi 
isimlerle anılan, mısra birimine ve bir tek 
tef'ilenin her mısrada farklı sayıda tekrarı 
esasına dayanan modern şiirler de vezin 
esasına dayanmaktadır. Aynı esasa bağlı 
eski ve yeni bu şiir türlerinden başka mo- 
dern zamanlarda ortaya çıkıp vezin ve ka- 


fiye kayıtlarından tamamen uzaklaşmış, 
nesre yakın bir şiir türüne de “kaside nes- 
riyye” denilmiştir. XIX. yüzyılın son çeyre- 
ğinden itibaren Stan Guyard, Gustav We- 
il, el-Eb el-Ferensisi gibi şarkiyatçılarla el- 
Eb Halil Edde el-Yesüi, İbrâhim Enis, Şük- 
ri Ayyâd, Kemâl Ebü Dib, Said Buhayri, 
Muhammed el-Ayyâş gibi Arap yazarları 
tarafından Arap şiiri için en uygun vezin 
sistemlerinin tesbitiyle ilgili çalışma ve 
araştırmalar yapılmış, ancak bu araştır- 
malar şiirin lafzi yapısının analizine dayan- 
dığı, müzikal ve armonik yön ihmal edil- 
diği için ikna edici neticelere ulaşamamış- 
tr (Abdülhamid Hamâm, X111/36 (1989), 
Ss. 235). 


İslâm sonrası Fars şiirinde de Arap ede- 
biyatındaki aruz vezni ve kafiye sistemi uy- 
gulanmış, ancak Sâmâniler devrinde Arap 
edebiyatının etkisinden kurtularak şiirler 
ortaya konulmuş, XX. yüzyılın ilk yarısın- 
da modem İran şiirinin kurucusu sayılan 
Nimâ Yüşic'le birlikte klasik yaklaşımdan 
uzaklaşılmış ve Batı edebiyatlarının etki- 
siyle aruz ve kafiyenin tamamen terke- 
dildiği serbest şiirler yazılmıştır (bk. ŞİİR 
[Fars Edebiyatı|). Türk şiirinin aruz dışında 
hece ölçüsünü esas alan bir milli vezni 
mevcuttur. Daha ziyade dörtlüklerle yazı- 
lan şiirlerin her mısraındaki hecelerin eşit 
sayıda düzenlenmesi esasına dayanan bu 
vezin en eski Türk şiirlerinden itibaren 
yüzyıllarca kullanılmış, İslâm etkisindeki 
Türk edebiyatının aruz veznini esas alma- 
sı neticesinde “parmak hesabı” diye hafife 
alınsa da bilhassa halk şairleri ve tekke 
şairleri tarafından günümüze kadar kulla- 
nılmıştır. Hece vezni uzun ünlüsü bulun- 
mayan Türk dili için çok uygun olup daha 
ziyade on bir, bazan yedi, sekiz, on dört 
veya on beş, nâdiren de on, on iki, on üç, 
on altı heceden meydana gelen mısrala- 
rın bir araya gelmesiyle oluşur. Aruz ölçü- 
sünde olduğu gibi zengin bir âhenk ve 
müsiki içermez, bunun yerine heceler ara- 
sındaki belli duraklarla (altı-beş veya dört- 
dört-üç gibi) âhenk sağlanır. Bu duraklar- 
daki ince âhenk ancak usta şairler tara- 
fından ve alışkanlıklar sayesinde sağlana- 
bilir. Aruz vezninde tef'ileler oluşurken tak- 
tî? gereği kelime ikiye bölünebilir, fakat 
hecenin usta şairleri durakları kelime son- 
larına tertipledikleri için bu vezinde bir 
sakillik söz konusu değildir. 


Gerek aruz sisteminde gerek lugat ve 
sarf ilimlerinde yer alan vezin kalıpları ilk 
zamanlardan itibaren “ 44 ” kökünden tü- 
retilmiş yapay kelimelerden teşekkül et- 
miştir. Bu kalıplar “ (4 "nin mücerredin- 
den ya da mezidlerinden türetildiği gibi 
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dil bilimlerinde dörtlü ve beşli kök keli- 
melerin kalıpları, “ 4x8 "nin “lâm”ı gere- 
ği kadar tekrar edilerek meydana geti- 
rilmiştir. Dil bilimlerinde “ (48 “den türe- 
tilen kelimeler için vezin tabiri kullanılır, 
hareke ve sükün itibariyle bu vezin kalıp- 
larına eşdeğer olan kelimelere de 
mevzün denilir. Bazı kadim sarf kitapları 
ile muhtevasında sarf konularının da 
yer aldığı eski nahiv kitaplarının genellik- 
le son kısımlarında “el-Mesâilü'l-avisa” ve 
“el-Mesâilü'1-müşkile” gibi başlıklar altın- 
da çoğu yapay olan kelimelerle ilgili vezin 
/ kalıp bulma alıştırmalarına yer verilmiş- 
tir. Örnek olarak “Jé” fiilinin “ .âşâz1” 
kalıbındaki yapay vezni “53451”, bunun 
“ge ” kökünde vezni “ Jesâl “dir. Fiil ve- 
zinlerine “bab” da denilen sarf ilminde 
üçlü kök fiilin harfleri “J «€ <2” esas 
alındığından ilk harfine “fâü'l-fi'l”, ikinci 
harfine “aynü'l-fil”, üçüncü harfine “lâ- 
müÜ'l-fil” adı verilir. Arap dilinde fiillerin 
çoğunun ait bulunduğu üçlü kök fiiller 
için mâzi ve muzâride aynü'l-fi'lin hare- 
kesine göre değişen altı vezin belirlen- 
miştir. Bunlar en çok kullanılandan başla- 
mak üzere şu şekilde sıralanmıştır: 
Pie ek es 
bie ek es 

Son vezne dahil üçlü kök fiil sayısı on 
beş-on altı kadardır. Üçlü kök fiillerin (sü- 
âsi mücerred) kırka varan masdar vezinle- 
ri semâidir. Bunlar için ekseriyet esas alı- 
narak meslek / sanat ifade edenler “uts” 
ticaret, ziraat, kitâbet ...), hareket / dep- 
renme bildirenler “ Yâ ” (cereyan, heye- 
can...), sese delâlet edenler “J” “ JG k 
bükâün, sahilün ...), hastalık bildirenler 
“js” (düvâr, zükâm ...) gibi bazı genel 
tesbitler ortaya konulmuştur. Üçlü kök 
fiilden türeyen fiillerle dörtlü kök fiilin 
(rubâf mücerred) ve türemişlerinin mas- 
darları kıyasidir. Fiil vezinleri masdarlarıyla 
isimlendirilir. Üçlü kök fiilin müfred mâzi 
kipine bir, iki ve üç harf eklenerek türe- 
tilen üç grup türemişi mevcuttur (me- 
zid). Başına veya ortasına bir harf ekle- 
nen “if'âl, tefil, müfâale” kalıplarına üçlü 
kökün dörtlü türemişleri (sülâsi mücerredin 
rubâi mezidleri), iki harf eklenen “infial, if- 
tial, tefe“ul, tefâul, ifilâl” kalıplarına 
“beşli türemişleri” (humâsi mezidleri), üç 
harf eklenen “istif'âl, if'ivval, if'tal, ifilâl” 
kalıplarına “altılı türemişleri” (südâsi me- 
Zidleri) adı verilir. Çok az fiilin yer aldığı 
dörtlü kök fiilin iki vezni (fa'lele / filâl), 
beşli türemişi olarak bir vezni (tefa'lül) ve 
altılı türemişi olarak birkaç vezni (if'inlâl, 
ifillâl ...) bulunmaktadır. Aynı şekilde 


sarf ilminde fiilden türeyen isim cinsin- 
den bütün kelimeler de “ J” kökünden 
türetilen vezin kalıplarıyla belirtilir. Kök 
veya türemiş fiillerden türeyen etken ve 
edilgen ortaçlar (müteaddi ve lâzım sıfatlar), 
masdarlar, mimli masdar, nicelik ve nite- 
lik masdarları, zaman, mekân ve alet 
isimleri, küçültme ismi, aitlik ismi (ism-i 
mensüb), üstünlük ismi (ism-i tafdil), abar- 
tılı etken ortaç (mübalağalı ism-i fâil) ve s1- 
fat-ı müşebbehe gibi isim soylu türler 
ve bunların çekim kalıpları yine “ kö“"den 
türetilmiş vezinlerle gösterilir. Sözlükler- 
de de isim olsun fiil olsun kelimenin kö- 
künün, asıl ve ziyade harflerinin ne oldu- 
ğu yine “J” kökünden türetilmiş vezin- 
lerle belirlenmiştir. Kelimenin verilen vez- 
ni aynı zamanda hareke zaptının da en kı- 
sa belirlenmesi olduğundan bu hususa 
sözlüklerde özel itina gösterilmiştir; me- 
bu hususa önem veren bir sözlüktür. 
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Vezir kelimesinin kökeni hakkında fark- 
lı görüşler ileri sürülmüştür. Bazı araştır- 
macılar, vezirlik kurumunun Sâsâni dev- 
let teşkilâtından alındığı görüşüne daya- 
narak kelimenin Farsça'dan geldiğini ve 


VEZİR 


daha sonra Arapçalaştırıldığını söylemek- 
te (İA, XIII, 309, 310), diğer bazıları ise ke- 
limenin Araplar tarafından, vezirliğin ku- 
rum olarak ortaya çıktığı Abbâsiler döne- 
minden önce de bilindiğini ve Arapça kö- 
kenli olduğunu savunmaktadır. Bunlar ve- 
zirin Kur'ân-ı Kerim'de (Tâhâ 20/29; el-Fur- 
kân 25/35), hadislerde (Ebü Dâvüd, “Ha- 
râc”, 4) ve birçok şiirde geçmesini, Hz. Ebü 
Bekir, Muhtâr es-Sekafi, Ziyâd b. Ebih gibi 
şahsiyetlere vezir unvanı verilmesini delil 
göstermektedir (Sourdel, s. 50 vd.; Goite- 
in, s. 172-173, 194-196). Ayrıca erken dö- 
nem Arapça sözlüklerde (Ezheri, IV, 3883; 
Cevheri, s. 1136) ve kurumlar tarihi kay- 
naklarında (Mâverdi, Kavâninü'l-vizâre, s. 
61-62) kelime Arapça kökenli diye göste- 
rilmektedir. Sözlüklerde vezir kelimesinin 
“vezer” (sığınılacak yer), “vizr” (ağır yük, 
günah) ve “ezr” (güç, kuvvet) kökünden tü- 
rediği kaydedilmektedir. 


Kurumun kökeniyle ilgili tartışmalar da 
söz konusudur. Araştırmacıların büyük bir 
kısmı, hilâfetin Emeviler'den Abbösiler'e 
geçmesiyle birlikte devlet teşkilâtlanma- 
sında İran etkisinin öne çıktığını dikkate 
alarak bu kurumun Sâsâni kökenli oldu- 
ğu konusunda birleşir. Goitein ise vezir- 
liğin Arap kabile geleneğinin bir devamı 
kabul edilebileceğini belirtir ve kurumun 
Sâsâni kökenine dayandığını reddetmenin 
bazı açılardan İrani izler taşıması ihtima- 
lini ortadan kaldırmayacağını söyler (Stu- 
dies in Islamic, s. 191-193). Goitein'in id- 
diasına benzer görüşler ileri sürmekle bir- 
likte ilk Abböâsi vezirlerinin İran kökenli ol- 
masından hareketle vezirlik kurumunun 
Sâsâni etkisinde şekillendiğine daha faz- 
la vurgu yapan Sourdel bunun Sâsâni ida- 
re geleneğinin basit bir taklidi sayılmadı- 
ğını ifade etmekte, dolayısıyla Abbâsiler'in 
aynı idari ihtiyaçlara karşı benzer bir ku- 
rumsal yapıyla çare bulma arayışı olarak 
değerlendirilebileceğini yazmaktadır (Le 
vizirat, s. 59 vd.). Esasen tartışma, Arap- 
lar'ın önceden beri bildikleri vezirle (yar- 
dımcı) Abböâsiler'de başlayan kurumsal ya- 
pının temsilcisi konumundaki kâtip sınıfın- 
dan gelen vezirin aynı olup olmadığı nok- 
tasında yoğunlaşmaktadır. Abdülaziz ed- 
Düri'nin, ilk Abbâsi veziri Ebü Seleme el- 
Hallâl'in üstlendiği görevlerin son Emevi 
kâtibi Abdülhamid el-Kâtib'in görevlerine 
benzediği ve Abbösiler'in aslında yeni bir 
kurum ihdas etmedikleri şeklindeki görü- 
şü dikkat çekicidir. Mes'üdi'nin, Abbâsi- 
ler'in kâtibi vezir diye adlandırdıkları yo- 
lundaki ifadesinin (et-Tenbih, s. 340) bu- 
nu teyit ettiğini belirten Düri, Abbösi ida- 
ri yapısının temel unsurları arasında yer 
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VEZİR 


alan vezirlik kurumunun Fars unsurunun 
da katılmasıyla zaman içerisinde oluştu- 
ğunu söylemektedir (el-“Aşrü'“Abbâsiy- 
yü'kevvel, s. 51-52). 

Tarihi Gelişim. Abbâsiler. Abbâsiler dö- 
nemine kadar vezir unvanını taşıyan yö- 
neticiler bulunmamakla birlikte bu süreç- 
te devlet başkanına yardımcı konumun- 
da kişilerin varlığı bilinmektedir. Hz. Pey- 
gamber sahâbe ile istişareyi bir prensip 
haline getirmişti. Bu istişareler esnasın- 
da öncelik verdiği, bazan da görüşü doğ- 
rultusunda kararlar aldığı Hz. Ebü Bekir 
vezir diye nitelendirilmiştir. Ebü Bekir dö- 
neminde Ömer, Ömer döneminde Osman 
ve Ali bu konumda kabul edilmekteydi (İbn 
Haldün, 1, 295). Emevi halifeleri devlet iş- 
lerinde görüşlerine başvurdukları kâtipler 
tayin etmişse de bunlara resmi anlamda 
vezir unvanı verilmemiştir. Ancak Emevi- 
ler devrinde de bazı kimselerin vezir un- 
vanıyla anıldığı bilinmektedir (Süyüti, Il, 
125; Sourdel, s. 53-55). Muâviye zamanın- 
da Ziyâd b. Ebih, Abdülmelik b. Mervân 
döneminde Ravh b. Zinbâ' el-Cüzâmi ve- 
zir unvanı taşıyordu. Abböâsiler'e kadar ge- 
çen süreçte kâtipler veya halifenin danış- 
manı konumundaki kişilerin mevcudiye- 
ti bu dönemde vezirliğin bir kurum olarak 
var olduğunu göstermez. İbnü't-Tıktakâ, 
vezirlik kurumunun usul ve kaideleri be- 
lirlenmiş durumda Abbösiler devrinde gö- 
rüldüğünü belirtmekte (el-Fahri, s. 153) 
ve ilk Abbâsi Halifesi Ebü'l-Abbas es-Sef- 
fah'a vezirlik yapan Ebü Seleme el-Hal- 
lâl'in vezir unvanını taşıyan ilk kişi olduğu 
kaydedilmektedir (Dineveri, s. 370; Mes'ü- 
di, etTenbih, s. 339; Kudâî, s. 394). 


Diğer taraftan vezirlerin bir danışman 
konumundan çıkarak teşkilâtlı bir kuru- 
mun başı haline gelmelerinin Halife Meh- 
di-Billâh zamanında (775-785) gerçekleş- 
tiği bilinmektedir. Nitekim Taberi ilk defa 
bu halife döneminde vezirden bahsetme- 
ye başlar (Târih, VIII, 136, 156 vd.). İlk iki 
Abbösi halifesi Ebü'l-Abbas es-Seffâh ile 
Ebü Ca'fer el-Mansür devrinde vezirlik gö- 
revine getirilenlerin biri dışında hepsinin 
ölüm cezasına çarptırılması ve özellikle 
Mansür'un idareyi tam anlamıyla kendi 
kontrolünde tutmak istemesi (İbnü't-Tık- 
takâ, s. 155-156, 174 vd.) bu kurumun baş- 
langıçtaki gelişimini engelleyen önemli bir 
etken kabul edilebilir. Siyasi ve idari istik- 
rarın büyük ölçüde sağlanmasıyla Mehdi- 
Billâh ve ondan sonra gelen Abbösi hali- 
feleri devlet yönetimiyle ilgili bütün işleri 
vezirlere bırakmışlardır. Cehşiyâri'nin Hâ- 
rünürreşid'in veziri Yahyâ b. Hâlid el-Ber- 
meki hakkında yazdıklarından ilk dönem 
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vezirlerinin çok geniş yetkilerle donatıldığı 
anlaşılmaktadır. Valilerin tayin ve azilleri, 
vergilerin tesbiti ve toplanması, devlet 
gelirlerinin denetlenmesi, Divânü'r-resâilin 
idaresi, askeri tekilâtı da ellerinde bulun- 
durmaları bu dönem vezirlerinin nüfuzu- 
nu ve geniş yetkilerini göstermektedir (el- 
Vüzerö, s. 177). Ancak başta Yahyâ olmak 
üzere Bermekiler, yönetimi tekellerinde 
tutma gayretleri ve büyük bir servet edin- 
meleri gibi tepki çeken uygulamaları yü- 
zünden ağır biçimde cezalandırılmıştır. Bu 
dönemde vezirlerin çoğu devletin kurulu- 
şuna büyük katkı sağlayan Fars asıllılar- 
dan seçilmiştir. 


Abbösiler'de Halife Mansür zamanından 
itibaren orduda istihdam edilen Türkler'in 
232 (847) yılında Vâsik-Billâh'ın ölümün- 
den sonra kumandan ve idareci sıfatıyla 
yönetimde söz sahibi olmalarının ardından 
vezirlerin nüfuz ve yetkileri azalmaya baş- 
lamıştır. Ancak bu durum uzun sürme- 
miş, III. (IX.) yüzyılın sonlarından itibaren 
vezirler yeniden güç kazanmıştır. Vezir- 
liğin tekrar önem kazanmasında bu dö- 
nemde yöneticilik yeteneği zayıf halifele- 
rin iş başına geçmesinin de önemli rolü 
vardır. Söz konusu dönemde bu makamı 
ele geçirebilmek için Beni Furât ile Beni 
Cerrâh aileleri arasında büyük bir müca- 
dele başlamış, ailelerden birinin vezirlik 
makamına geçmesiyle önceki vezirin mal- 
ları müsadere edilmiştir. Ancak bu mü- 
cadeleler yüzünden gelirlerin azalması ve 
bürokrasideki genel bozulma vezirliğin ge- 
rilemesini de beraberinde getirmiştir. Ve- 
zirlerin parlak dönemi 324'te (936) emi- 
rü'l-ümerâlık kurumunun ortaya çıkma- 
sıyla sona ermiştir. Ardından vezirlerin gö- 
revleri, vezir tayin ve azletme yetkisi de 
kendilerine verilen emirü"l-ümerâlar ta- 
rafından yürütülmüş, vezirlik ise vezâret 
alâmetleri olan siyah elbise giyip kılıç ve 
kuşak takınarak hilâfet sarayındaki mera- 
simlere katılmaktan ibaret bir görev hali- 
ne gelmiştir. 334 (946) yılından 447 (1055) 
yılına kadar Büveyhiler'in, 447'den 530'a 
(1136) kadar Büyük Selçuklular'ın nüfuzu 
altında kalan Abbâsi Devleti'nde Büveyhi 
ve Selçuklu vezirlerinin yönetimde büyük 
yetkiye sahip oldukları görülmektedir. VI. 
(XIIL) yüzyılda Abbâsi Devleti'nin bazı böl- 
gelerde otoritesini yeniden tesis etmesiy- 
le birlikte güçlü Abböâsi vezirleri ortaya çık- 
mıştır. Muktefi-Liemrillâh'ın vezirlerinden 
Ebü'l-Muzaffer İbn Hübeyre, Müstazi-Bi- 
emrillâh'ın vezirlerinden Adudüddin İbnü'l- 
Müslime Reisü'r-rüesâ ve son Abbösi ve- 
ziri İbnü'-Alkami bunlar arasında zikredi- 
lebilir. 


Mâverdi Abböâsiler'de tefviz ve tenfiz ad- 
larıyla iki çeşit vezirlik bulunduğunu be- 
lirtmektedir. Geniş yetkileri olan, halife adı- 
na devletin bütün işlerini yürüten tefviz ve- 
zirleri halifenin nâibi sıfatıyla hilâfet müh- 
rünü taşıyordu. Yetkileri daha kısıtlı ten- 
fiz vezirleri ise yalnızca kendileri için be- 
lirlenen görev alanlarında söz sahibiydiler; 
yetkileri yürütme ile sınırlı olup halifenin 
verdiği emirleri yerine getirirlerdi. Bir tef- 
viz vezirine karşılık tenfiz vezirlerinin sayı- 
sı zamana ve işlere göre değişebiliyordu (el- 
Ahkâmü's-sultâniyye, s. 25-32). 

Abböâsiler'de vezirliğe tayin yapılırken 
özel bir merasim düzenleniyordu. Vezirli- 
ğe tayini kararlaştırılan kişiye halife tara- 
fından bir mektup gönderilirdi. Mektubu 
alan vezir adayı kadılar ve inşâ kâtibi gibi 
ileri gelen kişilerle beraber saraya gider, 
halifenin huzuruna çıkardı. Daha sonra 
kendisine cübbe, sarık, kılıç ve divitten 
ibaret vezirlik alâmetleri verilir, ardından 
tekrar halifenin katına giderdi. Saraydan 
ayrılırken süslenen bir ata biner, önün- 
deki devlet adamlarıyla birlikte makamı- 
na varırdı. Burada kendisini karşılayanla- 
rın önünde tayin yazısı (taklid) okunur, böy- 
lece vezirlik görevine başlamış olurdu. Kal- 
kaşendi, Kâim-Biemrillâh ile Müsterşid- 
Billâh'ın vezirleri için yazdırdıkları iki vezâ- 
ret tayin yazısını kaydetmektedir (Şub- 
hu'ka'şâ, X, 234-249). Vezire daha sonra 
halife tarafından çeşitli hediyelerin yollan- 
dığı rivayet edilir. 

Vezirler siyasi, askeri, iktisadi, idari ve 
hukuki sahalarda birçok görev üstlenmiş- 
tir. Halife Ebü'l-Abbas es-Seffâh'ın cünd 
ve haraç divanlarının idaresini vezir unva- 
nı taşımamakla birlikte Hâlid b. Bermek'e 
verdiği, Halife Ebü Ca'fer el-Mansür'un ve- 
niş yetkilere sahip bulunduğu belirtilmek- 
tedir (Cehşiyâri, s. 89, 97). Abbösi vezirle- 
ri arasında mutlak yetki bakımından öne 
çıkanlar Bermeki ailesine mensup vezir- 
lerle Fazl b. Sehi'dir. Hârünürreşid, iktida- 
rını borçlu olduğu Bermeki ailesinden Yah- 
yâ b. Hâlid'e sınırsız yetkilerle vezirlik pâ- 
yesi vermiş, divanların kontrolünü ona bı- 
rakmış, Yahyâ ve oğulları tam anlamıyla 
devleti yöneten bir aile haline gelmiştir. 
Me'mün'un veziri Fazl b. Sehl de siyasi ve 
askeri yetkilerin tamamını elinde bulun- 
duruyordu. Halife bizzat yazdığı bir tevki' 
ile ona çok geniş yetkiler vermişti. Yetki 
bakımından öne çıkan vezirlerden biri de 
Mu'temid-Alellah zamanında görev yapan 
Ebü's-Sakr İsmâil b. Bülbül'dür. Mukte- 
dir-Billâh'ın vezirlerinden Ali b. İsâ İbnü'l- 
Cerrâh bu yetkilerin yanı sıra Divân-ı Me- 
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zâlim'e başkanlık etmesiyle de meşhur- 
dur. Abbösiler'in son dönem vezirlerinden 
Ebü'l-Muzaffer İbn Hübeyre'nin de geniş 
yetkileri vardı. Son vezir İbnü'l-Alkami de 
uzun süren görevi sırasında mutlak yet- 
kiyle devlet işlerini üzerine almış ve dile- 
diği tasarruflarda bulunmuştur. 


Abbösiler'de vezirlerin geliri dönemle- 
re göre değişmektedir. Halife Mansür'un 
Bağdat'ı kurduktan sonra şehri dört kıs- 
ma ayırdığı ve bunlardan birini veziri Ebü 
Eyyüb el-Müriyâni'ye iktâ ettiği nakledil- 
mektedir (a.g.e., s. 100). Me'mün da Irak'- 
taki Sib bölgesini Vezir Fazl b. Sehi'e ver- 
miştir (a.g.e., s. 306). Muktedir-Billâh za- 
manında nafakalar hariç vezirlere tahsis 
edilen iktânın gelirleri 170.000 dinardı (İbn 
Miskeveyh, V, 229). Vezir İbnü'l-Husaybi'ye 
5000, Ali b. İsâ İbnü'i-Cerrâh'a aylık 7000 
dinar maaş bağlanmıştı (a.g.e., V, 225, 
229). Muktefi-Liemrillâh'ın veziri Ebü'I-Mu- 
zaffer İbn Hübeyre'ye yıllık 100.000 dinar 
ödendiği tesbit edilmektedir (İbnü't-Tık- 
takâ, s. 312). Vezirlerin çocuklarına da ay- 
lık ve yıllık ödeme yapılırdı. 


Önceleri halifenin sarayında bir maka- 
mı olan vezirler daha sonra sarayda hâci- 
be ait başka bir daireye taşınmıştır (Hilâl 
b. Muhassin es-Sâbi, el-Vüzerâ, s. 268). 
Kaynaklarda Muktedir-Billâh'ın vezirlerin- 
den İbnü'l-Furât el-Âküli'nin Muharrim de- 
nilen yerde halifenin tahsis ettiği bir ika- 
metgâhından bahsedilmektedir. Kendisin- 
den sonra vezirler tarafından resmi ma- 
kam olarak kullanılan bu ikametgâh Kâ- 
hir-Billâh döneminde satılmış, vezirlere 
Muktedir-Billâh'ın oğluna ait bir ev ayrıl- 
mıştır (İbn Miskeveyh, V, 80, 112, 217, 332). 
Son dönem Abbösi vezirlerinin Mu'temid- 
Alellah'ın Huld Sarayı'ndan ayrılarak Bağ- 
dat'ın doğu yakasında dârülhilâfe diye şöh- 
ret kazanan saraya yerleşmesinin ardın- 
da bu sarayın karşısındaki Dârülvizâre'de 
görev yaptıkları anlaşılmaktadır (İbrâhim 
Selmân el-Kürevi, s. 251). Öte yandan ve- 
zirlere çeşitli şeref unvanları ve lakaplar 
verilmiştir. Me'mün tarafından veziri Fazl 
b. Sehl'e verilen, askeri ve siyasi yetkileri- 
ne de işaret eden “zü'r-riyâseteyn” unvanı 
burada zikredilmelidir. Cehşiyâri onun la- 
kap alan ilk vezir olduğunu söyler (el-Vü- 
zer, s. 305, 306). Vezirlerin daha sonra 
“veliyyüddevle, amidüddevle” gibi lakaplar 
taşıdıkları kaydedilmektedir (Hilâl b. Mu- 
hassin es-Sâbi, Rüsümü dâri'-hilâfe, s. 
130; ayrıca bk. Tevfik Sultân el-Yüzbeki, s. 
47-49; İbrâhim Selmân el-Kürevi, s. 245- 
249). 

Sâmâniler. Abbâsiler döneminde kuru- 
lan diğer İslâm devletlerinde Abbâsi di- 


van teşkilâtı örnek alınmıştır. Sâmâniler'- 
den Il. Nasr b. Ahmed'in veziri Ceyhâni'- 
nin yaptığı düzenlemede Divân-ı Vezâret 
diğer divanların üstünde bir konuma ge- 
tirilmiş, vezirlere büyük yetkiler tanınmış- 
tır. I. Nâh'un veziri Hâkim eş-Şehid bütün 
devlet işlerini üstlenmişti. Sâmâniler'in son 
hükümdarlarından Il. Nüh dönemindeki 
vezirlerin de idarede ve askeri alanda söz 
sahibi oldukları görülmektedir. II. Nüh'un 
küçük yaşta tahta çıkması üzerine yöne- 
timi üstlenen Ebü'l-Hüseyin Ubeydullah b. 
Ahmed el-Utbi ordu kumandanlarının ta- 
yin ve azil yetkisine de sahipti. Onun ar- 
dından vezirliğe getirilen Abdullah b. Mu- 
hammed b. Üzeyr, hükümdarın yönetim- 
de etkin olan annesiyle birlikte hareket 
ederek ordu kumandanlarını değiştirebi- 
liyordu. Vezirlerden Ceyhâni, Ebü'l-Fazl el- 
Bel'ami ve Hâkim eş-Şehid gibi şahsiyet- 
lerin tarih, fıkıh, inşâ gibi sahalarda eser 
verenler arasından seçilmesi dikkat çek- 
mektedir. 


Endülüs Emevi Devleti. Bu dönemde ön- 
celeri Abbâsiler'deki gibi yönetimde ikin- 
ci sırada yer alan vezirler (İbn Haldün, |, 
298), II. Abdurrahman dönemiyle (822- 
852) birlikte bu konumlarını hâcibe terket- 
mek zorunda kalmıştır (Özdemir, s. 130). 
II. Abdurrahman önceleri tek olan vezir 
sayısını arttırarak her birini farklı alanlar- 
da görevlendirmiştir. Makkarf'nin Endülüs 
Emevi Devleti'nde vezirlik görevinin bir 
kurul tarafından yürütüldüğüne dair ifa- 
deleri muhtemelen Il. Abdurrahman dö- 
nemi ve sonrasındaki uygulamaya işaret 
etmektedir. Söz konusu kuruldaki vezirle- 
rin hükümdar tarafından görüşlerine baş- 
vurulmak üzere tayin edildiğini söyleyen 
Makkari, bunlardan birinin daha çok ve- 
zir diye adlandırılan nâib makamına geti- 
rildiğini ve ona hâcib unvanı verildiğini söy- 
lemekte, kuruldaki vezirlerin belirli ailele- 
re mensup olduğunu, kurul üyeliğinin ba- 
badan oğula geçtiğini, bunun mülükü't- 
tavaif dönemine kadar devam ettiğini be- 
lirtmektedir (Nefhu't-tib, I, 216). Vezirler 
hâcibin idaresi altında kendilerine verilen 
görevleri yerine getirirdi. Ancak bu uygu- 
lama Murâbıtlar ve Muvahhidler'in Endü- 
lüs'te hâkimiyet kurmasıyla değişmiş, ve- 
zirler tekrar eski konumlarına kavuşmuş- 
lardır. Nasriler (Beni Ahmer) zamanında ve- 
zirler diplomasi dahil sivil ve askeri idareyi 
tamamen ellerine almış, hükümdardan 
sonra en yetkili devlet adamı konumuna 
yükselmiştir. Vezirler hâcibin gerisinde kal- 
makla birlikte hâcibler, daha önce vezir un- 
vanı taşıyan kimseler arasından seçildik- 


VEZİR 


lerinden önemlerini nisbeten korumuşlar- 
dır. Edebi ve idari sahada bilgili ve tecrü- 
beli kimselerden seçilen vezirler hüküm- 
darın sarayında kendilerine ayrılan bö- 
lümlerde görev yaparlardı (İbn Haldün, |, 
298). 


Tolunoğulları. Mısır'da vezirlik kurumu 
Tolunoğulları döneminde ortaya çıkmıştır. 
Devletin kurucusu Ahmed b. Tolun devrin- 
de Ahmed b. Muhammed el-Vâsıti önem- 
li bir konuma yükselerek vezirin üstlenme- 
si gereken görevleri kâtip sıfatıyla yürüt- 
müştür. Ahmed b. Tolun'un Bağdat ve Sâ- 
merrâ'daki tecrübelerine dayanarak vezir 
tayin etmeyip bütün yetkileri elinde top- 
ladığı da belirtilmektedir (Nâsır el-Ensâ- 
ri, s. 104-105). İbn Tolun'un oğlu Humâre- 
veyh zamanında ise Ebü'l-Hasan Ali b. Ah- 
med el-Mâzerâi vezir sıfatıyla görev yap- 
mış, daha sonra bölgede kurulan İhşidi- 
ler Devleti'nde de vezirlik uygulaması de- 
vam etmiştir. İhşidiler'de vezirler hüküm- 
darın yardımcısı sayılsa da “müdebbirüd- 
devle” unvanlı Ebü'l-Misk Kâfür el-İhşidi 
hükümdarlardan daha etkiliydi (İbn Mis- 
keveyh, VI, 138, 211, 287). İbn Hinzâbe di- 
ye bilinen Ebü'l-Fazl İbnü'l-Furât bu döne- 
min en önde gelen veziridir (İbn Hallikân, 
1, 346-347). 


Fâtımiler. Fâtımiler'de vezirlik kurumu 
358 (969) yılında Mısır'ı ele geçirmelerinin 
ardından ortaya çıkmıştır. Bu tarihten dört 
yıl sonra Mısır'a gelen Halife Muiz-Lidinil- 
lâh yetki ve otoritesini hiç kimseyle paylaş- 
mak istemediğinden vezir tayin etmeyip 
devlet işlerini kendisi yürütmüştür (Ebü'|- 
Kâsım İbnü's-Sayrafi, s. 19). Mısır döne- 
minin ikinci Fâtımi Halifesi Aziz-Billâh'ın 
368'de (979) Ya'küb b. Killis'e “el-vezirü'l- 
eceli” lakabını vermesiyle birlikte ortaya çı- 
kan vezirlik unvanı dördüncü Halife Zâhir- 
Lilizâzidinillâh devrinde 418 (1027) yılında 
Ebü'l-Kâsım el-Cercerâi'nin vezirliğe geti- 
rilmesiyle resmi bir görev haline gelmiş ve 
“rütbe” adıyla anılmıştır. Abbâsiler'de ol- 
duğu gibi Fâtımiler'de de iki türlü vezirli- 
ğin bulunduğu anlaşılmaktadır. İbnü't-Tu- 
veyr, Fâtımi vezirlerini mensubiyetlerine 
göre kalem ve kılıç ehli şeklinde ikiye ayır- 
dıktan sonra yetkilerine göre vezâret-i 
tâmme ve vezâret-i vesâta diye ikinci bir 
tasnif yapmakta, vesâtanın Vezâret-i tâm- 
meden daha aşağı bir pâye olduğunu söy- 
lemektedir (Nüzhetü'-mukleteyn, s. 105). 
Kalkaşendi ikinci tasnife biraz daha açıklık 
getirmekte, kalem veya kılıç ehlinden ol- 
sun etkin bir konuma sahip vezirlerin ken- 
di zamanlarında sultanlığa denk gelen tef- 
viz veziri sayıldıklarını, onların vazifeleri için 
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VEZİR 


vezâret, etkinliği sınırlı vezirler için de ve- 
sâta kelimelerinin kullanıldığını belirtmek- 
tedir (Şubhu'La*şâ, II, 478-479). Bu iki s1- 
nıfa mensup vezirler arasında birçok gay- 
ri müslim vardı (M. Hamdi el-Münâvi, s. 
38-39, 297-304). 


Bedr el-Cemâli'ye kadar görev yapan 
Fâtımi vezirleri tenfiz veziri kabul edilir. 
Bunlar sınırlı yetkilere sahipti ve halife on- 
ların bütün işlerini denetlerdi. Halife Müs- 
tansır-Bİllâh'ın 467 (1074-75) yılında bütün 
yetkilerini devlette düzeni yeniden sağla- 
yan Bedr el-Cemâli'ye devretmesiyle bir- 
likte vezirlik saltanat makamı yerine ge- 
çerek tefviz vezirliğine dönüşmüştür. Bedr 
el-Cemâli ayrıca kâdılkudâtlık ve dâiddu- 
atlık gibi büyük önem taşıyan görevlere 
tayinle de yetkili kılınmış, bu görevleri üst- 
lenenler onun nâibi kabul edilmiştir. Bedr 
el-Cemâli'ye ve daha sonra bu göreve ge- 
tirilenlere vezir ismi terkedilerek “emirü'|- 
cüyüş” unvanı verilmiştir. Sultanlara mah- 
sus el-Melikü'l-Efdal, el-Melikü'I-Mansür 
gibi unvanlar da taşıyan bu vezirler bağım- 
sız hareket etmiş (Makrizi, el-Hıtat, 1, 440) 
ve mezâlim toplantılarına başkanlık yap- 
mıştır (İbnü't-Tuveyr, s. 122). 


Fâtımi vezirlerine “sicillü'l-vizâre” deni- 
len bir görevlendirme yazısı veriliyordu. Ve- 
zirlik alâmetleri genelde cübbe, sarık, kol- 
ye, kılıç ve divitti. Asker ve sivil kökenli 
oluşlarına göre değişmekle birlikte vezir- 
lerin kendilerine has kıyafetleri vardı. Fâ- 
tımi vezirleri iktâlar hariç aylık 5000 dinar 
alıyordu. Çocuklarına ve kardeşlerine 200- 
300, yardımcılarına ve maiyetine sayıla- 
rına göre 300-500 dinar aylık veriliyordu. 
Vezirlerin görevlerini yaptıkları resmi ko- 
nakların ilki halifelerin yaşadığı el-Kasrü'l- 
kebir civarındaki Dârü'-vizâreti'l-kübrâ idi. 
Bedr el-Cemâli'nin inşa ettirdiği ve göre- 
vi süresince kaldığı bu konağı ondan son- 
ra oğlu Efdal b. Bedr ilâvelerle yenilemiş- 
tir. Ancak Efdal burada fazla kalmamış, 
Nil kıyısında yaptırdığı konağa yerleşmiş- 
tir. Onun ardından vezirlik makamına ge- 
tirilen Me'mün el-Batâihi, Dârü'l-vizâre- 
ti'-kübrâ'ya geri dönmüş, burası Fâtımi- 
ler'in yıkılışına kadar vezirlerin resmi ma- 
kamı olmuştur. 
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Müslüman Türk Devletlerinde Vezirlik. 
Karahanlılar. Karahanlılar'da hükümda- 
rin vekili sıfatıyla devlet işlerini yürüten 
vezirin (yuğruş) başlıca görevleri ülkede 
dirlik ve düzeni, halkın huzur içinde yaşa- 
masını sağlamak, devletin hâkimiyet sa- 
halarını genişletmek, hazineyi zenginleş- 
tirmek, devlet hizmetinde çalışanlara kar- 
şı iyi davranmak, onların sadakatle görev 
yapmalarını temin etmektir. Yüsuf Has 
Hâcib vezirin hükümdarın eli olduğunu, 
kanun çıkarırken daima halkın yararını dü- 
şünmesi gerektiğini belirtir (Kutadgu Bi- 
lig, beyit nr. 4140). Vezir akıllı, hesap bilir, 
dürüst, tok gözlü, dindar, becerikli, bilgili 
ve heybetli olmalıdır. Asil bir aileden gel- 
melidir. Halka âdil davranmalı, hükümda- 
rın güvenini zedeleyecek tutum ve dav- 
ranışlardan sakınmalıdır (a.g.e., beyit nr. 
2184-2262). Karahanlı devri kaynakların- 
da kadılık, nâiblik ve vezirliğin önemine 
işaret edilmiş, bunların kötü kimselerin 
eline geçmesi halinde halkın işlerinin de 
kötüye gideceği vurgulanmıştır (Genç, s. 
40, 165). Büyük divana (Meclis-i Âli) vezi- 
rin başkanlık ettiği, vezire bağlı olarak ça- 
lışan Divân-ı İstifâ'nın başında ağıçı (müs- 
tevfi = hazinedar), Divân-ı İnşâ ve Tuğrâ”- 
nın başında bitikçi, ılımga ile tamgaçının 
(mühürdar) bulunduğu, ayrıca Divân-ı Arz 
görevini yürüten bir kurumun varlığı bi- 
linmektedir (a.g.e., s. 173). Vezirlik göre- 
vine getirilen kişiye unvan, mühür, tuğ, 
davul, zırh, hil'at, eyer takımı, at, siyah 
ipekten bir çetr ve dirlik verilirdi (Yüsuf 
Has Hâcib, beyit nr. 1036, 1766; Divânü 
lugâati't-Türk Tercümesi, IIl, 41). Bulunduk- 
ları bölgeleri hükümdar adına yöneten hâ- 
nedan mensuplarının da birer veziri (ket- 
hüdâ) vardı. 


Gazneliler. Gazneliler'de birkaç divandan 
oluşan hükümet teşkilâtının başında ve- 
zir (hâce-i büzürg) bulunurdu. Divân-ı Ve- 
zâret (Divân-ı Hâce, Divân-ı Vezir), Divân-ı 
Risâlet, Divân-ı Arz, Divân-ı İşrâf, Divân-ı 
Vekâlet, Divân-ı İstifâ, Divân-ı Berid, Di- 
vân-ı Âb ve Divân-ı Müsâdere vezire bağ- 
lı olarak görev yapardı. Divan başkanları, 
kumandanlar ve hâcibler vezirin emrinde 
çalışırdı. Vezirler göreve başlamadan ön- 
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ce sultanla, hangi şartlar altında görev 
yapacaklarına dair bir muahede imzalar- 
dı. Gazneli Mahmud'un babası Sebük Te- 
gin her işin ehline verilmesi gerektiğini, 
aksi davranışın bir zulüm olduğunu belirt- 
mektedir. Ayrıca bir kimsenin yeteneğine 
bakılmaksızın sırf babasının mevkii dik- 
kate alınarak vezir tayin edilmemesi, ve- 
zirlikte önce asalete, ardından kabiliyete 
öncelik verilmesi istenmektedir (Merçil, 
VI/1-2 (1975), s. 229, 231; Palabıyık, s. 99). 
Vezirler sultanın tevkiini taşıyan bir men- 
şurla atanırdı. Sultan Mesud'un ileri ge- 
len devlet erkânıyla görüştükten sonra ve- 
zir tayin ettiği bilinmektedir. 

Vezir göreve başlayacağı zaman huzu- 
ra kabul edilir, sultan, kendisine isminin 
yazılı olduğu bir yüzük (mühür) verir, yapı- 
lan törenin ardından göreve başlardı. Sul- 
tan devlet işlerinde kendi fermanından 
sonra vezirin fermanının geçerli sayıldığı- 
nı belirtir, böylece onun sınırsız yetkiler- 
le donatıldığını gösterirdi. Sultanla vezir 
arasındaki irtibatı sâhib-divân-ı risâlet sağ- 
lardı. Vezirlik alâmetleri arasında hil'at, 
yüzük, divit, sarık, serâperde (çadır) ve kı- 
lıç bulunurdu. Vezir sultandan divan gö- 
revlilerinin, nâib ve müşriflerin güvenilir 
kişilerden seçilmesini ve onların kendisine 
karşı sorumlu tutulmasını talep ederdi 
(Nuhoğlu, s. 234). Beyhaki'nin kayıtların- 
dan anlaşıldığına göre hazineye gelir te- 
mini vezirlerin öncelikli görevlerindendi. 
Maaşların miktarı ve ödeme zamanı vezir 
tarafından tesbit edilirdi. Vezir ayrıca or- 
duları sevk ve idare ederdi. Nitekim 426'- 
da (1035) Belh ve Tohâristan'da çıkan is- 
yanları Vezir Ahmed b. Abdüssamed bas- 
tırmıştır. Öte yandan vezirlik, yetki ve so- 
rumluluğuyla paralel olarak tehlikeli bir 
makamdı. Zira vezirler, kumandan ve dev- 
let adamlarını kontrol altına alabilmek için 
bazı tedbirlere başvurduğundan onu göz- 
den düşürmek amacıyla entrikalar çevri- 
lirdi. Meymendi bundan dolayı Sultan Me- 
sud'un vezirlik teklifini kabul etmemiş, fa- 
kat hükümdarın ısrarı karşısında razı ol- 
muş, ancak sultandan aleyhindeki tahrik- 
lere kapılmayacağına dair söz almıştır. Dİ- 
vân-ı Arz'ın başkanıyla birlikte vezir ordu- 
yu denetleyip her an savaşa hazır durum- 
da bulundururdu. Bunun yanında genel- 
de hükümdarın yolculuklarında ona refa- 
kat eder, sultanın Hindistan seferleri sıra- 
sında bazan da ona vekâleten Horasan'- 
da kalırdı. Vezirler göreve başlarken hü- 
kümdara ihanet etmeyeceklerine dair bir 
yemin metni (sevgendnâme) imzalardı. 
Suç işleyen vezirler emir-i hares tarafın- 
dan cezalandırılırdı. 


Büyük Selçuklular. Büyük Selçuklular'- 
da Abbâsi, Sâmâni ve Gazneli etkisinin en 
açık şekilde görüldüğü kurum vezirliktir. 
Bunun başlıca sebebi Selçuklular'ın da ve- 
zirlerini İran asıllılardan seçmiş olmaları- 
dır. Tuğrul Bey'in başlattığı bu uygulama 
daha sonraki dönemlerde devam etmiş- 
tir. Devlet işlerinin görüşülüp karara bağ- 
landığı büyük divana (Divân-ı A'lâ / Dİ- 
vân-ı Vezâret) vezirler başkanlık eder, bu 
divana müstevfi, tuğrâi, müşrif, ârızu'l- 
ceyş de katılırdı. Sultan Melikşah, bütün 
devlet işlerini veziri Nizâmülmülk'e hava- 
le etmiş ve dilediği gibi davranabileceğini 
söylemiştir (İbnü'l-Esir, X, 79-80). Vezir- 
ler bu makama gelmeden önce tuğrâilik 
ve müstevfilik gibi görevlerde bulunanlar 
arasından seçilirdi. Muhammed Tapar'ın 
veziri Sa'dülmülk-i Âbi daha önce müstev- 
filik yapmıştı; Sencer'in veziri Muhtassül- 
mülk Muinüddin-i Kâşi, Muhammed Ta- 
par'ın hanımı Gevher Hatun'un veziriydi. 
Mahmüd b. Melikşah'ın veziri Tâcülmülk 
de Melikşah'a müstevfilik ve annesi Ter- 
ken Hatun'a vezirlik yapmıştır. Mes'üd b. 
Muhammed Tapar'ın veziri Müeyyidüddin 
Merzübân da tuğrâi idi. Enüşirvân b. Hâ- 
lid-i Kâşâni ârızu'l-ceyş olarak göreve baş- 
lamış, Muhammed Tapar'ın vezir nâibliği- 
ni ve hazinedarlığını yaptıktan sonra Mah- 
müd b. Muhammed Tapar ve kardeşi Me- 
sud ile Halife Müsterşid-Billâh'ın veziri ol- 
muştur. Eazzülmülk Ebü'l-Muhâsın ed-Di- 
histâni âmidlikten sonra Sultan Berkya- 
ruk'un vezirliğine tayin edilmiştir. Öte yan- 
dan Togan Bey el-Kâşgari gibi tüccarlık- 
tan, Il. Tuğrul'un veziri Sadreddin gibi ka- 
dılıktan gelenler de vardı (Bündâri, s. 272). 
Nizâmülmülk eserinde vezirin devlet ha- 
yatındaki önemli rolüne işaret eder ve ta- 
rihte ün kazanmış birçok hükümdarın şöh- 
retlerini vezirlerine borçlu olduğunu söy- 
ler. İyi bir vezirin döneminde ülkenin mâ- 
mur hale geleceğini, ordunun güçlenece- 
ğini, reâyânın huzur ve rahata kavuşaca- 
ğını, hükümdarların da gönlünün ferah- 
layacağını yazar (Siyâsetnâme, s. 30). Ve- 
zirin yetkilerinin başında Divân-ı A'lâ baş- 
kanlığı geliyordu. Bu yetkilerle donatılmış 
vezirin başlıca görevleri halifeler ve yaban- 
cı hükümdarlarla olan ilişkileri düzenlemek, 
hazinenin gelir ve giderlerini tanzim et- 
mek, vergi miktarlarını halkın durumuna 
göre belirleyip toplamak, maliyede israfı 
önlemek, olağan üstü durumlar için ge- 
rekli tedbirleri almak, memurların maaş- 
larını, hükümdarın maiyetindekilerin erza- 
kını tesbit etmek ve iktâ tevcih etmek- 
ti. Memurların görevlerini yerine getirip 
getirmedikleri vezirin nâibleri vasıtasıyla 
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kontrol edilirdi. Vezir törenlerde, vasal hü- 
kümdarlarla yapılan görüşmelerde, Divân-ı 
Mezâlim'de sultanın vekili sıfatıyla yer alır- 
dı. Bu bakımdan Selçuklu vezirliği vezâ- 
ret-i tefviz idi. 

Vezirler sarayın ve ordunun harcamala- 
rını kontrol ederdi; bu durum vezire or- 
duyu denetleme imkânı da verirdi. Vezir- 
ler hazineye gelir sağlanmasıyla yakından 
ilgilenmiştir. İlk Selçuklu veziri Büzcâni te- 
min ettiği 50.000 dirhemi Tuğrul Bey'e 
vermiş, o da devletin doğudaki problem- 
lerini halletmesi için Çağrı Bey'e gönder- 
mişti. Vezirler bunun için müsadereye de 
başvururdu. Kündüri, Tuğrul Bey'in mai- 
yetindekilerden 500.000 dinar (İbnü'l-Cev- 
zî, s. 112; Taneri, V/8-9 (1967), s. 107), Ni- 
zâmülmülk de Alparslan'ın kız kardeşi Gev- 
her Hatun'un mallarını müsadere ettir- 
mişti (a.g.e., V/8-9 [1967], s. 176). Nizâ- 
mülmülk gibi güçlü vezirler tâbi hüküm- 
darların ve önemli görevlilerin tayininde de 
rol oynardı. Nitekim Mervâni Emiri Nizâ- 
meddin, Nizâmülmülk'ün iradesiyle emir 
ilân edilmiş, yine Nizâmülmükk, Sa'düddev- 
le Cevherâyin'i Bağdat şahneliğine, Kün- 
düri de Dâmegâni'yi kâdılkudâtlığa getir- 
miştir. Nizâmülmülk'ün Nizâmiye Medre- 
sesi'ne kendi imzasını taşıyan menşurla 
tayinler yaptığı bilinmektedir. Nitekim Ebü 
Abdullah et-Taberi, Ebü Muhammed eş- 
Şirâzi ve Gazzâli onun menşuruyla Nizâ- 
miye müderrisliğine getirilmişti (İbnü'l- 
Esir, X, 185; İbn Hallikân, IV, 217). Kaza- 
nılan zaferleri de fetihnâmelerle halifele- 
re ve mahalli hükümdarlara vezirler bil- 
dirirdi. Ayrıca imar faaliyetleriyle de ya- 
kından ilgilenirlerdi. Nizâmiye medresele- 
rinin tesisi gibi Vezir Muhtassülmülk Mui- 
nüddin de çeşitli şehirlerde mescid ve med- 
reseler yaptırmıştır. 


Yüksek dereceli devlet memurlarıyla ku- 
mandanlar hakkındaki şikâyetler sultanın 
başkanlık ettiği Divân-ı Mezâlim'de kara- 
ra bağlanırdı. Vezirler de halkın memur- 
larla ilgili şikâyetlerini dinlerdi. Nizâmül- 
mülk, oğlu Fahrülmülk'e yazdığı bir mek- 
tupta sarayının kapısını mazlumlar için 
daima açık tutmasını ve haftanın bir gü- 
nünü halkın şikâyetlerini dinlemeye ayır- 
masını söyler (Seyfeddin Hacı b. Nizâm 
Akili, s. 214). Devlet adamlarını, ulemâyı 
ve diğer ileri gelenleri yargılayan vezirler 
idam cezası verme yetkisine de sahipti. 
Şahne, muhtesib ve sâhibü'ş-şurtanın, mü- 
derris, kadı ve kâdılkudâtların tayin yetki- 
si de vezire aitti. Vezirler ferman / men- 
şur da çıkarabilirdi. Amidülmülk el-Kün- 
düri tevki'leri bizzat kendisi kaleme alır- 
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dı. Bündâri, Nizâmülmülk'ün çıkardığı fer- 
manların gereğinin hemen yapıldığını kay- 
deder. Hândmir de Vezir Dergüzini'nin 
emirlerinin âdeta “Tanrı buyruğu gibi” ye- 
rine getirildiğini belirtir (Düstûrü’l-vüze- 
râ”, s. 204). 

Vezirlere hükümdar tarafından verilen 
kılıç onların askeri yetkilerle donatılmış ol- 
duğunu gösteriyordu. Selçuklu vezirleri za- 
man zaman orduya bizzat kumandanlık 
eder, bazan da sultanın yanında seferlere 
katılırlardı. Nizâmülmülk, Alparslan'ın Ma- 
lazgirt Savaşı dışındaki bütün seferlerine 
katılmıştır. Sa'dülmülk de Bâtıniler'le mü- 
cadele etmiş ve Şahdiz Kalesi'ni fethet- 
miştir. Müeyyidülmülk, Sultan Berkya- 
ruk'un Rey yakınlarında Tutuş ile yaptığı 
savaşta bulunmuştur. Ahmed b. Nizâ- 
mülmülk de Muhammed Tapar ile Sey- 
füddevle Sadaka arasında 501'de (1108) 
cereyan eden savaşa iştirak etmiş, 503 
(1109) yılında Alamut'u muhasara eden 
Selçuklu ordusuna kumandanlık yapmış- 
tır. Vezirlerin kendilerine bağlı gulâmlar- 
dan meydana gelen askerleri vardı. Nizâ- 
mülmülk'ün Melikşah'tan sonra Berkya- 
ruk'un tahta çıkmasını sağlayacak asker- 
leri olduğu bilinmektedir. Vezirler ordunun 
teşkili ve asker sayısının arttırılması gibi 
konularda sultana teklifte bulunurlardı. 
Sultan Melikşah davranışlarını beğenme- 
diği 7000 askeri ordudan uzaklaştırmak is- 
teyince Nizâmülmülk bunların daha son- 
ra problem teşkil edebileceğini söylemiş, 
ancak sultan onu dinlememişti; neticede 
bu askerler Tekiş'e katılarak isyan etmiş- 
lerdi. Vezirlerin asker üzerinde büyük nü- 
fuzları vardı. Sultanlar geniş yetkilerle do- 
nattıkları vezirleri denetler, bir suç işledik- 
lerinde onları yargılar ve idama kadar va- 
ran cezalar verirlerdi. Nitekim Sa'dülmülk 
zındıklık ve ihanetle suçlanıp idam edil- 
miştir. Sultan Melikşah, Nizâmülmülk'ün 
ulemğya her yıl 300.000 dinar dağıtarak 
hazineyi zarara uğrattığına dair iddialar 
üzerine onu sorguya çekmiş, vezirin ken- 
disini ikna etmesi üzerine yetkilerini daha 
da arttırmıştır. 


Sultanın katıldığı bütün merasimlerde 
yer alan vezir bazı seyahatlerinde de ya- 
nında bulunurdu. Kündüri Tuğrul Bey'in 
Hemedan, Nizâmülmülk Sultan Melikşah'ın 
Bağdat seyahatlerinde kendilerine refakat 
etmişlerdi. Vezir bazan merasimlerde sul- 
tanı temsil eder, hilâfet makamına yeni 
geçen halifeye sultan adına biat ederdi. 
Nitekim İzzülmülk b. Nizâmülmülk, Sultan 
Berkyaruk adına Halife Müstazhir-Billâh'a 
biat etmişti (İbnü'l-Esir, X, 231). Sultan 
ve kumandanların halife tarafından ka- 
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bul merasiminde vezirler önemli rol üst- 
lenirdi. 479'da (1086) Sultan Melikşah ve 
emirleri Halife Muktedi-Biemrillâh tara- 
fından kabul edilince onları halifeye Nizâ- 
mülmülk takdim etmişti (Bündâri, s. 81- 
82). Vezirlerin zaman zaman elçilik görevi 
yaptıkları da bilinmektedir. Selçuklu ve- 
zirleri Abbösi halifelerinin vasal devletlerle 
ilişkilerinde aracılık yapardı. Nizâmülmülkk, 
Selçuklu-Abbâsi münasebetlerinin bozul- 
maması için büyük gayret sarfetmiştir. 
Ayrıca sultanın ve hânedan mensupları- 
nın nikâh merasimlerinde rol oynarlar- 
dı. Meselâ Kündüri, Tuğrul Bey'in halife- 
nin kızıyla, halifenin de Çağrı Bey'in kızıy- 
la evliliklerinde, Nizâmülmülk de Alpars- 
lan'ın kızıyla Halife Kâim-Biemrillâh'ın ve- 
liahdı Uddetüddin'in Nişâbur'da yapılan 
nikâh merasiminde hazır bulunmuştur. 
Ziyâülmülk, Muhammed Tapar'ın kız kar- 
deşi Seyyide Hatun ile Halife Müstazhir- 
Billâh'ın nikâhlarında kız tarafını temsil et- 
miştir (502/1 108). Öte yandan sultanların 
yanı sıra hatunların ve meliklerin de ve- 
zirleri vardı. Tâcülmülk, Sultan Melikşah'ın 
hanımı Terken Hatun'un, Kemâlülmülk es- 
Sümeyremi, Muhammed Tapar'ın hanımı 
Gevher Hatun'un, Ebü Tâhir Şerefeddin el- 
Kummi de Sencer'in annesi Seferiyye Ha- 
tun'un vezirliğini yapmıştır. 

Vezirlik alâmetleri arasında hil'at-i vezâ- 
ret, mühür, altın divit takımı, kılıç, mes- 
ned-i vezâret, nevbet, minder ve çadır 
önemli yer tutardı. Vezirler sultanın men- 
şuru ile göreve başlayınca kendilerine ve- 
rilen mühre tevki'lerini hakkettirirlerdi. Bu 
tevki'lerde daha çok “el-hamdülillâhi alâ 
niamihi (ale'n-niam)” ibaresinin yazılı ol- 
duğu görülmektedir. Vezirler günde üç de- 
fa nevbet çaldırabilirlerdi. Büyük Selçuk- 
lu vezirleri sâhib, sâhib-i ecel, müeyyed, 
mansür, muzaffer, hâce, hâce-i büzürg, 
sadr, destür, sâhib-i divân-ı devlet, sâhib-i 
divân-ı saltanat, nâdiren de sadr-ı a'zam 
(a.g.e., s. 15) unvanlarıyla Amidülmülk, Ni- 
zâmülmülk, Kıvâmülmülk, Mecdülmülk, 
Tâcülmülk, Eazzülmülk, Hatirülmülk, Zi- 
yâülmülk ve İzzülmülk gibi lakaplar kulla- 
nırlardı (Özaydın, Prof. Dr. Işın Demirkent 
Anısına, s. 431-433). Nizâmülmülk eserin- 
de lakapların önemine işaret ettikten son- 
ra vezirlerin, sonu “mülk” ile biten lakap- 
lar kullanması gerektiğini söyler (Siyâset- 
nâme, s. 192). Abböâsi halifeleri de Selçuklu 
vezirlerine unvan ve lakaplar tevcih eder- 
di. Halife Kâim-Biemrillâh Kündüri'ye Sey- 
yidü'-vüzerâ, Hasan b. Ali b. İshak et-Tü- 
si'ye Nizâmülmülk Kıvâmüddevle ve'd-din 
ve Razi Emiri'l-mü'minin lakaplarını ver- 
miştir. Selçuklu vezirlerinin görev yaptığı 


yerlere dârü'l-vizâre, dergâh-ı vezâret, sa- 
ray ve serâperde (çadır) denilirdi (Taneri, 
V/8-9 (1967), s. 147). 

Vezirlerin gelir kaynakları sultanın men- 
şuruyla tahsis edilen maaş (Sultan Alpars- 
lan'ın bir menşurunda Vezir Nizâmül- 
mülk'e iktâsına ilâveten 50.000 dinar yıl- 
lık maaş bağlandığı kaydedilmektedir), ik- 
tâlardan elde edilen gelir, ganimetlerden 
alınan pay, hediyeler, gayri meşrü gelir- 
ler, rüşvet ve müsâdereler şeklinde sıra- 
lanabilir (Şemsülmülk Osman b. Nizâmül- 
mülk vezir olan kardeşi Ziyâülmülk'e ken- 
disini Enüşirvân b. Hâlid'in yerine vezir 
yapması için 2000 dinar vermişti; Müey- 
yidülmülk de Berkyaruk'un annesi Zü- 
beyde Hatun'u boğdurmadan önce ken- 
disine 5000 dinar ödeyeceğine dair bir 
senet almıştı). Görev süreleri birkaç ay ile 
yirmi dokuz yıl arasında değişen vezirle- 
rin on altısı İran, biri Türk kökenli (Togan 
Bey), biri fellâh olup beşinin kökeni bilin- 
memektedir. Yedi vezir suikast sonucu öl- 
dürülmüş, beşi idam edilmiş, dördü baş- 
ka yerlerde görevlendirilmiş, ikisi eceliy- 
le ölmüş, biri de (Togan Bey) azledilmiştir 
(a.g.e., V/8-9 (1967), s. 175-186). 

İhtiraslı emirlerle olan ilişkilerinde ve- 
zirler büyük sıkıntılar çekmiştir. Nizâmül- 
mülk'ün ölümüne kadar vezirler emirler- 
den daha nüfuzluydu. Daha sonra gelen 
yeteneksiz vezirler vezâret makamının es- 
ki gücünün azalmasına yol açmıştır. He- 
nüz müstevfi iken Müeyyidülmülk'ü azlet- 
tirip Fahrülmülk'ü vezir tayin ettirmeyi ba- 
şaran, böylece divana hâkim olan Mecdül- 
mülk vezirliğe gelince emirleri kontrol al- 
tına almaya başlamış, bu durum emirle- 
rin işine gelmemiştir. Emir Üner, Mecdül- 
mülk'ün bu davranışı yüzünden isyana kal- 
kışmış, bir süre sonra katledilmiş, fakat 
vezire karşı girişilen muhalefet devam et- 
miştir. Nihayet Mecdülmülk parçalanarak 
katledilmiştir. Enüşirvân b. Hâlid, özellik- 
le fetret devrindeki vezirlerin kabiliyetsiz- 
liklerini Fütüru zamâni'ş-şudür ve şu- 
düru zamâni'l-fütür adlı eserinde ayrın- 
tılı biçimde ele alır (Bündâri, tür.yer.; krş. 
Özaydın, Sultan Berkyaruk, s. 147-154). 

Başlangıçta vezirler doğrudan sultanın 
huzuruna girebilirdi. Nizâmülmülk'ten son- 
ra emir-i hâcib hükümdarla vezir arasın- 
da aracı olmuştur. Vezirler sultan tarafın- 
dan kabul edildiklerinde yer öperlerdi. Sul- 
tan gerekli gördüğünde devlet işlerini gö- 
rüşmek üzere veziri çağırır ve ona danı- 
şırdı; ayrıca yeteneksiz vezirlerin icraatını 
tayin ettiği nâiblerle kontrol ederdi. Nite- 
kim Sultan Muhammed Tapar, Enüşirvân 
b. Hâlid'i veziri Hatirülmülk'e nâib tayin 
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ederek onu kontrol ettirmiş, vezir de bun- 
dan rahatsız olmuştu (Bündâri, s. 108- 
109). Vezirle üst düzey devlet görevlileri 
arasında bir anlaşmazlığın çıkması halinde 
sultan buna müdahale edip sorunun çö- 
zülmesini isterdi. 453 (1061) yılında mey- 
dana gelen bazı olaylar yüzünden Vezir 
Amidülmülk Kündüri hakkında şikâyetler 
gelince halife vezire meselelerin güzellik- 
le halledilmesini emretmişti (İbnü'l-Cev- 
zi, VII, 220) (Kirman Selçukluları, Suriye 
Selçukluları ve Irak Selçukluları'nın mer- 
kez teşkilâtı da Büyük Selçuklu devlet teş- 
kilâtı esas alınarak oluşturulduğu için ay- 
rıca incelenmemiştir). 


Anadolu Selçukluları. Anadolu Selçuk- 
luları'nda da vezirlik kurumu daha ön- 
ceki devletler örnek alınarak oluşturul- 
muştur. Yine geniş yetkilere sahip olan 
vezirin en önemli görevi Divân-ı A'lâ'ya 
başkanlık etmekti. Bu divana inşâ, istifâ, 
işrâf ve arz divanları sahipleriyle nâib-i sal- 
tanat, beylerbeyi, atabeg ve pervane ka- 
tılırdı. Vezir hükümdar adına ferman çı- 
karabilir, yabancı devlet elçileriyle görüşe- 
bilir, suçluları yargılar ve cezalarını belir- 
lerdi. Bazan Divân-ı Mezâlim'e de başkan- 
lık eden vezir örfi davaları sonuçlandırır- 
dı. Devlet bütçesini düzenler, gerekli yer- 
lere tahsisat ayırır, iktâ tevcihatı yapardı. 
Meselâ Ziyâeddin Karaarslan, Hârizmli bey- 
lerin lideri Kayır Han'a ve onun emrindeki 
beylere Erzurum'u iktâ etmiş (İbn Bibi, |, 
431), Doğu Anadolu'ya yaptığı bir yolculuk 
sırasında çiftçileri bazı vergilerden muaf 
tutmuştur. Öte yandan vezirler ilâve ver- 
giler de koyabilirdi. Vezir Sâhib Ata Fahred- 
din Ali, 684 (1285) yılında Geyhatu Ana- 
dolu'ya gelince İlhanlılar için yeni vergiler 
koymuş, ancak bu vergileri yeterli görme- 
yen Moğollar hazineyi yağmalamıştır. Or- 
dunun sevk ve idaresini sultandan sonra 
hânedan mensupları ile vezir üstlenirdi. 
Bazı kaynaklarda vezirden “mühr-i vezâret 
ve emâret sahibi” diye bahsedilerek onun 
askeri yetkilerine işaret edilmiştir (Göksu, 
s. 274). 


Kösedağ Savaşı'nın (1243) ardından sul- 
tanların otoritesi zayıfladığından vezirle- 
rin yetkisi daha da artmıştır. Ancak bu de- 
fa vezirler İlhanlı hükümdarına hesap ver- 
mek, onların isteklerini yerine getirmek 
zorunda kalmıştır. Çoğu İran asıllı olan ve- 
zirler, Moğol hâkimiyetinden sonra İlhanlı 
hükümdarının menşuruyla vezâret maka- 
mına tayin edilirdi. İlhanlı Hükümdarı Gâ- 
zân Han'ın Şemseddin Ahmed b. Osman-ı 
Lâküşi'yi Anadolu Selçuklu Devleti'ne vezir 
tayiniyle ilgili bir menşurda Ahmed Lâkü- 
şi'nin hem Anadolu Selçukluları'nın veziri 


hem de İlhan'ın Anadolu'daki nâibi oldu- 
ğu ifade edilmiş, Anadolu'daki bütün dev- 
let işlerinin ona bırakıldığı belirtilmiştir. An- 
cak onun bu yetkileri Selçuklu veziri sıfa- 
tıyla değil İlhan'ın nâibi olarak aldığı anla- 
şılmaktadır. 


Anadolu Selçukluları'nda başlıca vezir- 
lik alâmetleri altın divit takımı, kılıç, mü- 
hür, sarık, hil'at, mesned, çadır, tuğ, san- 
cak ve nevbetten ibaretti. Vezirler hâce, 
sâhib, sâhibü'l-a'zam ve'l-vezirü"l-muaz- 
zam, düstürü'l-muazzam, Nizâmülmülk ve 
Kıvâmülmülk gibi unvan ve lakaplar kulla- 
nırlardı. Başlıca gelir kaynakları hüküm- 
darın temlik ettiği arazi ve iktâ gelirleriy- 
di. I. Kılıcarslan veziri Ziyâeddin Muham- 
med'e Elbistan'ı, Il. Giyâseddin Keyhusrev 
Şemseddin İsfahâni'ye Kırşehir'i iktâ et- 
miştir. Tokat, Muinüddin Süleyman Per- 
vâne'nin iktâı idi. Vezirlerin ayrıca maaş 
ve tahsisatları vardı. Vezir Mühezzibüddin 
Ali'nin devletten yılda 40.000 dirhem ma- 
aş aldığı kaydedilmektedir. Savaş gani- 
metlerinden gelen paylar da vezirlerin ge- 
lir kaynaklarındandı. Birçok vezirin büyük 
servete sahip olduğu ve bunları hayır işle- 
rine vakfettiği bilinmektedir. 


Vezirler bazan devletin mukadderatını 
etkileyen önemli işlere müdahale etmiş- 
lerdir. Il. Kılıcarslan'ın veziri İhtiyârüddin 
Hasan, Eyyübiler'le çıkması kuvvetle muh- 
temel bir savaşı önlemiş, I. İzzeddin Key- 
kâvus'un idari işlerini de yürüten hocası 
Mecdüddin İshak, I. Alâeddin Keykubad 
gibi güçlü bir hükümdarın iş başına gel- 
mesini sağlamıştır. Mühezzibüddin Ali, 
Kösedağ Savaşı'ndan sonra İlhanlılar'la bir 
anlaşma yaparak devletin çöküşünü ön- 
lerken Fahreddin-i Kazvini ve daha sonra 
gelen bazı vezirler çöküşü hızlandırmıştır. 
İmar faaliyetlerinde de bulunan vezirler 
Anadolu'nun muhtelif şehirlerinde bugün 
de ayakta olan çok sayıda cami, medrese, 
kervansaray, han, hamam, çeşme ve tür- 
be inşa ettirmiştir. 

Anadolu Selçuklu vezirlerinden on biri 
İran, biri Türk (Ziyâeddin Karaarslan), bi- 
ri Ermeni (İhtiyârüddin Hasan) kökenlidir, 
birinin (Nizâmeddin Hurşid) kökeni ise 
tesbit edilememiştir. Vezirlerin on biri il- 
miye, üçü askeriye sınıfındandır. Dört ve- 
zir eceliyle ölmüş, biri suikasta kurban git- 
miş, üçü idam edilmiş, ikisi taht kavgaları 
sırasında hayatını kaybetmiş, biri başka 
bir göreve tayin edilmiş, biri istifa etmiş- 
tir; ikisinin âkıbeti bilinmemektedir. Bir 
vezir (Sâhib Ata Fahreddin Ali) yirmi beş, 
biri on dört yıl, ikisi yedişer yıl, biri beş, 
biri dört, üçü üçer yıl, üçü de birkaç ayla 
bir yıl arasında görev yapmıştır (Taneri, sy. 
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7-8 (1977), s. 52-54; ayrıca bk. Refik Turan, 
s. 117-121). 


Hârizmşahlar. Devlet teşkilâtında büyük 
ölçüde Selçuklular'ı örnek alan Hârizmşah- 
lar'da da merkezi idarenin başında vezir 
(hâce-i cihân) bulunurdu. Hükümdarın mut- 
lak vekili olan vezir sadece sultana karşı 
sorumluydu; melikler, kumandanlar, kâ- 
tipler onun emrinde devlet işlerini yürü- 
türdü. Vezir seferde ve seyahatlerde Hâ- 
rizmşahlar'a refakat eder, bazan kendisi 
orduları sevk ve idare ederdi; vezirin şah- 
sına bağlı askeri birlikler de mevcuttu. Bu 
durumda vezirler nazari olarak vezâret-i 
tefviz yetkisine sahipti. Nitekim Hârizm- 
şah Alâeddin Tekiş, Nizâmülmülk Sadred- 
din Ali b. Mes'üd el-Herevi'yi geniş yetki- 
lerle vezir tayin etmiştir (Nâsırüddin Mün- 
şi-i Kirmâni, s. 94-95). Vezirler hükümdar 
adına ferman çıkarabilirdi. Şerefülmülk'ün 
Celâleddin Hârizmşah'ın hazinesine gelir 
temin etmek için ferman yayımladığı bi- 
inmektedir (Muhammed b. Ahmed en- 
Nesevi, Ar. metin, s. 214). Hârizmşah Alâ- 
eddin Muhammed b. Tekiş'in, veziri Nizâ- 
mülmülk Nâsırüddin Muhammed b. Sâ- 
lih'i görevden aldıktan sonra onun yetkile- 
rini altı kişilik bir heyete devretmesi (Horst, 
11/2-3 (1964), s. 318) bazı sıkıntılara yol aç- 
mış, neticede devlet işleri tekrar vezirin 
yönetimine bırakılmıştır. 


Yüksek rütbeli devlet memurları Divân-ı 
A'lâ'da yargılanırdı. Celâleddin Hârizmşah'a 
karşı isyan eden Atabeg Özbek'in taraf- 
tarları Tebriz'de Vezir Şerefülmülk'ün hu- 
zurunda yargılanmış, vezir kadıya danış- 
tıktan sonra ikisinin idam edilmesine ka- 
rar vermiş, diğerleri de çeşitli cezalara 
çarptırılmıştır. Kendilerine bağlı birlikleri 
sevk ve idare eden vezirler sultanın em- 
riyle seferlere katılır ve orduya kumanda 
ederlerdi. Askerlerin iktâ ve maaşları ve- 
zir tarafından karşılanırdı. Vezir Nizâmül- 
mülk Mesud, Bâtıniler ve Karmatiler'e kar- 
şı yaptığı başarılı seferleriyle tanınır. Şere- 
fülmülk de Tiflis'i merkez edinip Gürcüler'e 
karşı seferler düzenlemiştir. Hârizmşah- 
lar'da da vezâret alâmetlerinin başında 
mühür gelirdi. Hârizmşah Alâeddin Tekiş 
ve Alâeddin Muhammed b. Tekiş döne- 
minde vezirler altın mızrak taşırdı. Üç tu- 
ğa sahip olan vezirlerin kendilerine has 
destarları, hil'at, çadır, sancak ve kılıçları 
vardı. Kapılarında günde üç defa nevbet 
çaldırma hakkına sahipti. Vezirler Nizâ- 
mülmülk, Şerefülmülk, İmâdülmülk, Ba- 
hâülmülk, Ziyâülmülk, Muinülmülk lakap- 
larını, hâce-i cihân ve hâce-i büzürg unvan- 
larını kullanırlardı. Vezirlerin kendilerine 
mahsus alâmet ve tevki'leri vardı. Şere- 
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fülmülk ferman ve belgelere “el-Hamdü- 
lillâhi"l-azim, Divânü"l-a'lâ ve i'timâd kü- 
nend” kaydını düşerdi. Vezirin nâibi biz- 
zat Hârizmşah tarafından tayin edilir, ge- 
nellikle sâhib-divân-ı inşâ ve tuğralardan 
seçilirdi. 

Maaş ve masraf tazminatı adı altında 
vezirlere bir ödeme yapılır, bu husus vezâ- 
rete tayin menşurunda belirtilir ve kaç bin 
dinar tahsisat alacağı kaydedilirdi. Vezir- 
lerin kendi iktâ bölgelerinden elde ettik- 
leri gelirler yanında ülkenin çeşitli yerlerin- 
deki topraklardan, hatta sultana ait em- 
lâk ve araziden de a'şâr alırlardı. Şerefül- 
mülk'ün Irâk-ı Acem'den yıllık 70.000 kü- 
sur dinar gelir sağladığı bilinmektedir (Mu- 
hammed b. Ahmed en-Nesevi, Ar. metin, 
s. 171). Hârizmşahlar'da da vezirler rüşvet 
ve tehdit yoluyla haksız kazanç temin edi- 
yordu. Meselâ Nizâmülmülk Nâsırüddin, 
Hanefiler'in reisi Burhâneddin'den 100.000 
dinar rüşvet almıştı (Taneri, sy. 7-8 (1977), 
s. 44). Nizâmülmülk Mesud altı yıl, oğlu 
Sadreddin Ali on yıl, Nizâmülmülk Nâsı- 
rüddin altı-yedi yıl, Şerefülmülk altı yıl ve- 
zirlik yapmıştır. Vezirlerden ikisi başka bir 
göreve getirilirken üçü azledilmiştir. Nizâ- 
mülmülk Mesud, Bâtıniler tarafından öl- 
dürülmüş, Şerefülmülk de Celâleddin Hâ- 
rizmşah'ın emriyle idam edilmiştir. Hâ- 
rizmşah vezirlerinden dokuzunun ismi tes- 
bit edilebilmiştir (Gürbüz, s. 75). Vezirler- 
den üçü ilmiyeden, üçü askeriyeden olup 
birinin mesleği belli değildir (Taneri, sy. 7- 
8 (1977), s. 51-54). Hârizmşahlar'da eya- 
letlerde de birer vezirin görev yaptığı an- 
laşılmaktadır. Meselâ Hârizmşah Alâeddin 
Muhammed devrinde Zahirüddin Mes'üd 
Nesâ'da, Şerefülmülk ve Muinülmülk Nî- 
şâbur'da vezirdi. Hârizmşah Celâleddin'in 
veziri Şerefülmülk daha önce Cend, Ne- 
sevi ise Nesâ'da vezirlik yapmıştı. Ayrıca 
şehzadelerin bulundukları yerlerde vezir- 
leri vardı. Şehzade Gıyâseddin Pirşah'ın 
vezirliğine Kerimüddin Şerif en-Nisâbüri, 
Celâleddin'in vezirliğine ise Şehâbeddin Alp 
Herevi getirilmişti (Gürbüz, s. 178-180). 


Delhi Sultanlığı. Delhi Türk Sultanlığı'n- 
da da hükümdarlardan sonra en yetkili 
şahıs vezirdir. Devletin bütün işleri vezir-i 
memâlik (vezir-i memleket, vezir-i mülk) de- 
nilen vezirin başkanlığında toplanan Dî- 
van-ı Vezâret'te (Divân-ı A'lâ) karara bağ- 
lanırdı. Fahreddin Mübârek Şah veziri hü- 
kümdarın ortağı diye niteler, onun yet- 
kilerinin kısıtlanmamasını ister (Âdâbü'l- 
harb, s. 128). Bereni de akıllı bir vezirden 
mahrum kalan hükümdarın başarısız ola- 
cağını söyler (Fetâvâ-yı Cihândâri, s. 10). 
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Vezirler önceleri kalem erbabından seçi- 
lirdi; Alâeddin Halaci devrinden itibaren 
askeri sınıftan emir ve melikler de vezir 
tayin edilmiştir. Hükümdar sefere çıktı- 
ğında vezir onun nâibi olurdu; vezirlerin 
de nâibleri vardı. Vezirlere genellikle iktâ 
tevcih edilirdi. Vezire bağlı olarak çalışan 
başlıca divanlar şunlardı: Divân-ı Risâlet, 
Divân-ı İnşâ, Divân-ı Arz, Divân-ı İşrâf-ı 
Memlik, Divân-ı Berid, Divân-ı Mezâlim, 
Divân-ı Müsâdere (Divân-ı Müstahrec). Dî- 
vân-ı Vezâret'te de vezir nâibi, müşrif-i me- 
mâlik, müstevfi-i memâlik görev yapardı. 
Ayrıca çok sayıda kâtip, muhasebeci, âmil, 
mutasarrıf ve muhassıl bulunurdu. Divân-ı 
Vezâret'in güvenliği şahne-i divân-ı vezâ- 
ret tarafından sağlanırdı (geniş bilgi için 
bk. Kortel, s. 226-273). 
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Eyyübiler. Fâtımiler'in özellikle son dö- 
nemlerinde güçlü ve etkin vezirlerin iş ba- 
şına geldiği, bunlardan bir kısmının hali- 
feleri ikinci planda bırakacak kadar yöne- 
time hâkim olduğu bilinmektedir. Fâtımi 
Devleti'nin son veziri Selâhaddin-i Eyyübi 
kurduğu Eyyübi Devleti'nde vezir unvanlı 
bir görevliye yer vermemiştir. Kendisi Fâ- 
tımiler'in veziri iken sır kâtibi ve Divân-ı 
İnşâ başkanı olan Kâdi el-Fâzıl'ı yeni dev- 
lette de aynı konumunda tutmuştur. Bun- 
da Selâhaddin'in Fâtımi vezirliği dönemin- 
de bizzat yaşadığı tecrübenin etkisi var- 
dır (ER |İng.|, XI, 190). Kaynaklarda, Safi 
b. Kâbız ve İmâdüddin el-Kâtib el-İsfahâ- 
ni'nin Selâhaddin'in vezirleri diye gösteril- 
mesi, birincisinin sultanın Dımaşk'taki em- 
vâlinin idaresiyle görevlendirilmesi, İmâ- 
düddin'in Divân-ı İnşâ'nın başına getiril- 
mesiyle ilgilidir. Selâhaddin-i Eyyübi her ne 
kadar kendisine bir vezir tayin etmemiş- 
se de tâbi meliklerin vezirleri bulunuyor- 
du. Kardeşi el-Melikü'l-Âdil Seyfeddin ve 
onun oğlu el-Melikü"l-Kâmil Nâsırüddin 
Muhammed'in meşhur veziri Safiyyüddin 
b. Şükr bunlar arasında sayılabilir. İleriki 
dönemlerde bu uygulama devam etmiş, 
Eyyübiler'in Mısır ve Suriye kollarında ayrı 
ayrı vezirler görevlendirilmiştir. 


Eyyübiler'de vezirlik Abbâsiler ve Fâtı- 
miler'de görülenden farklı değildir. Vezir 
burada da sultanın en önemli yardımcısı 
ve bürokrasinin başı konumundadır; Di- 
vân-ı İnşâ'nın yönetimini de elinde tutu- 
yor, zaman zaman Divânü'l-ceyş üzerinde 
tasarrufta bulunuyordu. Büyük sultana 
tâbi melikliklerde de Safiyyüddin b. Şükr'e 
yakın yetkilere sahip birçok vezire rastla- 
mak mümkündür. Bunlar arasında yakın- 
lıkları sebebiyle sultanlar üzerinde büyük 
tesiri bulunanlar, yaşı küçük sultanlar adı- 
na idareyi üstlenenler, güçlü bir emirle bir- 
likte yönetimi paylaşanlar, barış görüşme- 
lerini ve yazışmaları yürütenler ve sefere 
çıkanlar vardı. Kalkaşendi'nin naklettiği Ey- 
yübiler zamanına ait bir vezâret tevkiinde 
orduların hazırlanmasında da vezirin yet- 
kili olduğuna işaret edilmektedir (Şub- 
hu'La'şâ, XI, 40). Kaynaklarda askeri sını- 
fa mensup vezirlerden Muinüddin ile Fah- 
reddin b. Şeyhüşşüyüh'un savaşlarda or- 
duya kumanda ettikleri belirtilmektedir. 


Eyyübi vezirleri öncelikle maliyeden so- 
rumluydu. Kalkaşendi'nin kaydettiği tev- 
ki'de vergilerin tahsili, gelir getiren yerlerin 
teftişi gibi hususlara özellikle vurgu yapıl- 
maktadır. Diğer kaynaklarda da buna dair 
bilgiler vardır. el-Melikü's-Sâlih Necmed- 
din Eyyüb idari ve mali divanların kontro- 
lünü veziri Muinüddin b. Şeyhüşşüyüh'a 
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bırakmıştır. Muinüddin'in, Mısır'daki hıris- 
tiyanların yolsuzluk yaptığını iddia ettikle- 
ri patriklerini görevden uzaklaştırmak üze- 
re düzenledikleri toplantıya yanına maliye 
bürokratlarını alarak katılması ve netice- 
de patriğin para cezası ödeyerek görevini 
sürdürmesi yolunda alınan kararı bizzat 
uygulaması (Mekin, XV (1955-57), s. 142) 
vezirlerin mali görevlerine dair örnekler 
arasındadır. Eyyübiler'in Dımaşk kolu sul- 
tanlarından el-Melikü's-Sâlih İmâdüddin İs- 
mâil'in hazineye aktarılan gelirlere ait ka- 
yıtlardaki tutarsızlık hususunda veziri Emî- 
nüddevle'den açıklama istemesi de bura- 
da zikredilmelidir. Safiyyüddin b. Şükr'ün 
Divânü'l-emvâl'in başındaki görevlilere uy- 
guladığı baskılar ve gerçekleştirdiği müsa- 
derelere dair örneklere sıkça rastlanması 
da bu bağlamda dikkat çekicidir. Vezirle- 
rin büyük çoğunluğu kalemiyeye veya ule- 
mâ sınıfına mensuptu; bu sebeple onlar 
için “es-sâhib” lakabı kullanılmıştır. Bu ve- 
zirler arasında, Selâhaddin-i Eyyübi'nin kar- 
deşi el-Melikü'l-Âdil Seyfeddin'in vezirle- 
rinden Saniatülmülk İbnü'n-Nahhâl ve Dı- 
maşk kolu sultanlarından Ebü'-Hayş el- 
Melikü's-Sâlih İmâdüddin İsmâil'in veziri 
Eminüddevle gibi mühtediler de mevcut- 
tur. 


Memlükler. Memlükler de kurumlarını 
oluştururken kendilerinden önceki müs- 
lüman devletlerden, özellikle de Eyyübi- 
ler'den büyük ölçüde faydalanmıştır. Kal- 
kaşendi'nin Eyyübiler ve Memlükler'in ida- 
ri teşkilâtını ayırım yapmadan anlatması 
(Şubhu'la'şâ, IV, 5 vd.) bu iki devletin ku- 
rumları arasındaki bağlantıyı teyit eder. 
Nitekim ilk Memlük vezirleri Şerefeddin 
Hibetullah b. Sâid el-Fâizi ve Tâceddin b. 
Bintü'l-Eaz, Eyyübiler devrinde mali divan- 
larda önemli görevler üstlendiklerinden 
vezirlik kurumunu bilen kimselerdi. An- 
cak Memlükler devrinde saltanat nâibliği- 
nin devamlı bir statüye dönüşmesiyle ve- 
zirlik kurumu ikinci planda kalmış, askeri 
bir yapıya sahip Memlük Devleti'nde ve- 
zirlerin yetki alanı daralmış ve genelde 
maliye ile sınırlı hale gelmiştir. Fâizi, Ba- 
hâeddin b. Hinnâ, İbnü's-Sel'üs ile bazı as- 
ker kökenli vezirler hariç Memlük vezirleri 
ümerânın üstünde bir güç elde edeme- 
miş, kendi görev alanları dışındaki ida- 
ri sisteme müdahalede bulunamamıştır. 
Daha sonra üç dönem geçiren vezirlik her 
dönemde biraz daha önemini yitirmiştir. 
Devletin kuruluşundan Muhammed b. Ka- 
lavun'un ikinci saltanatının sonuna kadar 
gelen (1250-1309) ilk dönemin vezirleri ha- 
leflerine nisbetle daha etkin görev yap- 
mıştır. Kalavun'un tahta çıkmasından kı- 
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sa bir süre sonra sır kâtipliği ihdas edile- 
rek (679/1280) vezirlerin Divân-ı İnşâ'yı yö- 
netme görevi ellerinden alınmışsa da he- 
nüz has nâzırlığı ortaya çıkmadığından sul- 
tanın has arazilerini ve ticaret malların- 
dan elde edilen gelirleri idare etmek, ve- 
zâret divanının gelir ve harcamalarıyla ilgi- 
lenmek, bu divandan elde edilen gelirlerle 
ümerâ, sultan memlükleri ve devlet gö- 
revlilerinin maaşlarını ödemek, sultanın 
her türlü harcamalarını karşılamak gibi 
geniş bir alana yayılan mali görevler üst- 
lenmişlerdir. 


Muhammed b. Kalavun'un üçüncü sal- 
tanatından Burci (Çerkez) Memlükleri dev- 
rine kadar süren ikinci dönemde (1309- 
1382) has nâzırlığının kurulması üzerine 
has arazileri ve ticaret mallarıyla bu ku- 
rum ilgilenmiş, vezirlik büyük ölçüde güç 
kaybetmiştir. Hatta Muhammed b. Kala- 
vun zamanında vezirlik 1313-1323 ve 1329- 
1341 yıllarında iki defa lağvedilmiş, görev- 
leri nâzırü'd-devle ve şâddü'd-devâvin ta- 
rafından yürütülmüştür (Ayaz, Memlükler 
Döneminde Vezirlik, s. 68-69, 75-77). Onun 
vefatından sonra vezirlik yeniden ihdas 
edilmişse de eski konumuna yükseleme- 
miştir. Bu devirde asker kökenli vezirlerin 
artması dikkat çekicidir. İlk dönemde bun- 
ların sayısı beş iken daha sonra dokuza 
çıkmıştır. Bu durum, söz konusu dönem- 
de sultanların çoğunun küçük yaşta tah- 
ta çıkması dolayısıyla bazı güçlü emirlerin 
idareyi ele geçirmesine bağlanabilir. İkinci 
dönemde kısa aralıklarla vezirliğin el de- 
ğiştirmesi, bazı vezirlerin üç dört defa bu 
göreve getirilmesi, maiyetleri arasında bu- 
lunan ve askeri sınıftan tayin edilen şâd- 
dü'd-devâvinin kısa bir süre için vezirin 
amiri konumuna yükseltilmesi gibi olaylar 
vezirliğin konumunu daha da geri plana 
itmiştir. Akrabalık ilişkileri dolayısıyla İbn 
Zenbür gibi geniş yetkilere sahip vezirle- 
rin görev yapması istisnai bir durumdur. 


Memlük vezirliğinin üçüncü safhasını 
teşkil eden Burci Memlükleri devrinde ise 
(1382-1517) Divân-ı Müfred'in ihdas edil- 
mesiyle vezirlik daha aşağı bir seviyeye düş- 
müştür. Bu dönemin ilk sultanı el-Melikü'z- 
Zâhir Berkuk önceden vezirlerin üstlendi- 
ği, sultan memlüklerinin maaşlarını öde- 
me vazifesini bu divana bağlamış ve bir 
kısmı Divân-ı Vezâret'e ait birçok belde- 
nin gelirlerini bu yeni divana tahsis etmiş- 
tir. Divân-ı Müfred'in başkanı üstâdüddâ- 
rın (üstâdâr) önemi artmış, buna karşılık 
hem görev alanı daralan hem de gelirleri 
azalan vezir önemsiz bir duruma gelmiş- 
tir. Artık vezirler Divân-ı Vezâret'e ait bir- 
kaç bölgeden ve “meks” denilen gayri şer'i 
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(örfi) vergilerden elde edilen gelirleri emir- 
ler, sultan memlükleri ve devlet görevlileri 
için harcamakla yükümlü tutulmuş, ge- 
nelde üstâdüddârların kontrolünde çalış- 
mıştır. Üstâdüddâr veya başka bir görev- 
li, vezirliğe nezaret etmek üzere müşir ta- 
yin edilmiş, böylece vezirlerin yetkisi daha 
da sınırlandırılmıştır. Makrizi'nin ifadesiy- 
le bu dönemde vezirlik ancak üstâdüd- 
dârlıkla birlikte yürütüldüğünde önem ka- 


zanabilmiştir (el-Hıtat, Il, 223). 


Aynı devirde vezâret divanı, gelirlerinin 
azalmasıyla açık verdiğinden vezirler zor 
durumda kalmış, açıkları kapatmak için 
haksız uygulamalara başvurmuş, bu da 
vezirliğin halk nazarında itibarını düşür- 
müştür. Memlükler'in son döneminde sul- 
tan memlükleri istihkaklarının aylarca öde- 
nememesi yüzünden sık sık isyan çıkar- 
mış, vezirlerin evlerini yağmalayıp onları 
ölümle tehdit etmiştir. Vezirliğin bu du- 
ruma düşmesi yüzünden kimse görev al- 
mak istememiş, bazı vezirler görevi teh- 
dit yoluyla kabul etmek zorunda kalmış- 
tır. Ancak bunlar da bir süre sonra ya is- 
tifa etmiş ya da kaçarak gizlenmiştir. Ce- 
mâleddin Yüsuf ez-Zerâziri örneğinde gö- 
rüldüğü gibi bazıları istifalarının kabul 
edilmesi için büyük miktarda para öde- 
miştir. Sonuçta liyakatsiz kişilerin vezirli- 
ğe getirilmesi yoluna gidilmiştir. Memlük- 
ler devrindeki asker kökenli otuz altı ve- 
zirden yirmi ikisi bu devirde görev yap- 
mış, bunların sayısı dönemin sonuna doğ- 
ru artmıştır. Vezirlik Yeşbek min Mehdi, 
Akberdi min Alibay, Kertbay el-Ahmer, Ebü 
Said Kansu, Tomanbay ve Kansu Gavri gi- 
bi büyük emirlerin devâtdârlık ve üstâ- 
düddârlık görevlerinin yanında sıradan bir 
vazife haline gelmiştir. Yeşbek min Meh- 
di vezirliği uzunca bir süre nâibleri vasıta- 
sıyla yürütmüş, aynı devirde bazıları mü- 
kerreren vezirlik yapmış ve kısa aralıklar- 
la vezirler tayin edilmiştir. Burci Memlük- 
leri döneminin başlarında göreve getiri- 
len Kâtibü Arlân ve Emir Muhammed es- 
Sakri'nin vezirlikleri ise birer istisna kabul 
edilmelidir. Zira bunlar, kurumun bozulan 
yapısını düzeltmek için vezirliğe tayin edi- 
lirken birtakım şartlar ileri sürmüş, dola- 
yısıyla iktidarın tam desteğiyle görev yap- 
mıştır. 


Vezirlere sultan tarafından vezâret alâ- 
meti olarak taklid, hil'at ya da teşrif, di- 
vit ve katır verildiği kaydedilmektedir. Kay- 
naklarda yer alan bilgilerden vezirliğe res- 
men tayinin ancak taklid ve hil'at veril- 
mek suretiyle gerçekleştiği anlaşılmakta- 
dır. Hitap şekilleri ve lakapları zamanla de- 
ğişmekle birlikte taklidle tayin âdeti de- 


vam etmiştir. Bu taklidler umuma açık 
bir yerde okunarak halka ilân edilirdi. Ve- 
zirlerin maiyetinde nâibü'l-vezir, vezirü's- 
sohbe, nâzırü'd-devle, şâddü'd-devâvin, 
müstevfi's-sohbe, müstevfi'd-devle, nâzı- 
rü beytilmâl gibi yardımcılar vardı. Ayrıca 
hâcib, devâtdâr, hâmilü mizre vezirlerin 
şahsi hizmetindeki görevlilerdi. Memlük- 
ler döneminde toplam 100 vezir görev yap- 
mıştır. Bunların otuz altısı askeri sınıftan, 
biri tavâşi, altmış üçü de sivil bürokrasi- 
dendir. Tâceddin b. Bintü'l-Eaz, Bedred- 
din es-Sincâri, Burhâneddin es-Sincâri ve 
Takıyyüddin b. Bintü'l-Eaz aynı zamanda 
başkadılık görevini de yürütmüş ilmiye sı- 
nıfına mensup kimselerdir. Vezirlerin ta- 
mamı müslüman olmakla birlikte otuz se- 
kizi Kıpti asıllıdır. 
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İlhanlılar. İlhanlılar zamanında da mer- 
kezi idarenin başında kendisine “sâhib- 
divân” denilen vezir bulunurdu. Ancak İl- 
hanlılar'da kurumun yapısında ciddi bir de- 
ğişim meydana gelmiş, zaman zaman iki 
ayrı vezir aynı anda görev yapmıştır. Di- 
ğer bir değişim ise İran asıllı bürokratla- 
rın yanında asıl gücü ellerinde tutan bazı 
Moğol emirlerinin de vezirlik yetkisine sa- 
hip olmasıdır. Bu durum, Emir Boğa ve 
Nevrüz Bey'de görüldüğü gibi emirlerin 
devlet içerisinde aşırı güç kazanmasına yol 
açtığından Emir Nevrüz'un Gāzân Han ta- 
rafından 696'da (1297) idamıyla uygula- 
madan vazgeçilmiş, Moğol öncesi gelenek- 
lere dönülmüş ve askeri sınıftan vezir ta- 
yin edilmemiştir. 

Vezirlerin başlıca görevleri ülkede ida- 
reyi düzenlemek ve resmi görevlileri ta- 
yin etmek, bürokrasinin işleyişini denet- 
lemek, mali ve idari bütün devlet işlerini 
yürütmekti. İlhanlı hükümdarları da vezir- 
lere geniş yetkiler tanımıştır. Ülkenin ida- 
resinden sorumlu olan büyük divan vezi- 
rin başkanlığında toplanırdı. Askeri görev- 
liler dışındaki bürokrat ve yöneticiler ve- 
zir tarafından tayin edilir ve ona bağlı ola- 
rak görev yaparlardı. Fermanlara hüküm- 
darın adından sonra “sâhib-divân sözü” 
ifadesiyle birlikte vezirin adı da yazılırdı. 
Kaynaklarda, özellikle Gâzân Han'dan ön- 
ceki hükümdarların ülkenin idaresini ta- 
mamen emir ve vezirlerin eline bıraktığı, 
hatta elçilere verilecek cevabı dahi onla- 
rın belirlediği zikredilmektedir. Devlette- 
ki idari kadroların yanında mahalli idare- 
ler ve tâbi devletlerdeki önemli görevlere 
yapılacak tayinler de genelde vezirin yet- 
kisindeydi (Aksarâyi, s. 209-210, 242-243, 
247, 253, 279). Vezirlerden sonra nâibler 
gelirdi (Spuler, s. 235). 


Aynı zamanda görevlendirilen iki vezi- 
rin yetki ve görev alanının, bunların birbi- 
rine karşı durumunun tesbiti oldukça güç- 
tü; ayrıca iki vezirin eşit düzeyde olma- 
dığı anlaşılmaktadır. Gâzân Han'ın tayin et- 
tiği iki vezirden Sa'deddin Muhammed-i 
Sâveci'nin maliye ve ekonomiyle ilgili işle- 
ri, Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin ise 
idari ve hukuki işleri yürüttüğü belirtilmek- 
tedir (JA, IX, 706-707). Sa'deddin-i Sâveci, 


kendisine 700 (1301) yılında al tamga ve- 
rilmesi ve bazı önemli devlet işlerinin uh- 
desine bırakılması ile daha da güç kazan- 
mıştır. Reşidüddin Fazlullah eserinde Sa'- 
deddin-i Sâveci'ye verilen yetkinin daha 
fazlasının tasavvur edilemeyeceğini söy- 
ler (Târih-i Mübârek-i Gazâni, s. 154-155). 
Olcaytu Han döneminde ise Reşidüddin 
Fazlullah ön plana çıkmış ve Sâveci'yi 71 1'- 
de (1312) bertaraf etmeyi başarmıştır. 


Yönetim gelenekleri son derece katı ku- 
rallara dayanan İlhanlı Devleti'nde vezirlik 
tehlikeli bir makamdı. Tâceddin Alişâh-ı 
Gilâni dışında İlhanlı vezirlerinin tamamı 
çeşitli suçlamalarla idam edilmiştir. Bun- 
lar arasında Şemseddin Muhammed-i Cü- 
veyni, Emir Buğa, Sa'düddevle b. Safi, Ce- 
mâleddin-i Destgerdâni, Emir Nevrüz, Sad- 
reddin Ahmed-i Zencâni, Sa'deddin-i Sâ- 
veci, Reşidüddin Fazlullah ve Gıyâseddin 
Muhammed sayılabilir. Vezirler geniş iktâ- 
lara ve önemli gelirlere sahipti. XIV. yüz- 
yıl Memlük müellifi İbn Fazlullah el-Öme- 
ri, İlhanlı vezirlerinin yıllık maaşlarının 150 
tümeni (1,5 milyon dinar) bulduğunu, an- 
cak onların bu meblağın on katıyla dahi 
yetinmediklerini söyler (Mesâlikü'l-ebşâr, 
s. 155). Bazı vezirlerin yetkilerini kötüye 
kullanıp yolsuzluklara karıştıkları bilinmek- 
tedir. 


İlhanlılar'a tâbi devletlerle mahalli ida- 
recilerin vezirleri de merkezden tayin edi- 
lirdi. Tebrizli Şemseddin Ahmed b. Os- 
mân-ı Lâküşi'nin Anadolu Selçuklu Devle- 
ti'ne vezir tayiniyle ilgili bir menşur süre- 
ti, İlhanlı merkezinden tayin edilen vezir- 
lerin son derece geniş yetkilerle donatıl- 
dıklarını ve İlhanlı hükümdarının tâbi dev- 
letlerdeki nâibi konumunda bulundukla- 
rını göstermektedir (Turan, s. 4). 


Vezirlik kurumu, devlet teşkilâtının esas 
itibariyle İlhanlılar'a dayandığı Karakoyun- 
lu ve Akkoyunlu devletlerinde de önemini 
korumuştur. Karakoyunlu Devleti'nde di- 
van mührü vezir tarafından muhafaza edil- 
mekteydi ve başkanı olduğu Divân-ı Vezâ- 
rette bütün mülki işler görüşülürdü. Mer- 
kezi bürokraside birden fazla vezirin gö- 
rev yaptığı Akkoyunlu Devleti'nde belge- 
lerin ön yüzüne hükümdarın, arka yüzü- 
ne divanın ve vezirlerin mühürlerinin ba- 
sıldığı anlaşılmaktadır. Akkoyunlu Devle- 
tinde merkezdeki vezirlerin yanı sıra eya- 
letlerdeki şehzadelerin de vezirleri vardı. 
Uzun Hasan'ın oğlu Halil'in idaresindeki 
Fars eyaletinde iki vezir görev yapmaktay- 
dı (Uzunçarşılı, s. 295). 


Timurlular. İdari sahada umumiyetle 
Çağatay geleneklerini devam ettiren Ti- 


VEZİR 


murlular zamanında vezirlik kurumu ön- 
ceki İslâm devletlerine göre daha farklı 
bir görünüm arzetmektedir. Devlet ida- 
resinde mirza ve emirlerin ön plana çıktı- 
ğı bu dönemde vezirin görev alanının ge- 
nelde maliye ve muhasebe ile sınırlandı- 
ğı, yetkilerinin ise önceki dönemlere göre 
daraldığı görülmektedir. Vezir unvanı bu 
devirde, merkezi bürokraside yer alan iki 
divandan biri olan Divân-ı Mâl'de İran asıl- 
lı yüksek bürokratlara verilmiştir. Merke- 
Zi bürokraside Divân-ı Emâret-i Tuvaciyân 
(Divân-ı Büzürg-i Emâret) adı verilen ikinci 
divanda çalışan Türk asıllı bürokratlara 
ise “nüvisendegân-ı Türk” (bahşiyân) de- 
niyordu. Vezirler hiyerarşide emirden ve 
sadrdan sonra, diğer sivil memurlardan 
önce gelmekteydi (Herrmann, Proceedings, 
s. 264; Akbıyık, XIV (2005), s. 106). Timur- 
lular devrinde önceleri iki vezir aynı za- 
manda görev yapmış, Ebü Said Mirza Han 
ve Hüseyin Baykara döneminde merkezi 
bürokraside görev yapan vezirlerin sayısı 
beşe kadar çıkmıştır. Bu da vezirlerin re- 
kabet ve güç mücadelesine girmelerine 
yol açmıştır. Bu mücadele yanında vezir- 
lerle asıl gücü ellerinde bulunduran emir- 
ler arasında da rekabet yaşanmıştır. Ti- 
murlular'ın son dönemlerinde sayıları ar- 
tan vezirlerden biri müşrif-i vüzerâ tayin 
edilir, bu görevde başarı gösterenler da- 
ha sonra emirliğe yükseltilirdi. Ayrıca eya- 
letlerde valilerin, emirlerin ve mirzaların 
vezirleri vardı. Vezirler bu dönemde de sık 
sık yolsuzlukla itham edilerek yargılan- 
mış ve işkenceye tâbi tutulmuş, kimi za- 
man da idam edilmiştir. Hâce Muizzüd- 
din-i Şirâzi, Hâce Vecihüddin Mahmüd b. 
İsmâil-i Simnâni, Hâce Ali es-Sâni ve Hâ- 
ce Seyfeddin Muzaffer-i Şebânkârei idam 
edilen vezirler arasındadır. 


Safeviler. Safevi teşkilâtında vezirlik ku- 
rumu ilk dönemlerde güçlü Türkmen bey- 
leri, emirler ve sadrın yanında ikinci plan- 
da kalmıştır. Şah İsmâil zamanında vezir- 
lik görevinin vekil unvanı taşıyan bir kişi 
tarafından yerine getirildiği anlaşılmakta- 
dır. Şah I. Abbas döneminden itibaren da- 
ha merkezi bir yönetim sisteminin benim- 
senmesiyle vezirlik kurumu öne çıkmış, 
vezirler devlet idaresinde tekrar önemli 
rol oynamaya başlamıştır. Safeviler'de gün- 
lük işlerin yürütüldüğü divanın başkanlı- 
ğını veziriâzam yapardı. Çok sayıdaki ve- 
zirden başka vak'anüvisin de bulunduğu 
divanda veziriâzamdan sonra korucuba- 
şı, eşik ağasıbaşı ve kullar ağasıbaşı yer 
alırdı. Vezirlerin idaredeki etkin rolü Ka- 
çarlar döneminde de sürmüştür. Vezirlik 
alâmeti İlhanlı, Timurlu, Karakoyunlu, Ak- 
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koyunlu ve Safevi devletlerinde de altın di- 
vitti. Kaynaklarda, İlhanlılar devrinde hü- 
kümdarlar tarafından vezirlere altın tam- 
galı tayin menşuru ile (yarlıg) murassa' 
kemer, tabl, nakkâre ve sancak verildiği, 
Timurlular döneminde umumiyetle hil'at 
giydirildiği zikredilmektedir. Ayrıca Timur- 
lu vezirlerinin vezirlik mührünü parmak- 
larına taktıkları bilinmektedir (Hândmir, s. 
369, 391). 
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Osmanlılar. Osmanlı kaynaklarında pa- 
şa, sahip, âsaf, vekil, nâzır ve lala gibi ke- 
limeler vezirle eş anlamlı olarak kullanıl- 
mıştır. Divân-ı Hümâyun'da en üst dere- 
celi vezâreti temsil eden, birinci vezir konu- 
mundaki veziriâzama aynı zamanda sad- 
razam denilmektedir. XIV. yüzyılda Osman- 
lı sultanlarının, vezirlerini çoğunlukla ule- 
mâ kökenlilerden ya da kadılardan seçtik- 
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leri görülmektedir. Orhan Bey'in Rebiülâ- 
hir 749 (Temmuz 1348) tarihli temliknâme- 
sinde şahitler arasında ilk defa zikredilen 
Hacı Paşa'nın vezir olduğu anlaşılmakta- 
dır. Osmanlı Beyliği'nin teşekkülünde bü- 
yük önem taşıyan İslâm müesseseleri ve 
İslâm hukuku hakkındaki derin bilgilerin- 
den dolayı vezirler ulemâdan seçilmektey- 
di. İlk vezirler arasında Alâeddin Ali Paşa, 
Ahmed b. Mahmüd Paşa, Hacı Paşa ve Si- 
nâneddin Yüsuf gibi isimler bulunmakta- 
dır. Osmanlı vekâyi'nâmelerindeki kaydın 
aksine ilk Osmanlı veziri Sultan Orhan'ın 
kardeşi değil ulemâ sınıfından gelen bu 
Alâeddin Paşa'dır. Çandarlı Kara Halil Hay- 
reddin'in 787'de (1385) tam yetkiyle sad- 
razam tayin edilmesinden önceki döneme 
ait altı vezirin isimleri Hüseyin Hüsâmed- 
din tarafından tesbit edilmiştir. 1385-1453 
yılları arasında Çandarlı ailesi mensupları 
Osmanlı Devleti'nde vezirlik ve sadrazam- 
lık yapmıştır. Bu aileden gelen bütün ve- 
zirlerin ilk dönemlerinde kadılık görevinde 
bulundukları bilinmektedir. Ailenin bazı 
mensupları da Divân-ı Hümâyun'da vezir 
ya da kazaskerdi. Erken dönem Osmanlı 
kaynaklarında asker kökenli vezirlerle ule- 
mâ kökenli vezirler arasındaki dâimi re- 
kabete işaret edilmektedir. Bu dönemde 
Rumeli ve Anadolu beylerbeyileriyle askeri 
sınıftan gelen vezirler Divân-ı Hümâyun'da 
yer almaktaydı. İki grup arasındaki çekiş- 
menin en dikkat çekici örneği 1443-1453 
yıllarında Çandarlı Halil ile Şehâbeddin pa- 
şalar arasında yaşanmış ve Halil'in düşü- 
şüyle neticelenmiştir (İnalcık, Fatih Devri, 
s. 1-53). 


Kudretli sadrazam Çandarlı Halil'in Fâ- 
tih Sultan Mehmed'in emriyle tutuklan- 
dığı ve idam edildiği, onun yerine kul sis- 
teminden asker kökenli kişilerin getirildi- 
ği 857 (1453) yılında vezirlik müessesesin- 
de devrim niteliğinde bir değişim mey- 
dana gelmiştir. Ancak bu tarihten itiba- 
ren de kalemiye ya da ilmiye sınıfından ge- 
len, mali meselelerde veya nişancılıkta 
tecrübesi olanlar arasından vezir tayini- 
ne devam edilmiştir. Bu kategoride bulu- 
nan ve sadrazamlık yapan Karamani Ni- 
şancı Mehmed Paşa, Fâtih Sultan Meh- 
med'in ölümünün ardından 886'da (1481 ) 
yeniçeriler tarafından katledilmiştir. Onun 
yerini asker kökenli rakibi İshak ve Gedik 
Ahmed paşalar almış, ilmiye ve kalemiye 
mensupları geri plana itilmiştir. Özellikle 
âsi yeniçeriler bundan böyle sultanın ve- 
zirlerini “kul taifesi”nden seçmesini iste- 
miştir. Ancak II. Bayezid, Çandarlı ailesin- 
den İbrâhim Paşa'yı tekrar vezirliğe getir- 
miş ve kardeşi Cem'in oluşturduğu teh- 


dide karşı tahtını sağlama alma endişe- 
siyle vezirlik görevini ya Bâbüssaâde (Ka- 
pu) ağasına ya da güvenini kazanan saray 
ehline vermiştir. 


Netice itibariyle klasik dönemdeki (1453- 
1600) vezirlerin genelde askeri kökenden 
geldiği söylenebilir. Benzeri şekilde İbn 
Haldün, Mısır'daki Memlük sultanlarının 
idarede erbâb-ı kalemin yerine erbâb-ı 
seyfi tercih ettiğini belirtir. Bir vezirin ta- 
yinini ya da terfiini sultana tavsiye etmek 
sadrazamın yetkisi dahilindeydi. Ancak ka- 
pı ağası, vâlide sultan, musâhib gibi pa- 
dişahın yakınında bulunanlar da vezirlerin 
tayin ve terfiinde önemli rol oynamıştır. 
Bu tayin bizzat sultan tarafından hatt-ı 
hümâyunla yapılırdı. Vezir seçilirken onun 
belirli bir alanda uzmanlık kazanmış olma- 
sına dikkat edilirdi. Mahmud Paşa, Fâtih 
Sultan Mehmed'in Sırbistan'la ilgili plan- 
ları için özellikle seçilirken Makbul İbrâ- 
him Paşa da Kanüni Sultan Süleyman'ın 
Avrupa seferleri dikkate alınarak tayin 
edilmiştir. Asker kökenli vezirlerin sayısı 
savaş zamanlarında çoğalmaktaydı. 


Abbâsi, Selçuklu ve İlhanlı dönemlerin- 
de görüldüğü gibi inşâ kâtipliğinden gel- 
me vezirlere, oldukça gelişmiş Osmanlı 
bürokrasisinin ortaya çıktığı XV. yüzyılın 
ikinci yarısında fazlaca rastlanmaktadır. 
Bu dönemde “küttâb” temelli vezirler yük- 
sek edebi muhitten veya ulemâ ailelerin- 
den gelmekteydi. Osmanlı inşâ usulünü 
tesis ettiği öne sürülen, Il. Bayezid devrin- 
de ikinci vezirliğe kadar yükselen ve sad- 
razam adayı olan İran menşeli Cezeri Ka- 
sım Paşa asker kökenli vezirlerin baskı- 
sıyla sürgün edilmiştir. Her hâlükârda, 
maliye ve inşâ alanında ihtisas sahibi kâ- 
tipler terfi ederek zamanla vezirliğe ve 
sadrazamlığa kadar yükselebiliyordu. XVI. 
yüzyılın sonlarındaki buhranlı ortamlarda 
ikinci vezirin sadrazamlığa terfi edeceği 
şeklindeki kural sıkça ihlâl edilmiş ve üçün- 
cü ya da dördüncü vezir, hatta beylerbe- 
yi, yeniçeri ağası, divan dışındaki silâhdar 
da sadrazamlığa getirilmiştir. 

Vezirlerin etnik menşeine gelince klasik 
dönemdeki vezirlerin çoğu kul kökenliydi. 
Meselâ Arnavutluk'a birçok sefer düzen- 
lenmesi sebebiyle oradan ve Balkanlar'ın 
yoksul dağlık bölgelerinden devşirme top- 
landığı için 1430-1550 yılları arasında Ar- 
navut ve Slav kökenli birçok vezir ve sad- 
razamın görev yaptığı tesbit edilmekte- 
dir (Jorga, II, 162-189). Aynı sebeple 983 
(1575) yılına doğru vezirler genelde Hır- 
vat, Macar ya da Alman kökeninden gel- 
mektedir. Saray hizmetinde bulunduktan 
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ve eyaletlerdeki hiyerarşiye tâbi tutulduk- 
tan sonra yüksek başarı gösterenler Di- 
vân-ı Hümâyun'a vezir olarak geri dön- 
mekteydi. Saraydaki okullarda Lutfi Paşa 
gibi yetenekli kimseler iyi bir Türkçe eği- 
timi alırken devşirme kökenli birçok öğ- 
renci sadece harp sanatı konusunda ken- 
dilerini geliştirmekteydi. Bazıları okuma 
yazma bilmezdi ya da çok zor Türkçe ko- 
nuşurdu. Bunlar, kapılarında görev yapan, 
yazışmalardan sorumlu musâhiblere ve 
kâtiplere güvenmek durumundaydı. 


Yeni sultanın tahta geçmesi divanda 
köklü bir değişikliğe yol açmaktaydı. Çün- 
kü yeni sultanın şehzadelik döneminde 
sancak valiliği yaparken ona hizmet eden- 
ler, daha önceki sultanın vezirlerinin ve 
üst düzey görevlilerinin yerini alma bek- 
lentisi içindeydi. Fâtih Sultan Mehmed'in, 
II. Bayezid'in, Yavuz Sultan Selim'in, Il. Se- 
lim'in ve III. Murad'ın tahta geçişinde ya- 
şandığı gibi, yeni gelenlerin hükümeti ta- 
mamen kontrollerine almak için oluştur- 
dukları rekabet ve entrika ortamı çoğun- 
lukla idarede ciddi krizlere yol açmaktay- 
dı. Şehzadelerin sancağa çıkma âdetine 
III. Mehmed döneminde son verilmesinin 
ardından yeni sultanın ve onun vezirleri- 
nin kim olacağı konusunda ekseriyetle sa- 
raydaki hizipler etkili olmaktaydı. XVII. yüz- 
yılda küçük yaşta tahta geçen sultanların 
idaresinde vâlide sultanlar aynı zamanda 
vezirlerin seçiminden sorumluydu. Yeniçe- 
rilerle birlikte hareket eden Kösem Sul- 
tan'ın uzun niyâbet devrinde kayırmacı- 
lık, istismar ve rüşvet yüzünden vezirler 
sıkça azledilmekteydi. Çağdaş müellifler, 
bu dönemdeki karışıklığın başlıca sebe- 
bini vezirlerin otoritelerini kaybetmesine 
bağlamaktadır. 1066 (1656) yılında eşine 
ender rastlanan kritik bir dönemde saray, 
kendisini büyük yetkiler ve güçle donattığı 
Köprülü Mehmed Paşa'nın şahsında vezi- 
rin otoritesini yeniden canlandırmanın ge- 
rekliliğini farketmiştir. Köprülü Mehmed 
Paşa, onun oğlu ve akrabaları rakiplerini 
etkisizleştirmek için genelde ulemâ ile it- 
tifak yaparak yaklaşık yarım asır boyunca 
iktidarda kalmışlardır. 


Osmanlı vezâretinin niteliğiyle vezirlerin 
menşei Karlofça Antlaşması'nın (1699) ar- 
dından köklü biçimde yeniden değişmiş- 
tir. Viyana bozgunundan sonraki savaşlar 
döneminde (1683-1699) Osmanlılar aske- 
ri bağımsızlıkların rolüyle tam bir kriz ya- 
şamış, hatta saray Anadolu'daki Celâli li- 
derlerinden yardım istemek durumun- 
da kalmıştır. Bunlardan biri olan Türkmen 
menşeli Bozoklu Mustafa Paşa sadrazam- 
lığa getirilmiştir (1693-1694). Savaşın ar- 


dından barış antlaşmasının mimarı, sa- 
dârete bağlı dış ilişkilerden sorumlu biri- 
min başı durumundaki Reisülküttâb Râ- 
mi Mehmed Efendi'ye sadrazamlık veril- 
miştir (1703). Osmanlılar, devletin bekası 
için diplomasinin önemini kavrayıp XVIII. 
asırda vezirlerin çoğunu reisülküttâblar- 
dan seçmişlerdir (Nişancı İsmâil Paşa, Yağ- 
lıkçızâde Mehmed Emin Paşa, Ebü Bekir 
Râsim Paşa, Muhsinzâde Mehmed Paşa, 
Hamza Hâmid Paşa, Halil Hamid Paşa). 
1730 ihtilâlini takip eden dönemde Divân-ı 
Hümâyun toplantıları yapılmaz olmuştur. 
Harem-i Hümâyun'un siyah hadım ağala- 
rından büyük nüfuz sahipleri vezirlerin ve 
sadrazamların tayininde etkiliydi. Aynı yüz- 
yılın ikinci yarısında Râgıb Paşa gibi bü- 
rokratlar vezirliğin eski nüfuzunu ve say- 
gınlığını iade etmeyi başarmış, sadraza- 
mın kapısı hükümetle ilgili bütün işlerin 
merkezi haline gelmiştir. Bu asırda ayrı- 
ca yeniçeri ağaları, kaptân-ı deryâlar, va- 
liler de doğrudan sadrazam olarak tayin 
edilmekteydi. Öte yandan vezirlerin ve sad- 
razamların çoğu, oğulları sarayın yüksek 
dereceli görevlilerine intisap eden Türk 
ailelerden gelmekteydi. İntisap, patronaj 
ve himaye siyaseti vezirlerin seçiminde 
önemli rol oynamıştır. Böylece bu dönem- 
de yüksek rütbeli saray görevlilerine men- 
sup Gürcü ve Çerkez köleler vezirlik maka- 
mına yükselmiş (Siyavuş Paşa, Kara İbrâ- 
him Paşa, Ali Paşa, Koca Yüsuf Paşa, Ha- 
san Paşa ve Kör Yüsuf Ziyâ Paşa), sadra- 
zamın hânesindeki kethüdâ ve mektup- 
çu da bir çeşit vezirlik rolünü üstlenmiş- 
tir. 1795'te vezirliği sadece valilere mün- 
hasır kılacak şekilde ıslahat yapılmıştır. 
Bürokratik kontrol XIX. yüzyılda daha be- 
lirgin hale gelmiştir. 1836'da nezâretlerin 
kurulmasıyla birlikte vezir ve paşa gibi un- 
vanlar nâzırlar için sadece teşrifat derece- 
sini ifade etmeye başlamıştır. Bu dönem- 
de veziriâzam birçok yetkisini kaybede- 
rek başvekil unvanını almıştır (Akyıldız, s. 
25-35). Tanzimat döneminde Mustafa Re- 
şid Paşa, Âli ve Keçecizâde Fuad paşalar 
hükümette birbirinin yerini alırken aralık- 
larla mevkilerini kumandanlara veya sa- 
rayın gözde isimlerine bırakıyordu. Bu- 
nunla birlikte devleti “Şark meselesi” di- 
ye anılan çeşitli dış gailelere karşı savu- 
nan bürokratların ve özellikle hariciye bü- 
rokrasisinin önemi artmıştır. 


Görevleri. İlk İslâm devletlerinde vezir- 
ler ayrı divanların başı ve bir çeşit özerk- 
lik sahibi iken Osmanlı Devleti'nde başta 
vezirler, defterdarlar, nişancılar ve kazas- 
kerler olmak üzere bütün erkân-ı devlet 
teoride sultanın riyâsetinde, fiili olarak ise 


VEZİR 


birinci vezirin ya da veziriâzamın başkan- 
lığı altında görev yapıyordu. Sultanın oto- 
ritesinin bütünlüğü Osmanlı idaresinin en 
önemli prensibi kabul edildiği için devle- 
tin yetkileri doğrudan ve tamamen birinci 
vezir tarafından kullanılmakta ve bunun 
bir ifadesi olarak mühr-i hümâyun, sulta- 
nın mührü kendisine verilmekte, diğer 
vezirler ise onun danışmanları gibi hare- 
ket etmekteydi. Bununla birlikte potan- 
siyel olarak her vezir ilk vezir kadar yetki- 
li sayılırdı. Vezâretle ilgili bir kanunnâme- 
ye göre bir vezir kaymakam (kâimmakam), 
serdar veya müfettiş tayin edildiğinde di- 
ğer vezirlere göre üstün bir statü kazanır- 
dı. Böylece her türlü örfi meseleyi çözmek, 
sultanın adına ferman buyurmak, tayin- 
leri yapmak ve bütün meselelerde karar 
almak suretiyle sadrazamla aynı yetkileri 
kullanır bir konuma yükselirdi. Fakat ger- 
çekte bu kadar geniş yetkilerle donatılan 
kaymakam paşalar sadrazamın yokluğun- 
da onun yerini almaya çalışırdı. Bunun ya- 
nında bir eyalete vali ya da serdar tayin edi- 
len vezir, görev mahalline giderken sulta- 
nın tebaasına karşı işlenen zulümleri ber- 
taraf etmek amacıyla davaları dinlemek 
ve buyuruldular çıkarmak için divanı top- 
lamaya yetkiliydi. Teftişle görevli vezir du- 
rum gerektirdiğinde yerel yöneticileri az- 
ledip yeni tayinler yapabilirdi. Özel görevi 
sona erse de İstanbul'a dönünceye kadar 
aynı yetkileri kullanabilirdi. 

Vezir göreve geldiğinde bütün İslâm dev- 
letlerinde vezirliğin sembolü olan divit ile 
başka hediyeler alırdı. Savaşa katıldığı za- 
man üç tuğu, üç odalı çadırı (sâyeban) ve 
“kandilli sokağı” bulunurdu (diğer seremo- 
nik pâyeler için bk. Tevkif Abdurrahman 
Paşa, s. 498-500). Bu kategorideki vezirler 
üç tuğlu vezir ve tuğra sahibi vezir diye 
anılırdı. 1640'larda yazılan bir lâyihada (Hır- 
zü'-mülük, vr. 52-109) ideal bir vezirin din- 
dar, âdil, dürüst, tok gözlü olması, mese- 
leleri Arapça ve Farsça kaynaklara başvu- 
rarak çözme kabiliyetini taşıması gerek- 
tiği belirtilmektedir. Bunun yanında sad- 
razam karar almadan önce diğer vezirle- 
re mutlaka danışmalıdır. Eserin adı bilin- 
meyen yazarı sadrazamın daima fakir hal- 
kın ve gariplerin yanında bulunması, rüş- 
vet almamaya özen göstermesi, kamu ara- 
zilerini kendi mülküne katmaması ve ken- 
di adamlarına mansıb dağıtma telâşında 
olmaması gerektiğini ısrarla vurgular. Sad- 
razam, divan toplantılarında davaların ço- 
ğunu tarafsız şekilde incelenmesi için ikin- 
ci vezire havale etmelidir. 


Divanın toplantı günleri cumartesiden 
salıya kadar dört gündü. Sultana arz gün- 
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leri ise salı ve cumartesiydi. XVII. yüzyılın 
son dönemlerinde divan günleri arz gün- 
leriyle sınırlanmıştır. Divan toplantıların- 
da vezirler sadrazamın sağında vezâret- 
teki kıdemlerine göre otururlardı. Sadra- 
zamın danışmanları olarak memleket me- 
selelerini onlarla tartışırlardı. 1536'da idam 
edilen Sadrazam İbrâhim Paşa vezirlerle 
istişareyi ihmal etmekle suçlanmıştır. Ve- 
zirler sultana arz günlerinde sadrazama 
eşlik ederlerdi. Sultanın karşısında ancak 
sadrazam söz alabilir ve meselelerle ilgili 
görüşlerini ona aktarabilirdi. Bir vezir ha- 
zırladığı raporu ancak sadrazam aracılığıy- 
la takdim edebilirdi. Vezirlere karşı şikâ- 
yetleri sadrazam, şeyhülislâm ve iki ka- 
zaskerden oluşan bir heyetle görüşür ve 
karara bağlardı. Divân-ı Hümâyun'un ya- 
nı sıra sadrazam, daha az önemli konula- 
rı görüşmek üzere kendi makamında ikin- 
di divanı adı verilen bir divan toplardı. Paşa 
kapısı (Bâbiâli) adı verilen bu mekân XVII. 
asrın ikinci yarısında ülke meselelerinin 
görüşüldüğü asıl divan halini almıştır. Bir 
vezirin imtiyazlarından biri sadrazama ve 
nişancıya fermanlara tuğra çekme konu- 
sunda yardımcı olmaktır ki bu imtiyaza 
sahip vezire tuğra sahibi denirdi. Tuğra 
çekmek sultanın emrini geçerli kılma an- 
lamına geldiği için vezirleri sultanın yetki 
verdiği temsilciler haline getiriyordu. Os- 
manlılar'dan önce vezâret-i tuğrâ Selçuklu- 
lar'da en yüksek idari birimlerden biriydi. 


Mütat olduğu üzere ikinci vezir sadra- 
zamlık için en önemli adaydı. Fakat bazan 
pratik sebeplerden dolayı daha düşük de- 
receli bir vezir sadrazamlığa tayin edile- 
bilirdi. Bu kuralın ihlâli nâdiren siyasi kri- 
ze yol açmıştır. Klasik dönemde Divân-ı 
Hümâyun'a katılan vezirlerin sayısı, dün- 
yanın dört köşesini veya Hulefâ-yi Râşidin'i 
çağrıştıran dört sayısı ile sınırlanmıştı. Ba- 
zı durumlarda bu sayı dördün üstüne çık- 
maktaydı. Daha iyi bir istişare için sayının 
çoğaltılması tavsiye edilmiştir (Hırzü'-mü- 
lük, vr. 26-30). XVI. yüzyılda Mısır, Bağ- 
dat, Habeş, Yemen ve Budin gibi uzakta 
bulunan geniş eyaletlerin valilerine şartlar 
gerektirdiğinde bağımsız karar alabilme- 
leri için vezir unvanı verilmiş ve o sırada 
yedi rakamı kural haline gelmiştir. Zaman- 
la iki vezir kategorisi ortaya çıkmıştır: İs- 
tanbul'daki Divân-ı Hümâyun'da olan ve 
dâhil ya da kubbe veziri (Kubbenişin) adı ve- 
rilenlerle eyaletlerde yer alan, hâriç veya 
eyalet veziri ismi alanlar. 1578'de Safe- 
viler'le başlayan uzun savaş döneminde 
kubbe vezirlerinin sayısı dokuza, hâriç ve- 
zirlerinin sayısı on altıya çıkarılmıştır. Uzak 
ve hassas uç bölgeleri, doğuda Tebriz, Şir- 
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van, Erzurum ve Anadolu, batıda Budin, 
Bosna ve Belgrad eyaletleri tam yetkili 
vezir-valilerin idaresine bırakılmıştı. Bu ve- 
zir-vali âcil bir durumda komşu eyaletle- 
rin valilerini yardıma çağırma yetkisine sa- 
hipti. Kanüni Sultan Süleyman dönemin- 
de donanma hayati önem kazanınca kap- 
tân-ı deryâ kubbe vezirleri arasından se- 
çilmiş ya da donanma reisine bu unvan 
tevcih edilmiştir. Yine XVI. yüzyılda vezir 
unvanı defterdar, nişancı, yeniçeri ağası 
gibi yüksek mansıb sahipleri için de kulla- 
nılmıştır. XVIII. asrın ilk dönemlerinde si- 
lâhdar, rikâbdar veya çavuşbaşı saray ağa- 
larına bu unvan verildiği için koltuk (nam- 
zet) vezirler ortaya çıkmıştır. Aynı dönem- 
de vezir unvanı eyaletlerdeki nüfuzlu kim- 
selere tevcih edilecek kadar eski azame- 
tini kaybetmiştir. 

Bir vezirin terfi şansı yüzlerce kişiden 
meydana gelen kapı halkının gücüyle ya- 
kından ilgiliydi. Osmanlı toplumunun en 
zengin üyeleri olan vezirlerin sultanların 
saraylarıyla boy ölçüşebilecek derecede 
geniş sarayları vardı. Asıl maaşları eya- 
letlerdeki has arazilerden gelse de hedi- 
ye ve rüşvet gibi ek gelirlerle ikiye katlan- 
maktaydı. XVI. asırda bir vezirin yıllık ge- 
liri 16.000 ile 18.000 altın düka arasında 
tahmin edilirken sadrazamın yıllık geliri 
bunun yaklaşık iki katı idi. 1525'te ikinci 
vezir Mustafa Paşa'nın 700 kulu ve 70.000 
altın dükası, üçüncü vezir Ayas Paşa'nın 
600 kulu ve 60.000 altın dükası bulunu- 
yordu. 1580'lerde emekli bir vezir arpalık 
denen ve 200.000 ile 300.000 akçe arasın- 
da değişen emekli aylığı alıyordu. Sadra- 
zamın ise yarım milyon akçe ya da yakla- 
şık 8300 altın düka emekli aylığı vardı. Vâ- 
risi olmayan kul kökenli vezirlerin malları 
hazineye intikal ederdi. 
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VEZİR HANI 
XVII. yüzyılın ikinci yarısında 
İstanbul'da Sadrazam 
Fâzıl Ahmed Paşa tarafından 
inşa ettirilerek 
Köprülü Külliyesi'ne 
dahil edilen han 
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E N aR q 
VEZIR el-MAGRIBİ 
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Ebü'-Kâsım el-Kâmil Zü’l-vizåreteyn 
el-Hüseyn b. Ali b. el-Hüseyn 
el-Vezir el-Mağribi 
(6. 418/1027) 

Mağribiler ailesinin 
en tanınmış siması, devlet adamı, 


L dil ve edebiyat âlimi. 


al 

13 Zilhicce 370'te (19 Haziran 981) Ha- 
lep'te dünyaya geldi. Mısır'da doğduğuna 
dair rivayetler (İhsan Abbas, s. 18) doğru 
değildir. IV (X) ve V. (XI.) asırlarda Irak, 
Suriye ve Mısır'da kurulan devletlerde 
önemli görevler üstlenen ve soyları Sâsâ- 
ni Hükümdarı Behrâm-ı Gür'a kadar uza- 
nan (Behrâmcür; 420-438) Şii Mağribiler 
ailesindendir. Dedesinin babası Ebü'l-Ha- 
san Ali b. Muhammed b. Yüsuf 325'te (937) 
Basra civarında çıkan Beridiler isyanı sıra- 
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sında buradan Bağdat'a göç ederek Divâ- 
nü'l-Mağrib'de görev aldığı için Mağribi di- 
ye tanınmış, aile de bu nisbeyle anılmıştır. 
Annesi Fâtıma da aslen Iraklı olup e/-Gay- 
betü'n-Nu“mâniyye müellifi Ebü Abdul- 
lah Muhammed b. İbrâhim en-Nu'mâni'- 
nin kızıdır (A“yânü'ş-Şöa, VI, 112). Dedesi 
Hüseyin b. Ali Abbâsiler, İhşidiler ve Ham- 
dâniler, babası Ebü'l-Hasan Ali Hamdâni- 
ler ve Fâtımiler döneminde kâtiplik ve ve- 
zirlik gibi önemli görevler üstlendiler (bk. 
MAĞRİBİLER). Vezir el-Mağribi, babasının 
381'de (991) Mısır'a giderek Fâtımi Hali- 
fesi Aziz-Billâh'ın hizmetine girmesinden 
bir süre sonra ailesiyle birlikte Halep'ten 
Mısır'a gitti ve henüz on beş yaşlarında 
iken divanda kâtip oldu. 


Mağribiler, Hâkim-Biemrillâh devrinde 
hıristiyan vezir Mansür b. Abdün ile gir- 
dikleri itibar mücadelesini kaybedince göz- 
den düştüler ve dengesizliğiyle tanınan ha- 
lifenin gadrine uğradılar. Vezir el-Mağribi 
dışında ailenin bütün fertleri (babası Ali, am- 
cası Abdullah, kardeşleri Muhsin ve Muham- 
med) 400 (1010) yılında öldürüldü (olayla- 
rın sebebi ve seyri hakkında farklı rivayet- 
ler için bk. Kitâb fi's-Siyâse, neşredenin gi- 
rişi, s. 13-14; İhsan Abbas, s. 236-239). Bir 
süre Kahire yakınlarında saklanan Vezir 
Filistin'e kaçtı ve Cerrâhiler kabilesinin re- 
isi Müferric b. Dağfel et-Tâi'nin oğlu Has- 
san'a sığındı. Ailesinin intikamını almak 
amacıyla önce Cerrâhiler'i, ardından Mek- 
ke Emiri Ebü'l-Fütüh el-Müsevi'yi Fâtımi- 
ler'e karşı isyana teşvik etti. Ayaklanan 
Cerrâhiler, Remle'yi ele geçirdikten son- 
ra (401/1010-11) şehre gelen Ebü'l-Fütüh, 
Cerrâhiler'den biat alarak kendi adına pa- 
ra bastırdı, hutbe okuttu ve Râşid-Lidinil- 
lâh lakabıyla halifeliğini ilân etti (bu dö- 
nemde Vezir el-Mağribi'nin teklifiyle Ebü'l- 
Fütüh tarafından Kâbe'nin yanında bulu- 
nan altın ve gümüş mihraplar eritilerek 
bastırılan dinar ve dirhemlere Kâ'biyye 
denilmiştir; bk. Makrizi, I1, 157). Fakat Hâ- 
kim-Biemrillâh, Cerrâhiler'i kendi tarafına 
çekince Vezir el-Mağribi Bağdat'a kaçtı ve 
Hâkim-Biemrillâh'ın kendisini affettiğine 
dair mektup göndermesine rağmen onun 
yanına dönmedi. Abbâsi Halifesi Kâdir-Bil- 
lâh, Mağribi'nin İsmâili oluşundan ve dev- 
lette karışıklık çıkarmak üzere gönderil- 
diğinden şüphe edince Bağdat'tan ayrılıp 
Vâsıt'ta Büveyhi Veziri Fahrülmülk'ün hiz- 
metine girdi. Bu arada Kâdir-Billâh'a yaz- 
dığı mektupta soyunu, aldığı eğitimi ve 
okuduğu kitapları anlatarak İsmâili ol- 
madığını belirtti. Fahrülmülk'ün 407'de 
(1016) vefatı üzerine Musul'daki Ukayli 
Emiri Kırvâş b. Mukalled'e vezir tayin edil- 


di. 412'de (1021) görevinden uzaklaştırıldı- 
Nasrüddevle Ahmed'in yanında görev al- 
dı. 415'te (1024) Bağdat'a dönerek on ay 
kadar Müşerrifüddevle'ye vezirlik yaptık- 
tan sonra Küfe'de çıkan bazı olaylara karış- 
tığı gerekçesiyle görevden alındı (a.g.e., 
II, 158). 416'da (1025) tekrar Nasrüddev- 
le'nin yanına gitti. 418'de (1027) vezirlik 
için yeniden Bağdat'a çağırıldı, fakat yola 
mazan 418 / Ekim 1027), vasiyeti üzerine 
Necef'te Meşhed-i Ali'ye defnedildi. Onun 
zehirlendiği de söylenmiştir (Dâvüdi, I, 157; 
Makrizi, II, 158). 

Vezir el-Mağribi, Kur'ân-ı Kerim'den son- 
ra Arap diline dair belli başlı eserleri ve 
15.000 beyit civarında şiiri ezberlemiş, ki- 
tâbet ve inşâ alanında büyük mesafeler 
katetmiştir. Onun kitâbet ve inşâ yanında 
diğer ilimlerle de meşgul olmasında Ebü'l- 
Alâ el-Maarri'nin etkisinin bulunduğu söy- 
lenmektedir (İhsan Abbas, s. 19). Vezir'in, 
genelde Mısır'da bulunduğu 381-400 yıl- 
larındaki en verimli döneminde yararlan- 
dığı hocaları arasında babası, dedesi Mu- 
hammed b. İbrâhim en-Nu'mâni, Arap di- 
li alanında en çok etkilendiği ve Mağribi- 
ler'e yakınlıkları sebebiyle Hâkim-Biemril- 
lâh tarafından öldürüldükleri ileri sürülen 
(Edebü'-havâş, neşredenin girişi, s. 21- 
22) iki hocası Cünâde b. Muhammed el- 
Ezdi ile Ebü Ali Hasan b. Süleyman, Ab- 
dülgani el-Ezdi, Muhammed b. Hasan el- 
Yümni, edebiyat meclislerine katıldığı İbn 
Hinzâbe ve İbnü'-Furât lakaplı İhşidi ve- 
ziri, hadis âlimi Ca'fer b. Fazl, Devhale la- 
kaplı Ali b. Mansür İbnü'l-Kârih, Muham- 
med b. İsâ el-Irâki, Buhâri'nin e/-Câmi'u'ş- 
şahih'ini, el-Muvatto”ı ve Süfyan es-Sev- 
rinin el-Câmi'ini dinlediği Muhammed 
b. Hüseyin et-Tenühi, yine Buhâri'nin el- 
Câmi“u'ş-şahih'ini dinlediği Ebü Zer el- 
Herevi, Mekke Kadısı Ebü Ca'fer el-Müse- 
vi, Mağrib Emiri Yahyâ b. Ali el-Endelüsi, 
Ali b. Nasr b. Sabbâh ve Ebü'l-Alâ el-Ma- 
arri bulunmaktadır (İbnü'l-Adim, VI, 2533- 
2534; İbn Hacer el-Askalâni, II, 192; Dâ- 
vüdi, I, 156). Birçok tâbiinin müsnedini se- 
mâ yoluyla almış, adı bilinmeyen bir ho- 
cası vasıtasıyla Şafii'nin bir eserinin (muh- 
temelen es-Sünenü'-me'süre) Tahâvi-Mü- 
zeni rivayetini elde etmiştir. Yetişme dö- 
neminde hocalarından bütün hadis kitap- 
larını okuduğunu söyleyen Vezir'in talebe- 
leri arasında oğlu Abdülhamid ile Ebü'l- 
Hasan b. Tayyib el-Fâriki zikredilmektedir. 


“el-Kâmil zü"l-vizâreteyn” lakabıyla da 
anılan Vezir el-Mağribi hakkında hem öv- 
gü hem yergi ifadeleri nakledilmiştir. Âlim, 
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fâzıl, cesur, maharetli; kibirli, kıskanç, ha- 
bis, tedbirsiz gibi birbirine zıt niteliklerle 
tanıtılır. Âlimleri küçük düşürmek için on- 
lara bilmedikleri alanlardan soru sorduğu 
söylenir. Ailesinin devlet kademelerinde 
önemli makamlar elde etmesine rağmen 
bunu yeterli görmediği ve daha fazlasını 
istediği zikredilir. Hakkındaki bazı rivayet- 
lerden ise tasavvufi yönünün de bulun- 
duğu anlaşılmaktadır (İbnü'l-Esir, IX, 332; 
İbnü'l-Adim, VI, 2538-2548; Makrizi, II, 
158). İbnü'-Adim'e göre Vezir el-Mağribi 
hakkında gerçeği yansıtmayan bu tür yer- 
gilerin en önemli kaynağı hocası İbnü'l- 
Kârih'tir. Ancak bütün bu rivayetler onun 
çalkantılarla, entrikalarla ve trajedilerle 
geçen hayatının bir özeti niteliğindedir. 
Ediplik yönüyle de tanınan Vezir'in divan- 
ları vardır (İbn Hallikân, Il, 172). Birçok ko- 
nuya değindiği şiirlerinde Şii temayülleri 
ortaya çıkmakta ve ileri gelen bazı sahâ- 
bilere eleştiriler yöneltmektedir (İhsan Ab- 
bas, s. 89-90). Babasının Mısır'a kaçışı sıra- 
sında aileye ait kütüphanenin kaybolma- 
sına rağmen (Edebü'l-havâş, s. 86) Mağ- 
ribi'nin hayatının son yıllarını geçirdiği Mey- 


disinden sonra en az 200 yıl hizmet ver- 
miştir (Kitâb fi's-Siyâse, neşredenin ilâve- 
si, s. 109; Encyclopedia of Arabic Literatu- 
re, ll, 488). Küfe nakibi iken 415'te (1024) 
çıkan olaylar sebebiyle görevden alınan 
Ebü'l-Hasan Ali b. Ebü Tâlib b. Ömer, Ve- 
Zir el-Mağribi'nin damadıdır. 


Eserleri. 1. el-Münehhal (Muhtaşaru 
Işlâhi'-mantık). İbnü's-Sikkit'in kelimele- 
rin farklı ve hatalı kullanımlarına dair ese- 
rinin muhtasarı olup müellif bu çalışmayı 
on yedi yaşında iken yapmıştır (nşr. Ce- 
mâl Talebe, Beyrut 1415/1994). Ebü'l-Alâ 
el-Maarri, Vezir tarafından kendisine tak- 
dim edilen eseri incelemiş ve er-Risâle- 
tü'liğridiyye'yi yazarak bu eseri şerhe- 
dip övmüştür (Res&'il, 1, 242; DİA, X, 290). 
Müellifin, eseri manzum hale getirme te- 
şebbüsü yarım kalmıştır. Bağdat'ta VIII. 
(XIV.) asra kadar revaçta olan el-Müneh- 
hal üzerine İbn Ebü'l-Hadid el-Müsted- 
rek “ale'l-Münehhal, Hasan b. Tarrâh eş- 
Şeybâni Işlâhu'l-ağfâl fi Kitâbi'-Mü- 
nehhal adıyla çalışmalar yapmıştır (el-Mü- 
nehhal, neşredenin girişi, s. 29-30). 2. Ede- 
bü'-havâş fi'-muhtâr min belâğâti ka- 
bö'ili'I-Arab ve ahbârihâ ve ensâbihâ 
ve eyyâmihâ. Arap dilinin özelliklerini ve 
Kur'ân-ı Kerim'in i'câzını göstermek ama- 
cıyla 395'te (1004-1005) telif edilmiştir. 
Belli başlı Arap şairlerinin şiirlerinden ör- 
nekler, şairlerin kabileleri, nesepleri ve şi- 
irleri hakkında anekdotlar içermektedir. 
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Müellif eserini daha sonra zenginleştirme- 
yi düşündüğünü söylese de (s. 86) buna 
fırsat bulup bulamadığı bilinmemektedir. 
Kendisine nisbet edilen Kitâbü Beni Esed, 
Kitâbü Zübyân, Kitâbü Tağlib gibi eser- 
lerin aslında Edebü'1-havâşş'ın birer par- 
çası olduğu söylenmektedir (İhsan Abbas, 
s. 32-33). İbn Mâkülâ ve Zehebi tarafın- 
dan kullanılan eserin (neşredenin girişi, s. 
32-33) ilk kısmı yayımlanmıştır (nşr. Ha- 
med el-Câsir, Mecelletü'1“Arab, VIII/3 |Ra- 
mazan 1393 / Ekim 1973), s. 161-170; sy. 5- 
6 (Zilhicce 1393 / Ocak 1974), s. 413-421; 
IX/7-8 [Safer 1395 / Şubat-Mart 1975), s. 
613-623; sy. 9-10 |Rebiülevvel-Rebiülâhir 
1395 / Nisan-Mayıs 1975), s. 738-748; Ri- 
yad 1400/1980). 3. el-İnâs fi (bi-) “ilmi’l- 
ensâb. Birbirine benzeyen kişi, kabile ve 
yer isimlerinin okunuşuna dair olup mü- 
ellifin en çok rağbet gören eserlerinden- 
dir; Muhammed b. Habib'in Muhtelifü'1- 
kabö'il ve mü”telifühâ adlı kitabını ta- 
mamlamak için kaleme alınmıştır (nşr. İb- 
râhim el-Ebyâri, Kahire 1400/1980; Muh- 
telifü'-kaböil ve mü”telifühâ ile birlikte, 
nşr. Hamed el-Câsir, Riyad 1400/1980). 4. 
Kitâb fi's-Siyâse. Meyyâfârikin Emiri Ah- 
med b. Mervân için telif edilen risâle mü- 
ellifin en değerli eseri ve o döneme ait si- 
yasetnâmelerin önemli örneklerinden biri 
kabul edilmiştir (neşredenin girişi, s. 27, 
45). Neşrinden sonra hakkında birçok yazı 
yazılan eserde (el-Münehhal, neşredenin 
girişi, s. 16) sultanın kendisi, yakın çevre- 
si ve tebaası için yapması gereken şeyler 
ayrıntılı biçimde incelenmektedir (nşr. Sâ- 
mi ed-Dehhân, Dımaşk 1367/1948). 5. Me- 
câlisü İliyâ Mutrâni Nuşaybin. Vezir'in 
417 (1026) veya 418 (1027) yılında Nusay- 
bin'de görüştüğü Başpiskopos İlia (Elias) 
İbnü's-Sünni (İbn Şinâ) ile Hıristiyanlık ve 
Müslümanlık bağlamında çeşitli konular 
üzerine yaptığı yedi oturumu kapsayan 
tartışmaları içermektedir (nşr. Luvis Şey- 
ho, Mecelletü'-Meşrik, XX/1 |Kânunusâni 
1922), s. 33-44; sy. 2 [Şubat 1922], s. 112- 
122; sy. 3 [Mart 1922), s. 267-272; sy. 4 
[Nisan 1922], s. 366-377; sy. 5 [Mayıs 1922], 
s. 425-434; nşr. Halil Semir, Islamo Christi- 
ana, V [1979], s. 31-117). 6. Risâletü’l-Ve- 
zîri'l-Kâmil Ebi'l-Kāsım el-Mağribi ilâ 
Ebi'l-‘Alâ el-Maʻarrî. Müellifin birçok 


mektubundan günümüze ulaşan tek mek- 
tubudur (nşr. Said Seyyid İbâde, Kahire 
1398/1978; Res® ilü Ebi'“Alâ el-Ma'arri 
içinde, nşr. İhsan Abbas, Beyrut 1402/1982, 
1, 251-255). Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin Vezir 
el-Mağribi'ye yazdığı mektup da Risâle- 
tü'-menih (er-Risâletü'-menihiyye) adıy- 
la neşredilmiştir. 7. Siretü'n-nebi (e-Mun- 
tazam fi sireti Resülillâh) (Süleymaniye 
Ktp., Ayasofya, nr. 3260, 3261, 3262, 3263). 
Eserin, İbn Hişâm'a ait es-Siretü'n-nebe- 
viyye'nin Vezir tarafından istinsah edil- 
miş bir nüshası olup yanlışlıkla kendisine 
nisbet edildiği söylense de (İhsan Abbas, 
s. 33) Vezir esere bazı önemli notlar ilâve 
ettiği için bu nüsha es-Siretü'n-nebeviy- 
ye li'bni Hişâm bi-Şerhi'l-Veziri'-Mağ- 
ribi adıyla yayımlanmıştır (nşr. Süheyl Zek- 
kâr, 1-11, Beyrut 1412/1992). 8. İhtişârü’l- 
Garibi'-muşannef. Ebü Ubeyd Kâsım b. 
Sellâm'ın nâdir kelimelere dair lugatının 
muhtasarıdır (Abdullah M. el-Habeşi, II, 
1283). 9. el-Meşâbih fi tefsiri'-Kur'ân 
(Haşâ'işü “ilmi'LKur'ân, İml& ât fi tefsiri' 
Kur'ân). Müellifin verdiği tefsir dersleri- 
nin kitap haline getirilmiş şekli olabileceği 
söylenmektedir (İhsan Abbas, s. 100; ayrı- 
ca bk. İzâhu'Lmeknün, I, 430; Hediyyetü'L 
“ârifin, 1, 308; ek-Fihrisü'ş-şâmil, I, 81). 10. el- 
Meşür fi mülahi'l-hudür. İbnü'l-Adim'in 
iktibaslar yaptığı (Buğyetü't-taleb, IX, 4294) 
bu esere ait bazı kısımlar İhsan Abbas ta- 
rafından neşredilmiştir (e/-Vezirü'-Mağri- 
bi içinde, Amman 1988, s. 227-233). Mü- 
ellife e/-Mensür adıyla nisbet edilen ese- 
rin de bu kitap olduğu belirtilmektedir (İh- 
san Abbas, s. 33; ayrıca bk. Keşfü'z-zunün, 
Il, 1573; Hediyyetü”l<ârifin, 1, 308). 11. Di- 
vân. 15.000 beyit ihtiva ettiği kaydedil- 
mektedir (Keşfü'z-zunün, |, 814). İhsan Ab- 
bas, Ambrosiana Kütüphanesi'nde bulu- 
nan ve Brockelmann tarafından Mağribi - 
ye nisbet edilen eserin bir müntehabât ol- 
duğunu, içinde Mağribi'ye ait sadece bir- 
kaç kıta bulunduğunu belirtmektedir (el- 
Vezirü'-Magğribi, s. 33). Öte yandan Vezir'e 
nisbet edilen şiirlerin büyük bir kısmının 
Dımaşk'taki Dârü'l-kütübi'z-Zâhiriyye'de 
bulunduğu zikredilmiştir (e/-Münehhal, 
neşredenin girişi, s. 15). 12. Kitâbü'ş-Şâ- 
hid ve'I-gâ”ib. Arapça kelimelerin esas 
anlamları ile yan anlamları ve bunlara dair 
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nakledilen görüşler hakkında önemli bir 
kaynak sayılmaktadır (Dâvüdi, I, 156). Ve- 
zir el-Mağribi'ye nisbet edilen diğer eserler 
de şunlardır: Eş“ârü'n-nisâ”, el-İmâ?ü'ş- 
şâ“irâi, el-İlhâk bi'l-iştikâk (Dâvüdi, 1, 
156; İZâhu'-Lmeknün, 1, 117; Hediyyetü'l- 
“ârifin, I, 308), Ziyâdâtü Fihristi'n-Ne- 
dim, el-“İmâd fi'n-nücüm (Hediyyetü'L- 
“ârifin, I, 308), Makâmâtü'z-zühhâd, Ah- 
bâru Beni Hamdân ve eş'ârühüm (Dâ- 
vüdi, I, 156), Fez&ilü'-Kur'ân, Risâle 
fi'Lkâdi ve'-hâkim (Hediyyetü'ârifin, 1, 
308), Risâle fi'r-red “ale'I-yehüdi'l-ce- 
bâbire ve ilzâmihim el-cizye, Risâle fi 
“iddeti fünün, Muhtaşarü'I-Eğâni (Ab- 
dullah el-Habeşi, I, 208). Müellifin bunlar- 
dan başka Ebü Temmâm, Buhtüri, Mü- 
tenebbi ve Ali b. Ubeyde er-Reyhâni gibi 
şair ve ediplerin şiir ve nesirlerinden yap- 
tığı derlemeleri vardır (Hediyyetü'1ârifin, 
L, 308; DİA, XXXV, 44). 

BİBLİYOGRAFYA : 

Vezir el-Mağribi, Kitâb fi's-Siyâse (nşr. Sâmi 
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rişi, s. 13-14, 27, 45, ayrıca bk. neşredenin ilâve- 
si, s. 109; a.mlf., Edebü'-havâş (nşr. Hamed el- 
Câsir), Riyad 1400/1980, s. 86, ayrıca bk. neşre- 
denin girişi, s. 21-33; a.mlf., e-Münehhal: Muh- 
taşaru İşlâhi'-mantık (nşr. Cemâl Talebe), Bey- 
rut 1415/1994, neşredenin girişi, s. 12-30; Ebü'- 
Alâ el-Maarri, Res&il (nşr. İhsan Abbas), Beyrut 
1402/1982, I, 242, 251-255; İbnü'l-Esir, el-Kâ- 
mil, IX, 331-332; İbnü'i-Adim, Buğyetü”t-taleb 
(Zekkâr), VI, 2532-2556; IX, 4294; İbn Hallikân, 
Vefeyât, I, 172; Makrizi, el-Hıtat, Il, 157-158; İbn 
Hacer el-Askalâni, Lisânü'l-Mizân (nşr. Abdülfet- 
tâh Ebü Gudde), Beyrut 1423/2002, II, 192; Dâ- 
vüdi, Tabakâtü'l-müfessirin (Lecne), I, 156-157; 
Keşfü'z-zunün, I, 814; Il, 1573; İzâhu'-meknün, 
l, 117, 430; Hediyyetü'(ârifin, 1, 308; A“yânü'ş- 
Şia, VI, 111-116; İhsan Abbas, el-Vezirü'-Mağ- 
ribi Ebü'-Kâsım el-Hüseyn b. “Ali, Amman 1988, 
s. 18, 19, 32-33, 79, 89-90, 100, 236-239; el-Fih- 
risü'ş-şâmil: “dlümü'l-Kur'ân, mahtütâtü'ttef- 
sir ve “ulümüh (nşr. el-Mecmau'l-meleki), Am- 
man 1989, I, 81; Abdullah M. el-Habeşi, Câmi“u'ş- 
şürüh ve'-havâşi, Ebüzabi 1425/2004, I, 208; II, 
1283; P. Smoor, “al-Maghribi”, El (İng.), V, 1210- 
1212; Sahbân Halifât, “Ebü’l-Alâ el-Maarri”, DİA, 
X, 290; Cengiz Tomar, “Mağribiler”, a.e., XXVII, 
322-323; İsmail Durmuş, “Reyhâni”, a.e., XXXV, 
44;C. E. Bosworth, “al-Maghribi”, Encyclopedia 
of Arabic Literature (ed. |. S. Meisami — P. Star- 
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VEZİRHAN KÜLLİYESİ 


Bilecik yakınında 
XVII. yüzyılın ortalarında inşa edilen 
D menzil külliyesi. J 


Sadrazam Köprülü Mehmed Paşa ta- 
rafından 1070'te (1660) yaptırılan külliye 
cami, han ve hamam yapılarından oluş- 
maktaydı. Bunlardan hamam günümüze 
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Vezirhan Köprülü Camii 


ulaşmamıştır. Külliyenin inşasından sonra 
bölge Vezirhan adıyla tanınmıştır. Etrafı 
bir avlu duvarı ile çevrili olan camiye avlu- 
nun kuzeyindeki basık kemerli bir kapı ile 
ulaşılmaktadır. Cami kesme taş malzemey- 
le inşa edilmiştir ve önündeki son cemaat 
yeriyle birlikte üzeri kiremit kaplı ahşap 
çatı ile örtülüdür. Beş birimli son cemaat 
yerinde sol taraf iki, sağ taraf tek kemerli 
olarak düzenlenmiştir. Sekizgen kesitli pâ- 
yelere oturan sivri kemerlerden sol yanda 
cami beden duvarına bağlanan kemerle 
cephede kapı aksında yer alan orta ke- 
mer diğerlerinden daha küçük ele alın- 
mıştır. Son cemaat yerine yuvarlak kemer- 
le açılan harim 17,30 x 18,60 m. ebadında 
kareye yakın dikdörtgen planlıdır. Çift sı- 
ra pencerelere sahip olan yapıda alt sıra- 
daki pencereler kemerli alınlıklar altında 
dikdörtgen açıklıklı, söveli ve lokma demir 
parmaklıklıdır. Üst sıradaki pencereler ise 
sivri kemerli açıklıklı olup filgözü dışlıkla- 
ra sahiptir. Pencereler mihrap ve son ce- 
maat yeri duvarında ikili düzende, yan du- 
varlarda üçlü düzendedir. Beden duvarla- 
rının üzeri tuğladan üç sıra kirpi saçakla 
çevrelenmiştir. Harim ve son cemaat ye- 
ri ahşap tavanlıdır. Mihrap kalem işleriy- 
le süslüdür. İki yanda alt ve üst uçları pal- 
metle sonlanan iri burmalı sütunçe şek- 
linde bir bezeme ile sınırlanan mihrapta 
üst kısımlar bitkisel dekorlu dikdörtgen 
alanlarla çevrelenmiştir. En üstte bitkisel 
süslemeli bir tepelik yer alır. Beş kenarlı 
nişte kavsara dilimlere ayrılmış olup alt- 
ta ortasında kandil motifi bulunan perde 


dekorludur. Kavsaranın köşeleri kıvrımlı 
rümi dolguludur ve üstte mihrap âyeti ya- 
zılıdır. Taş minberde mukarnas ve rozet 
süslemeler görülmektedir. Harimin kuze- 
yinde ahşap mahfil yer almakta ve min- 
ber aksında öne çıkma yapmaktadır. Ku- 
zeybatı köşesinde bulunan kesme taştan 
örülü minare kare kaide üzerinde yüksek 
pabuçluklu, çokgen gövdeli ve tek şerefe- 
lidir. 1965'te yenilenen minareye son ce- 
maat yerinden ulaşılmaktadır. 


Köprülü Kervansarayı (Vezir Hanı / Hân-ı 
Cedid) yaklaşık doğu-batı doğrultusunda- 
ki ana yola paralel şekilde yerleştirilmiş- 
tir. 101,50 x 27,20 m. ölçüsünde dikdört- 
gen bir alanda yer alan yapı üç bölümden 
oluşmaktadır. Orta bölümün duvarlarının 
alt kısmı ile ön cephe bir sıra kesme taş, 
üç sıra tuğladan meydana gelen alma- 
şık, diğer duvarlar ise moloz taş örgülü- 
dür. Yapının yol tarafındaki uzun cephe- 
si eşit aralıklarla sıralanan duvar payan- 
daları ile hareketli bir görünüm kazan- 
mıştır. Cephenin ortasında iki pâyeye 
oturan tuğladan sivri kemerli üç açıklıkla 
orta bölüme geçilmektedir. Orta bölüm 
yan bölümlere göre daha küçük olup di- 
kine dikdörtgen bir alan halindedir. Bura- 
da iki yanda yer alan kesme taştan basık 
kemerli kapılarla yan bölümlere geçilmek- 
tedir. Kervansarayın barınma birimlerini 
oluşturan bu kısımlar büyük dikdörtgen 
planlıdır. Duvarlarda eşit aralıklarda ocak- 
lar ve nişlerle üst kısımlarda mazgallar 
bulunmaktadır. Ocakların önünde insan- 
ların barınması için sekilerin yer aldığı 
anlaşılmaktadır. Sekilerin önünde vaktiy- 
le mevcut olan dikmeler ahşap çatıyı taşı- 
maktaydı. Yan duvarların durumu ahşap 
çatının çift tarafa meyilli yapıldığını gös- 
termektedir. 1913 yılında bu çatı yıktırıla- 
rak yapı terkedilmiş ve zaman içinde ha- 
rap olmuştur. Duvarların sağlam bölüm- 


VEZNİ 


lerinde üst örtüyü taşıyan ahşap konsol- 
ların izleri tesbit edilmektedir. Yapı planı 
ve yerleşim düzeni bakımından XVII. yüz- 
yılın başında Edirne'de inşa edilen Ek- 
mekçizâde Ahmed Paşa Kervansarayı'nın 
planını tekrar ettiğinden ayrı bir öneme 
sahiptir. Yapının bu kervansaraydaki gibi 
bir ön avlusunun olup olmadığı kesin bilin- 
memektedir. Yakın zamanda otel yapılmak 
için onarılan yapı özgünlüğünü büyük öl- 
çüde kaybetmiştir. 
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lal AHMET VEFA ÇOBANOĞLU 


[iF PT q 
VEZIRIAZAM 
L (bk. SADRAZAM). j 
Ka N q 
VEZNI 
sis ) 
Miktarı tartılarak belirlenen 
misli mal. 
L A 


Sözlükte “ölçmek, tartmak; ağırlık, ağır- 
lık ölçüsü” anlamındaki vezn kökünden 
nisbet ekiyle oluşturulan vezni (çoğulu 
vezniyyat), fıkıhta sözlük anlamına yakın 
şekilde çarşı ve pazarda ağırlık ölçü birim- 
leriyle tartılan misli malı ifade eder. Lite- 
ratürde vezni ile, aynı kökten türeyen ve 
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VEZNİ 


“ölçülmüş, tartılmış” mânasına gelen mev- 
zün (çoğulu mevzünât) eş anlamlı olarak 
kullanılır. Mecelle'de, “Vezni ve mevzün 
tartılan şey (demektir)” tarifiyle bu eş an- 
lamlılık belirtilir (md. 134). Kur'ân-ı Kerim'- 
de vezn kökünden türeyen fiil ve isimler 
yirmi üç âyette geçer ve bu âyetlerin önem- 
li bir kısmında, özellikle hacim ölçüsü bil- 
diren “keyl” kökünden kelimelerle birlikte 
ölçü ve tartıda haksızlık edilmemesi, dü- 
rüst davranılması emredilir (el-En'âm 6/ 
152; el-A'râf 7/85; Hüd 11/84-85; el-İsrâ 
17/35; eş-Şuarâ 26/182; el-Mutaffifin 83/3). 
Diğer âyetlerde ise Allah'ın her şeyi belli 
bir ölçü ve denge ile yarattığı, Kur'an'ı böy- 
le indirdiği, dünyada bunun gözetilmesi 
gerektiği, âhirette amellerin hiçbir hak za- 
yi olmadan tartılacağı ve kişilerin tartılan 
amellerine (mevâzin) göre bir karşılık gö- 
receği anlatılır (M. F Abdülbâki, e-Mu“cem, 
“vzn” md.; Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, 
“vzn” md.). Hadislerde “hacim ölçüsü” ve 
“tartma” anlamında keyl ve vezn kelime- 
leri yer almakla birlikte fıkıhtaki teknik an- 
lamıyla misli malların iki ayrı kategorisini 
ifade eden keyli / mekil ve vezni / mevzün 
terimlerine rastlanmadığı söylenebilir. 


Fıkıh literatüründe mallarla ilgili en 
önemli ayırımlardan birine göre mallar 
misli ve kıyemi şeklinde iki gruba; misli 
mallar da tartı, hacim, sayı ve uzunluk bi- 
rimiyle ölçülüp işlem görmeleri esas alına- 
rak vezni, keyli, adedi ve mezrü' şeklinde 
dört gruba ayrılır. Miktarı hacmi ölçülerek 
veya ağırlığı tartılarak belirlenen mallar 
diğer iki türe göre daha yaygındır; bunlar 
kaynaklarda çoğu zaman birlikte anılır ve 
âdeta misli mal türleri içerisinde bir alt 
grup oluşturur. Bunun sebebi, bu iki tür 
misli malın başta faiz olmak üzere birçok 
hükümde diğer mallardan farklı özellikle- 
rinin bulunması, keyli yahut vezni malların 
kuralda misli mal kabul edilmesine rağ- 
men sayı ve uzunluk ölçüsü ile belirlenen 
malların sadece bir kısmının misli olması- 
dır. Bundan dolayı özellikle muhtasar fıkıh 
metinlerinde misli mallar bazan sadece bu 
iki türle temsil edilir. Öte yandan vezni 
mallar, miktarları piyasada ağırlık ölçüsüy- 
le tartılarak belirlenen mallar olmakla bir- 
likte bilhassa Hanefi mezhebinde hacim 
ölçüsüyle ölçülen, fakat miktarı ağırlık bi- 
rimiyle ifade edilen mallar da vezni kabul 
edilmiştir. Vezni malların kapsamına bu 
tür malların da dahil edildiği tanımlarda 
rıtla nisbet edilen, yani ölçüsü rıtl gibi bir 
ağırlık birimi üzerinden hesaplanan bütün 
malların vezni kabul edildiği belirtilir. Bu- 
na göre piyasada fiilen hacim ölçeğiyle iş- 
lem gördüğü halde miktarı rıtl, menn, ukıy- 
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ye gibi temel ağırlık birimleri üzerinden he- 
saplanan mallar da veznidir. 


Vezni malların değeri birim ağırlığın fi- 
yatı üzerinden hesaplanır. Ancak aslen vez- 
ni olan mal, ham madde şeklinde kullanı- 
lıp ilâve bir değer katılarak ondan başka 
bir mal üretilmişse bu mal artık kıyemi 
mal olur (bk. MİSLİ). İslâm hukukçuları bu 
hususu belirtmek için, ustalık ve sanat yo- 
luyla farklılaşan vezni malların misli ol- 
maktan çıkıp kıyemi olduğunu ifade eder 
(Mecelle, md. 1119), bazan da bölünmesi- 
nin o malın değerine zarar verip verme- 
yeceği ölçütünü kullanırlar. Meselâ demir 
vezni bir misli mal iken demirden el eme- 
ğiyle üretilen kılıç kıyemidir; bu kılıç par- 
çalara ayrıldığında ustalıktan doğan değer 
bu parçalara orantılı biçimde dağılmaz ve 
bu parçaların toplamı kılıcın değerini ver- 
mez. Kaynaklarda zaman zaman bu tür 
mallardan vezni diye bahsedilse de bun- 
ların mevzün olmaktan çıktığı açıkça be- 
lirtilir (İbnü'l-Hümâm, VII, 14). Fakat altın 
ve gümüşten sanat ve ustalıkla yapılan 
malzemeler misli olmaktan çıksa da vez- 
ni olmaktan çıkmaz. Zira bu ikisinin vezni 
mal oluşu naslarla belirlenmiştir; bu du- 
rum ne ustalıkla ne de sonradan ortaya 
çıkan örfle değişir (Serahsi, XII, 183; İb- 
nü'l-Hümâm, VII, 14). Vezni mallarla ilgili 
hükümler onlardan üretilen mallar için de 
geçerlidir. Vezni malların aksine keyli mal- 
ların bu şekilde kıyemi bir mala dönüş- 
mesi söz konusu değildir (bk. KEYLİ). 


Bazı vezni malların hacim ölçüsü veya 
sayı ile işlem görme potansiyeli taşıması 
dikkate alındığında, bir malın vezni veya 
keyli olma vasfının farklı zaman ve mekân- 
lardaki örflere göre değişikliğe uğrayıp uğ- 
ramayacağı hususu önem kazanır. Fakih- 
lerin büyük çoğunluğuna göre, Hz. Pey- 
gamber'in faize tâbi mallar içinde bizzat 
zikrettiği vezni ve keyli mallar sonsuza ka- 
dar vezni ve keyli olma özelliğini korur. Bu 
malların miktarını belirleme yöntemiyle il- 
gili örfler toplumdan topluma, zamandan 
zamana farklılaşsa bile bunlar dikkate alın- 
maz. Hanefi hukukçularına göre hadisler- 
de hakkında faiz yasağı gelen vezni mal- 
lar sadece altın ve gümüş, keyli mallar da 
sadece buğday, arpa, hurma ve tuzdur. 
Faizle ilgili hadislerde ismen bahsedilen 
sadece bu altısıdır; dolayısıyla bunların dı- 
şındaki mallarda Resül-i Ekrem zamanın- 
daki Hicaz örfü belirleyici bir önem taşı- 
mayıp bir malın vezni veya keyli oluşunun 
ölçüsü her bölgenin kendi örfüdür. Keyli 
ve vezni kavramlarına faiz konusunda Ha- 
nefiler kadar önem atfeden Hanbeli hu- 
kukçuları ise bu noktada kapsamı daha 


geniş tutma eğilimindedir. Bunlar Resü- 
lullah zamanında Hicaz ehlinin örfünün 
esas alınması gerektiği, bu sebeple adı 
geçen altı malın dışında bu örfte vezni ol- 
duğu bilinen diğer malların da daima vez- 
ni olarak kalacağı görüşündedirler (İbn Ku- 
dâme, IV, 161). Hanbeliler bu konuda ağır- 
lık ölçüsünde Mekke ehlinin, hacim ölçü- 
sünde Medine ehlinin örfünün esas alın- 
masını ifade eden hadisi de (Ebü Dâvüd, 
“Büyü, 8) delil olarak kullanırlar. Buna gö- 
re Hz. Peygamber döneminde vezni iken 
sonradan keyli olan bir mal, kendi cinsin- 
den başka bir vezni malla değiştirildiğinde 
bu iki mal arasında vezn bakımından eşit- 
lik aranacağı için keyl açısından eşitlik olsa 
da buna itibar edilmez. Şâfiiler'in ve Mâliki- 
ler'in görüşü de Hanbeliler'in görüşüne ya- 
kındır. Hanefiler ise yukarıdaki hadisi ve 
Hicaz örfünü sadece ağırlık ve hacim ölçü 
birimlerinin miktarının tesbitinde kullanır- 
lar. Bu konuda Ebü Yüsuf'tan gelen iki fark- 
lı rivayetten daha zayıfı örfü daha da öne 
çıkardığı için dikkat çeker. Buna göre HZ. 
Peygamber zamanında vezni veya keyli di- 
ye nitelenen misli mallar yalnızca o döne- 
min örfü bakımından vezni veya keylidir. 
Zira bir malın vezni veya keyli olmasının öl- 
çüsü ve illeti mutlak şekilde örftür, naslar- 
da esas kabul edilen ölçüte aykırı bile olsa 
örf esas alınır. Şu halde meselâ buğday 
ağırlık ölçüsüyle alınıp satılmaya başlanır ve 
bu örf yerleşirse onu hacim ölçeğini kul- 
lanmadan veznen eşit ölçülerde değiştir- 
mek geçerlidir ve faizden uzak bir işlemdir 
(İbn Âbidin, V, 176-177). Ebü Hanife'ye ve 
İmam Muhammed'e göre ise buğday keyli 
olma vasfını hiçbir zaman yitirmediği için 
veznen eşitlik sağlansa bile keylen fazlalık 
ihtimali söz konusudur, dolayısıyla bu iş- 
lem câiz değildir. Hicaz'da hakkında bir örf 
bulunmayan bir malla ilgili olarak Hanefi- 
ler'e, Mâlikiler'e ve Hanbeliler'deki iki gö- 
rüşten birine göre o malın bulunduğu yer- 
deki örf mutlak ölçüttür. Hanbeliler'deki 
diğer görüşe göre o malın Hicaz örfündeki 
benzeri esas alınır (Mâverdi, V, 106-108; 
İbn Kudâme, IV, 148). Şâfiiler'de ise bu ko- 
nuda örfün esas alınması yerine farklı ay- 
rıntılı ölçütler geliştirilmiş ve bu ölçütler- 
le çözüm bulunmadığında Hicaz örfü esas 
alınmıştır (Nevevi, I, 380). 


Vezni malların en önemli iki çeşidi olan 
ve özellikle para olarak da kullanılan al- 
tın ve gümüş bilhassa Hanefi ve Hanbeli 
doktrinlerinde diğer vezni mallardan fark- 
lılaşır. Bunlar genelde misli mallar içinde 
vezni grubuna girse de bir hukuki işlem- 
de başka bir vezni mala karşılık geldiğin- 
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de para / semen konumunda yer aldığı 
için artık vezni olarak değerlendirilme im- 
kânı kalmaz. Bu yaklaşım bu iki mezhe- 
bin faizle ilgili teorilerinin getirdiği açmaz- 
dan kurtulma çabasıdır. Çünkü meselâ pa- 
muk verip yağ almada olduğu gibi bir sa- 
tım akdinde bedellerin ikisi de vezni ise 
faizle ilgili kural gereği değişim peşin ya- 
pılmalıdır. Eğer altın ve gümüş paralar 
diğer vezni mallardan farklı bir konuma 
yerleştirilmezse aynı durum vezni olan al- 
tın ve gümüş para karşılığında vezni bir 
mal almak için de geçerli olacağı ve para 
ile yapılan çoğu alışverişin veresiye içer- 
memesi zorunluluğu doğacağı için günlük 
hayattaki birçok alışveriş faizli işlem hali- 
ne gelecektir. Ayrıca vezni mallarda selem 
yapmak oldukça zorlaşacak, hatta selem 
kapısı kapanacaktır (İbn Kudâme, IV, 141; 
İbnü'l-Hümâm, VII, 14). Bu tıkanıklığı gi- 
dermek için altın ve gümüşün diğer vezni 
mallardan farkını ortaya koymaktan baş- 
ka yol bulunmamaktadır. Bundan dolayı 
altın ve gümüş, tartısında miskal ve san- 
ca gibi birimler kullanılması sebebiyle rıtl, 
menn, okka gibi birimlerle tartılan diğer 
vezni mallardan şekil bakımından, diğer 
vezni malların aksine tayinle taayyün et- 
meyip semen cinsinden olması sebebiyle 
de içerik ve öz olarak farklılaşır. Ayrıca in- 
sanların genel ihtiyacı böyle bir ayırım yap- 
mayı gerektirdiğinden altın ve gümüşün 
vezni mallarla veresiye değişimine icmâ 
ile cevaz verildiği, hatta bunun mezhep 
içinde geçerliliği tartışmalı bir konu olan 
bir illetin icmâ sebebiyle tahsisi türünden 
olduğu belirtilir (Cessâs, IV, 247, 256). Yine 
selem akdi gibi bir bedelin peşin, diğeri- 
nin veresiye olduğu akidler açısından “mev- 
zünât” terimiyle dirhem ve dinar dışındaki 
vezni malların kastedildiği, bu ikisinin ise 
semen mahiyetinde bulunduğu için ayrı bir 
kategoride yer aldığı ifade edilerek (İbnü'l- 
Hümâm, VII, 72) konu çözümlenmek is- 
tenmiştir. Hanefiler'in bu husustaki formü- 
lü şöyle özetlenebilir: Altın ve gümüş vez- 
ni olmayan mallar açısından veznidir, vez- 
ni mallar açısından ise vezni değildir. 


Klasik kaynaklarda madenler (altın, gü- 
müş, demir, bakır vb.), iplik üretiminde 
kullanılan ham maddeler (ipek, pamuk, 
keten, yün), katı yiyecekler (ekmek, et, te- 
reyağ, peynir vb.), mum, safran gibi mad- 
deler vezni mal grubunda yer alır. Han- 
beliler fındık, fıstık gibi meyveleri keyli, 
Hanefiler ise fındığı vezni kabul etmiştir. 
Hanbeliler'e göre süt, zeytinyağı, bal, pek- 
mez, sirke gibi akıcı maddeler keyli iken 
(mekil) Hanefiler'de bitki yağları dahil her 
türlü yağ, bal, ceviz içi gibi yiyecek ve be- 


sin maddeleriyle misk, amber, kına, şap, 
saman, odun, kâğıt gibi maddeler vezni- 
dir (Ali Haydar, 1, 643). Ekmek gibi mad- 
deler bazan adedi olarak değerlendirilse 
de genel kanaat bunların vezni olduğu yö- 
nündedir. Keyli olduğu hadislerde de be- 
lirtilen tuz eğer büyük parçalardan mey- 
dana geliyorsa Hanbeliler'deki daha sahih 
görüşe göre görünümü dikkate alınıp vez- 
nen satılır. Hacimle ölçülmesinde zorluk 
görülen her şey kendi cinsiyle değiştiril- 
mesinde dahi bu şekilde tartılarak satıla- 
bilir. Piyasada mevcut altın ve gümüş dı- 
şındaki madeni paralar (fels) yapıldıkları 
madenler vezni olsa bile vezni olmaktan 
çıkmış, para olarak sayılıp işlem gördük- 
leri için adedi hale gelmiştir (Serahsi, XII, 
182). Bazı müellifler felsin sadece darphâ- 
nedeki işlemde vezni sayıldığını, piyasada 
ise adedi olduğunu söyler. Felsin adedi 
olarak değerlendirilmesi, özellikle faiz ve 
selem akdiyle ilgili hükümlerde onu hem 
altın ve gümüş paradan hem de ham mad- 
desi olan vezni bakır, demir gibi madenler- 
den farklı hükümlere sahip kılmıştır (İbn 
Nüceym, VI, 140-141, 169). Tedavülden 
kalkmış felsler artık para olma özelliğini 
kaybettiğinden yapıldıkları maden gibi vez- 
ni olur. 


Hanefi ve Hanbeli mezheplerinde bir 
malın vezni veya keyli olmasının en önem- 
li sonucu bu malın ister besin maddesi is- 
ter başka türden olsun ribevi sayılması, 
dolayısıyla kendi cinsinden bir malla alınıp 
satılıyorsa hem fazlalık hem de veresiye 
faizinin, başka cinsten bir vezni ile değiş- 
tiriliyorsa burada da sadece veresiye faizi- 
nin söz konusu olmasıdır. Bu sebeple iş- 
lemin faizden kurtulması için ilk durum- 
da bedeller peşin ve eşit, ikinci durum- 
da sadece peşin olmalıdır. Fazlalık faizine 
düşmemek için aynı cins iki malın değişi- 
minde miktarda eşitlik aranır; bu eşitlik 
meselâ vezni mallarda sadece ağırlık ba- 
kımındandır. Dolayısıyla bir satım akdin- 
de iki ayrı vezni mal tartılmayıp hacim öl- 
çeğiyle eşitlense İslâm hukukçularına gö- 
re burada eşitlik gerçekleşmemiştir ve iş- 
lem faizli olur. Zira vezni mallarda eşitlik 
yalnız tartma ile tesbit edilebilir (İbn Ku- 
dâme, IV, 145; İbnü'l-Hümâm, VII, 16). 


Faiz konusuyla irtibatlı olarak bilhassa 
selem akdiyle ilgili hükümler açısından da 
vezni mallar önem arzeder. Selemde ak- 
de konu olan malın vadeli verilmesi sebe- 
biyle veresiye faizinin ortaya çıkma riski 
söz konusudur, bu sebeple iki vezni malın 
değişimi câiz görülmemiştir. Meselâ pe- 
şin sermaye olarak verilecek demir karşı- 
lığında pamuk, yine meselâ zeytinyağı kar- 
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şılığında peynir almak üzere selem akdi 
yapılması veresiye faizi kuşkusu sebebiy- 
le câiz görülmez (İbnü'l-Hümâm, VII, 13- 
14). Temel para birimi sayılan altın ve gü- 
müş, madenler dahil diğer vezni mallarla 
değiştirilmekle birlikte sadece altın ve gü- 
müşten sanat ve ustalıkla yapılan malze- 
meler -kıyemi de olsa- vezni olmaktan çık- 
madığından vezni mallarla ilgili hükümler 
bunlar için de geçerlidir. Öte yandan de- 
mirden el emeğiyle üretilen kılıç gibi bir 
eşya kıyemi bir mal olduğundan, selem 
akdinde demir hariç başka bir vezni ma- 
la birbirinden farklı miktarlarda ve vere- 
siye halinde karşılık olabilir. Demire karşı- 
lık olduğunda ise cins birliği söz konusu- 
dur, dolayısıyla bu akid faizlidir ve geçerli 
değildir (Serahsi, XII, 182). 


Her iki bedel aynı cinsten olmakla bir- 
likte sadece birinin vezni olduğu bazı sa- 
tım ve selem akidleri de özellik taşır. Me- 
selâ canlı bir hayvan karşılığında aynı cins- 
ten bir hayvanın etinin satışının câiz gö- 
rülmesi böyledir. Hanefi ve Hanbeli mez- 
heplerine göre et vezni bir mal olsa da 
canlı hayvan vezni değildir. Farklı ağırlık- 
larda böyle bir satışa cevaz verilse bile bu- 
nun peşin olması şartı aranır. Zira hayvan 
vezni değilse, et ve hayvan aynı cins oldu- 
ğundan bunların değişiminde iki faiz ille- 
tinden biri vardır. Bu sebeple Ebü Hanife 
ve Ebü Yüsuf hayvan karşılığında etin pe- 
şin satımını geçerli görürken bunların va- 
deli değişimini, bir başka deyişle hayvan- 
da selem akdini câiz görmez. İmam Mu- 
hammed, hayvanla et aynı cinsten ise ve- 
rilen etin hayvandan çıkan etten daha faz- 
la olması şartıyla buna cevaz verir. Zira 
etler birbirine, fazlalık ise hayvandaki sa- 
katata karşılık gelir. Kaynaklarda zeytinin 
zeytinyağı, susamın tahin, pamuğun pa- 
muklu dokuma, buğday veya unun ek- 
mekle satışının hükmü de tartışmalı ko- 
nulardır. Aynı şekilde keyli bazı malların 
vezni olarak satımı veya seleme konu edil- 
mesi zaman zaman tartışılsa da alıcının 
vezni bir mal yerine doğrudan para ver- 
mesinde görüldüğü gibi faizin söz konusu 
olmadığı durumlarda örf böyle ise bu iş- 
lemleri geçerli görme eğilimi ağır basmak- 
tadır (İbn Nüceym, V, 306; VI, 140, 169). Ha- 
nefi ve Şâfiiler'e göre selem akdinde keyli 
olan bir malın miktarı veznen belirtilerek 
akde konu edilebildiği gibi tersi de câizdir, 
önemli olan güvenilir bir ölçü ile miktarın 
belirtilmesidir. Ancak iki mal da vezni ise 
burada keylen eşitlik geçerli olmadığından 
işlem çoğunluğa göre câiz değildir. 

Keyli ve adedi (adediyyât-ı mütekâribe) olan 
misli mallar bölündüğünde normalde de- 
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ğer kaybına uğramaz. Bu sebeple bütün 
keyli malların fiyatı birim fiyatla malın hac- 
minin çarpımı üzerinden hesaplanabilir. 
Keyli, adedi ve bölündüğünde değer kaybı 
ortaya çıkmayan vezni mallar, gerek top- 
lam miktar üzerinden fiyat belirtilip ge- 
rekse toplam miktar belli olmadan sade- 
ce birim fiyatı belirlenerek satılabilir (Me- 
celle, md. 223). Toplam miktar belirtilerek 
satılan bu tür bir malın teslim sonrası ek- 
sik çıktığı anlaşılırsa bu durumda müşte- 
ri ya akdi fesheder veya mevcut miktarı 
birim fiyat üzerinden yani semenden his- 
sesiyle alır. Fazla çıkarsa bu defa fazlalık 
satıcıya aittir, ona geri verilir. Zira bu tür 
vezni mallar teknik anlamda veznidir; akid 
belirli bir ağırlıktaki mal üzerinde gerçek- 
leştiğinden akde konu olan miktarla faz- 
lalık belirli birim hesabı yapılarak birbirin- 
den ayrılabilir. Ancak bölünmesi sebebiy- 
le değer kaybına uğrayan veznilerde ise 
satış, malın bütünü için bir fiyat verilerek 
yapılmışsa akid sonrası malın miktarının 
akidde belirtilenden eksik geldiğinin an- 
laşılması durumunda müşteri ya akdi fes- 
heder veya malı olduğu gibi akiddeki fiyat 
(semen) üzerinden kabul eder. Fazla olma- 
sı durumunda da fazlalık müşteriye aittir 
(Mecelle, md. 224). Yine böyle bir mal se- 
meni birim fiyat üzerinden belirlenerek 
satıldığında teslim sonrası mal belirtilen- 
den eksik veya fazla çıkarsa müşteri ya 
akdi fesheder veya birim fiyatla yeni ağır- 
lığın çarpımıyla hesaplanacak yeni seme- 
ni kabul eder (Mecelle, md. 225-226). Zira 
bu mal fiyatla ağırlığın çarpımı sonucu fi- 
yatı belirlenen teknik anlamda vezni bir 
nesne değildir; bölündüğünde değer kay- 
bına uğrar ve akdin konusu ile fazlalık ve- 
ya eksikliğin değeri akidde belirtilen stan- 
dart birim fiyat üzerinden kendiliğinden 
belli olmadığı için anlaşmazlığa yol aça- 
bilir. 
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Fas'ın kuzeyindeki Vezzân şehrinde doğ- 
du. Soyu Hz. Hasan'ın torunlarından İm- 
rân b. Yezid b. Abdullah'a ulaşır. Vezzân'- 
da babasından, Muhammed et-Tıtvâni ve 
Ahmed b. Arabi el-Kürefti'den kıraat ders- 
leri alan Vezzâni, Ebü Muhammed Ab- 
düsselâm, Ahmed b. Hassün el-İmrâni ve 
Muhammed es-Savvâf'tan çeşitli ilimler 
tahsil etti. Ardından Fas şehrine gitti. Ora- 
da dönemin önde gelen eğitim kurumu 
Câmiu'I-Karaviyyin'de temel hadis metin- 
leriyle Mâliki fıkhı ve usulüne dair eserle- 
ri, ayrıca Venşerisi'nin el-Mi'yâr'ını oku- 
du. Kıraat derslerini Faslı hocası Ebü Sâ- 
lim Abdullah el-Bekrâvi'den tamamlayıp 
icâzet aldı. Daha sonra Abdullah b. İdris 
el-Vedgiri el-Bedrâvi, Muhammed b. Me- 
deni Gennün, Muhammed b. Abdurrah- 
man el-Alevi el-Haseni, Mehdi b. Muham- 
med İbnü'l-Hâc es-Sülemi, Muhammed 
b. Muhammed el-Makkari ez-Zemahşe- 
ri, Muhammed b. Abdülvâhid İbn Süde 
el-Cellâd, Fas Kadısı Muhammed Hamid 
b. Muhammed b. Bennâni, Ca'fer b. İdris 
el-Kettâni, Muhammed b. Kâsım el-Kâ- 
diri, Mehdi b. Tâlib İbn Süde ile kardeş- 
leri Ömer İbn Süde ve Ahmed İbn Süde 
gibi âlimlerden ders okudu. Fransızlar'a 
karşı mücadelesiyle tanınan Moritanyalı 
âlim Mâülayneyn Muhammed Mustafa el- 
Kalkami eş-Şinkiti'den de icâzet aldı. Ho- 
calarından Muhammed b. Medeni Gen- 
nün, Karaviyyin'deki ıslahatçı düşüncenin 
önde gelen şahsiyetlerinden biriydi. Özel- 
likle yaygın tasavvuf anlayışının bid'at ol- 
duğu, gerilemeye yüz tutmuş müftülük 
makamının ictihadla yeniden canlandırıl- 
ması gerektiği yönündeki fikirleriyle ön 
plana çıkmaktaydı. Hocası Ca'fer b. İdris 
el-Kettâni de benzer görüşlere sahipti. 


Vezzâni, eğitimini tamamladıktan son- 
ra ders ve fetva vermeye başladı; yaşadı- 
ğı dönemde Fas toplumunun sorunlarıyla 
ilgilendi. Yetiştirdiği çok sayıdaki öğrenci- 
leri arasında Muhammed Sâdık b. Tâhir, 
Sâlih el-Aseli, Muhammed en-Neccâr, Ab- 
düsselâm b. Abdülkâdir İbn Süde, Muham- 
med Abdülhay el-Kettâni, Abdülhafiz b. 
Muhammed Tâhir el-Fâsi ve Muhammed 
Mahlüf zikredilebilir. 29 Muharrem 1342'- 
de (11 Eylül 1923) Fas şehrinde vefat eden 
Vezzâni'nin kabri Bâbülfütüh dışındaki Rav- 
zatüşşâmiyyin'dedir. Vezzâni'nin ilmi oto- 
ritesi ve toplumda kazandığı saygınlık, Fas 
Alevi Hükümdarı Sultan Abdülaziz'e (1894- 
1908) danışmanlık yaptığı şeklinde yorum- 
lara sebep olmakla birlikte (Terem, s. 60) 
o döneme ait kaynaklarda bu konuda her- 
hangi bir bilgiye rastlanmamaktadır. An- 
cak Fransızlar'ın askeri, ekonomik ve ida- 
ri reform taleplerini değerlendirmek üze- 
re Şubat 1905'te kurulan ve âlimlerle tâ- 
cirlerden oluşan Meclisü'l-a'yân'da üyelik 
yapmış, aynı yıl halkın Fransız reformlarına 
karşı tepkisini değerlendirmek amacıyla 
Tunus, Cezayir ve Tanca'ya gönderilmiştir. 


Fas'ın siyasi istikrarsızlık, sömürgecilik 
ve modem hayata geçiş döneminin sorun- 
larıyla yüzleştiği çalkantılı bir dönemde 
yaşayan Vezzâni eserlerinde bu tür konu- 
lara geniş yer verir ve kendi dönemine ka- 
dar gelen Mâliki nevâzil geleneğine öncü- 
lük eder. Bu sebeple kitaplarında ele aldı- 
ğı konular ve fetvaları, hem Mâliki mezhep 
birikiminin yeni sorunları çözmedeki po- 
tansiyelini hem de hukuk-sosyal realite 
ilişkisini ortaya koyan önemli belgelerdir. 
Eserlerini dönemin hararetli siyasi ve ilmi 
tartışmalarının gölgesi altında kaleme alan 
Vezzâni, bir yandan kendi ıslah düşüncesi- 
ni açıklarken bir yandan da reform taraf- 
tarlarının taleplerine karşı toplumsal prob- 
lemlere mezhep içerisinden cevaplar üre- 
terek alternatif bir yol ortaya koymaya ça- 
lışmıştır. Öte yandan gençlik yıllarını geçir- 
diği Vezzân şehrinin Abdullah b. İbrâhim 
el-İdrisi'nin (6. 1089/1678) kurduğu Vez- 
zâniyye tarikatının merkezi olması onun 
erken yaşlardan itibaren tasavvuf kültü- 
rüyle yetişmesini sağlamış, bu durum da- 
ha sonraki faaliyetlerini ve çalışmalarını 
etkilemiştir. Eserlerinde bulunduğu bölge- 
de devam edegelen bazı tarikat âdetle- 
rini, zikir halkalarını ve velileri ziyareti sa- 
vunması onun bu kültürün içinden gelme- 
siyle yakından ilgilidir. Muhammed Ab- 
duh'un çalışmalarından etkilenen Faslı ba- 
zı ilim adamlarının evliyaya tevessül gibi 
konularda kendisine yönelttiği sorulara el- 
Mi'yâr'da cevap vermesi de bunu gös- 
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termektedir. Ancak Vezzâni tarikat âdâ- 
bının şer'i çerçeve içinde kalması gerektiği 
hususunda ısrarcı olmuştur. 

Eserleri: 1. el-Mi'yârü'I-cedid. Mâliki 
fıkıh ansiklopedisi niteliğindeki eserin tam 
adı en-Nevâzilü'-cedidetü'-kübrâ fî- 
mâ li-ehli Fâs ve ğayrihim mine'l-bed- 
vi ve'-kurâ el-müsemmâ bi'I-Mi'yâri'- 
cedidi'l-câmi'i'I-mu'rib “an fetâva'I- 
müte”ahhirin min “ulemâ&i'I-Mağrib'- 
dir (1-X1, Fas 1328; nşr Ömer b. Abbâd, I-XII, 
Rabat 1417-1421/1996-2000). Vezzâni bu 
eserini Venşerisi'nin e/-Mi“yâr'ının deva- 
mı mahiyetinde yazmış, onun dönemin- 
den kendi zamanına kadar yaşamış Mağ- 
rib Mâlikileri'nin nevâzil türü eser ve fet- 
valarını derlemiştir. Eserde yer alan konu- 
lar ve bunlara verilen cevapların, karşıla- 
şılan yeni meselelere çözüm sunacak bir 
nitelik taşıdığını kitabın girişinde ima eden 
Vezzâni, çalışmasına el-Mi“yârü'l-cedid 
adını vermekle kendini döneminin Ven- 
şerisi'si olarak gördüğünü ileri sürmekte- 
dir. Muhtaşarü'1-Halilin konu başlıkları 
esas alınarak düzenlenen eserde Mağrib 
Mâlikiliği'ne ait nevâzilin yanı sıra müellife 
ve diğer bazı âlimlere ait bazı eserler de 
bütünüyle nakledilmiştir. Daha çok 1008- 
1317 (1600-1900) yılları arasında yaşamış 
âlimlerin fetvalarını ihtiva eden eserin bü- 
yük kısmı Vezzâni'nin kendi fetvalarından 
oluşur. Kitabın bir bölümü, Jacgues Ber- 
que tarafından Les nawâzil el-Muzâra“a 
du Mi“yâr al-Wazzâni adıyla Fransızca'- 
ya tercüme edilmiştir (Rabat 1940). Mu- 
hammed el-Hafzâvi, et-Tatbiku'I-makâ- 
şıdi fi fıkhi'-emvâl min hilâli'I-Mi“yâ- 
ri'-cedid el-mu'rib “an fetâva'-müte”ah- 
hirin min “ulemâ?i'I-Mağrib adıyla bir 
doktora tezi hazırlamıştır (2009, Sidi Mu- 
hammed b. Abdullah Üniversitesi, Sais / 
Fes). 2. e-Minehu's-sâmiye fi'n-nevâ- 
zili'lfıkhiyye (1-1V, Fas 1318-1319; I-IV, 
Rabat 1992-1993). en-Nevâzilü'ş-şuğrâ 
olarak da bilinen eser el-Mi“yârü'-cedid'- 
den yirmi yıl kadar önce yazılmıştır. Mü- 
ellife ait fetvaların yanı sıra hocalarının ve 
Venşerisi'den sonraki dönemde yaşamış 
Mağribli âlimlerin nevâzillerini de içerir. 
3-4. Şerhu “Ameliyyâti Fâs. Vezzâni, Ebü 
Zeyd Abdurrahman b. Abdülkâdir el-Fâ- 
si'nin Fas'taki örfi uygulamaları içeren el- 
“Amelü'l-Fâsi adlı 300 beyitlik manzume- 
sine iki şerh yazmıştır. Bunların ilki, mese- 
leleri genişçe ele aldığı Şerhu “Ameliy- 
yâti Fâs el-kübrâ: eş-Şifâ ellezi lâ yu- 
gâdiru sekamen velâ be'sen adlı şerh- 
tir. Diğerinin adı Şerhu “Ameliyyâti Fâs 
eş-şuğrâ: Tuhfetü ekyâsi'n-nâs bi-şer- 
hi “Ameliyyâti Fâs olup (Fas 1333; nşr. 


Hâşim Alevi el-Kâsımi, Rabat 1422/2001) 
ilkinin özeti niteliğindedir. 5. el-Kevâki- 
bü'n-neyyâre ve'l-cevâhirü'l-muhtâre 
“alâ şerhi'-Mürşidi'l-muin li'ş-şeyh 
Meyyâre (I-11, Fas 1322). Mâliki fakihi 
Meyyâre'nin, hocası İbn Âşir'in e/-Mürşi- 
dü'l-muin adlı ilmihaline ed-Dürrü's-se- 
min adıyla yazdığı şerh üzerine kaleme 
alınan bir hâşiyedir. Eserin sonunda mü- 
ellifin çeşitli konulara dair üç risâlesi yer 
almaktadır. 6. Tuhfetü'-huzzâk bi-neşri 
mâ tazammenethu Lâmiyyetü'z-Zek- 
kâk. Zekkâk'ın İslâm muhakeme usulüne 
dair kasidesinin İbn Süde et-Tâvüdi ta- 
rafından yazılan şerhinin hâşiyesidir (asıl 
metin ve şerhle birlikte, Fas 1301, 1308, 
1315, 1325, 1327, 1334, 1341). 7. Hâşiye 
“alâ şerhi't-Turfe fi nazmi elkâbi'-ha- 
dis (Fas, ts.) Muhammed Arabi b. Yüsuf 
el-Fihri el-Fâsi'nin hadis usulüne dair man- 
zum eserine Muhammed b. Abdülkâdir el- 
Fâsi'nin yazdığı şerhin hâşiyesidir. 8. Hâ- 
şiye “alâ şerhi İbn Süde et-Tâvüdi “alâ 
Tuhfeti İbn “Âşım (I-II, Fas 1308-1310, 
1316, 1330). Ebü Bekir İbn Âsım el-Gırnâ- 
tinin Mâliki fıkhıyla ilgili Tuhfetü’l-hük- 
kâm fi nüketi'l-“uküd ve'I-ahkâm adlı 
manzum eseri için İbn Süde tarafından 
kaleme alınan şerhin hâşiyesidir. 9. Hâşi- 
ye “alâ Şerhi'-Mekküdi li-Elfiyyeti İbn 
Mâlik (1-11, Fas 1318). 10. Hâşiye “alâ 
Şerhi'l-Büri “alâ Manzümeti İbn Kirân 
fi'-mecâz ve'l-isti'âre min “ilmi'l-be- 
yân (Fas 1299, 1324; Rabat 1347; Beyrut 
2008, el-İsti'âre adıyla). 11. Hâşiye “alâ 
Mübrizi'l-kavâ“idi'l-iSrâbiyye mine'1- 
Kaşideti'-micrâdiyye li'r-Resmüki (fark- 
lı tarihlerde bölümler halinde yayımlan- 
mıştır, Fas 1294, 1311, 1312, 1323; Dımaşk 
2008). 12. İzâhu'-mesâliki'-hafiyye ile'1- 
fütühâti'-kayyümiyye (Fas 1298, 1309). 
Ebü'l-Abbas Ahmed b. Ahmed es-Südâni'- 
nin İbn Âcurrüm'un el-Mukaddimetü'l- 
AÂcurrümiyye'sine yazdığı şerhin hâşiye- 
sidir. 13. Fihrist (Fas 1314). 14. en-Nuş- 
hu'-hâliş li-kâffeti'ldmüslimin bi't-te- 
vessül ileyhi teâlâ bi-aşfiyâ'ihi'-mu- 
karrebin (Fas 1870). Hz. Peygamber'e ve 
evliyaya tevessülün câiz olmadığı yolunda 
biri Muhammed Müsâ'ya, diğeri Muham- 
med Abduh'a ait iki fetvaya cevap mahi- 
yetindedir. 15. Fi Cevâzi'z-zikr ma'a'I- 
cenâze ve ref'i'ş-şavt bi'l-heylele (Fas, 
ts.). Rehüni'nin cenaze merasimlerinde 
sesli bir şekilde zikir yapılmasının bid'at 
olduğunu ileri süren eserine reddiye ola- 
rak yazılmıştır. 16. Buğyetü't-tâlibi'r-râ- 
gibi'l-kâşıd fi ibâhati şalâti'1-Sid fi'-me- 
sâcid (Fas 1895; e-Mi“yârü'-cedid içinde, 
Rabat 1417/1996, 1, 579-599). 17. es-Sey- 
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fü'-meslül bi'-yedi'-yümnâ li-kat'i re”- 
si İbn Mühennâ (Fas 1324). Mutasavvıf 
olduğunu iddia eden İbn Mühennâ'nın 
özellikle Mağrib âlimlerine ve faziletli kişi- 
lere hakaret içeren Hâşiye “alâ Şeyh el- 
Vertelâni adlı eserine reddiyedir. 18. Ri- 
sâletü'n-naşr li-kerâheti'l-kabz ve'l-ih- 
ticâc “alâ men nâze'a fihâ fi şalâti'l- 
farz (Fas 1316; Tıtvân 1389/1969; el-Mi“- 
yârü'l-cedid içinde, Rabat 1417/1996, |, 
280-357). Ebü Abdullah el-Misnâvi'nin farz 
namazlarda ellerin bağlanması gerektiği 
yolundaki görüşüne reddiye amacıyla ya- 
zılmıştır. 
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VİCÂDE 


r SN F] 
VİCÂDE 
(s1 ) 


Hadis alma yollarından biri. 


L BE 


Sözlükte “bulmak” anlamına gelen vi- 
câde kelimesi hadis terimi olarak “bir râ- 
vinin bizzat ulaşamadığı yahut ulaşmış ol- 
sa da kendisinden hadis semâ etmediği, 
ayrıca icâzet vb. yetkiler de almadığı bir 
hocanın hattıyla yazılmış hadislerin kayde- 
dildiği metinleri bulması veya bunları sa- 
tın alma gibi yollarla elde etmesi” demek- 
tir. Râvinin, kendisinden hadis semâ ettiği 
bir hocaya ait olup ondan bizzat duyma- 
dığı hadislerin bulunduğu metinlere ulaş- 
ması da vicâde kapsamına girer. Vicâde- 
nin ilk örnekleri sahâbe devrine kadar gi- 
der. Abdullah b. Ömer, Hz. Ömer'den işit- 
mediği halde onun kılıcının kabzasında bul- 
duğu zekâtla ilgili bir metni vicâde yoluyla 
rivayet etmiş (Hatib el-Bağdâdi, s. 353- 
354), aynı metni daha sonraları İmam Mâ- 
lik de vicâde yoluyla aktarmıştır (e/-Muvat- 
tw, “Zekât”, 23). Tâbiinden Hasan-ı Basri, 
Sâbit el-Bünâni, Katâde b. Diâme ve Mu- 
tarrif b. Abdullah gibi isimler de vicâde yo- 
luyla hadis rivayet etmişlerdir (Hatib el- 
Bağdâdi, s. 354). 

Vicâdenin çokça görüldüğü yerlerden bi- 
ri aile isnadlarıdır. Bazı âlimlere göre “Amr 
b. Şuayb an ebihi an ceddihi” şeklindeki is- 
nadla gelen hadislerin çoğu, Abdullah b. 
Amr b. Âs'a ait metinlerin torununun oğ- 
lu Amr b. Şuayb tarafından vicâde yoluy- 
la naklinden ibarettir (a.g.e., a.y.; İbn Ha- 
cer, VII, 49). En meşhur vicâde örnekleri 
ise Ahmed b. Hanbel'in el-Müsned'inde 
mevcuttur. Müellifin oğlu Abdullah, baba- 
sına ait metinlerde bulduğu 110 hadisi el- 
Müsnedi'in çeşitli yerlerinde vicâde tari- 
kiyle rivayet etmiştir. Bunların bazıları Ah- 
med b. Hanbel'den başka yollarla da gel- 
mekle birlikte otuz üçünün vicâde dışın- 
da tariki bulunmamaktadır (Âmir Hasan 
Sabri, s. 19). Müslim'in el-Câmi'u'ş-şa- 
hih'inde vicâde usulüyle aktarıldıkları ge- 
rekçesiyle eleştirilen hadisler mutlak vicâ- 
de örnekleri olmayıp Müslim'in, hocası Ebü 
Bekir İbn Ebü Şeybe'nin kendi hocası Ebü 
Üsâme'den dinlediği hadisleri yazdığı me- 
tinleri sonradan bulup rivayet etmesi şek- 
linde gerçekleşmiştir. Bu hadislerin mut- 
tasıl tarikleri de vardır (Süyüti, Il, 58-59). 


Vicâde hadis tahammül yolları içinde son 
sırada yer alır. Hatta bazı muhaddisler 
onu, bir rivayet vasıtasından ziyade “met- 
nin buluntu olduğunun ifade edilmesi” şek- 
linde değerlendirmiştir (Ebü'l-Fidâ İbn Ke- 
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sir, s. 123; Ahmed Muhammed Şâkir, s. 
125). Vicâde ile elde edilen hadislerin “ah- 
berenâ” ve “haddesenâ” gibi lafızlarla ri- 
vayet edilmesi hadis âlimleri tarafından 
câiz görülmemiştir. Bu hadisleri semâ in- 
tibaı verecek biçimde “an” veya “kâle fü- 
lân” gibi ifadelerle nakletmek ise tedlis ka- 
bul edilip eleştirilmiştir (Kâdi İyâz, s. 117; 
İbnü's-Salâh, s. 179; bu şekilde hadis ri- 
vayet ettikleri öne sürülen bazı kişiler için 
bk. Sehâvi, Il, 154-155). Vicâdenin câiz sa- 
yılan rivayet üslübu, yazının sahibine aidi- 
yetinden emin olunduğu durumlarda “ve- 
cedtü / kara'tü bi-hatti fülân”, “vecedtü 
fi kitâbi fülânin bi-hattihi” gibi rivayet la- 
fızlarının, yazının sahibine aidiyetinin şüp- 
heli olduğu durumlarda ise “beleğani / ve- 
cedtü an fülân”, “kara'tü fi kitâbin kile in- 
nehü bi-hattihi” vb. ifadelerin kullanılma- 
sıdır (bk. BELÂĞ). Vicâde ile aktarılan ha- 
disler aslında münkatı' kategorisinde yer 
almakla birlikte hattın müellife aidiyetin- 
den şüphe edilmediği durumlarda bir ne- 
vi ittisal özelliği kazandığı da söylenmiştir 
(İbnü's-Salâh, s. 178). Yine hatta güvenil- 
mesi durumunda vicâdenin gerçekte vicâ- 
deye benzeyen, ancak şeyhin iznini ihtiva 
etmesi bakımından ondan ayrılan icâzet- 
ten aşağı kalmayacağı da belirtilmiştir (Ah- 
med Muhammed Şâkir, s. 126). 

Aralarında fark olmakla birlikte saha- 
filik meselesinin de vicâdeyle ilgisi vardır. 
Kişinin, hadisleri muteber tahammül yol- 
larıyla öğrenip rivayet etmek yerine yazılı 
metinlerden alıp aktarmayı alışkanlık ha- 
line getirmesi hadis ilminde kusur sayıl- 
mış, bu şekilde davrananları cerhetmek 
maksadıyla “sahafi” tabiri kullanılmıştır 
(ok. MUSAHHAF). Bir kitaptan onun müel- 
lifine ulaşan bir isnad kullanmaksızın doğ- 
rudan hadis naklederken eldeki nüsha si- 
ka bir râvi tarafından güvenilir bir nüshay- 
la mukabele edilmemişse ve hadisi nak- 
leden kişi metindeki tahrifatı ve eksiklik- 
leri farkedebilecek vasıfta değilse “kâle 
fülânün kezâ” gibi ibarelerin kullanılma- 
sı uygun görülmemiştir (İbnü's-Salâh, s. 
179-180). 

Vicâde yoluyla elde edilen hadislerin ri- 
vayet edilmesi hususu ile o hadislerin ge- 
reğince amel edilmesi hususu birbirinden 
ayrı şekilde değerlendirilmiştir. Bu tür ha- 
dislerin rivayeti konusunda muhaddisler 
sıkı şartlar ileri sürmekle birlikte özellikle 
Şâfil mezhebine mensup fukaha arasın- 
da güvenilir metinlerden vicâde ile akta- 
rılan hadislerle amel edilebileceğini söyle- 
yen, hatta amel edilmesinin vâcip oldu- 
ğunu ileri süren fakihler vardır (İmâmü"l- 


Haremeyn el-Cüveyni, 1, 648). Rivayet şart- 
larının ilk dönemlere göre çok değiştiği VII 
(XII) ve VIII. (XIV.) yüzyıllar gibi geç devir- 
lerde ise bu hadislerle amel etmekten 
başka çıkar yol kalmadığı görüşü benim- 
senmiştir (İbnü's-Salâh, s. 180-181; Neve- 
vi, s. 66). 
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Sözlükte “bulmak, zenginleşmek, sev- 
mek, üzülmek, öfkelenmek” anlamların- 
daki vecd kökünden masdar olan vicdân ve 
aynı kökten vücdân, cide gibi kelimeler 
“bolluk, rahatlık, zenginlik”, vecd ise “üzün- 
tü”, ayrıca “sevgi” mânasına gelir (Râgıb 
el-İsfahânî, el-Müfredât, “vcd” md; Lisâ- 
nü'l“Arab, “vcd” md). Terim olarak vic- 
dan insanın içinde bulunan ahlâkî otorite, 
ahlâkî değerler ve eylemler hakkında hü- 
küm verme ve yargılama yeteneğini ifade 
eder. Yine aynı kökten vâcid (zengin) ha- 
dislerde esmâ-i hüsnâ arasında zikredilir 
(Tirmizi, “Da“avât”, 82; İbn Mâce, “Duğ”, 
10). Klasik İslâm mantığında iç duyularla 
kavranan açık önermeler için vicdâniyyât 
terimi kullanılır (et-Tarifât, “Vicdâniyyât” 
md.; Ahmed Cevdet Paşa, s. 120; Cemil 
Salibâ, II, 557); son dönem ahlâk literatü- 
ründe vicdan kelimesinin benimsenmesi 
muhtemelen bu kullanımdan ileri gelmiş- 
tir. Osmanlılar'ın son dönemiyle Cumhu- 
riyet döneminde Batı ahlâk felsefesine 
dair eserlerin Türkçe'ye çevrilmesi sürecin- 
de Fransızca'da ahlâki şuuru ifade eden 
“conscience morale” tamlamasının vicdan 
kelimesiyle karşılandığı görülmektedir. Ni- 
tekim İsmail Fenni (Ertuğrul) Lugatçe-i 
Felsefe'de (s. 125) “conscience morale” 
için “hiss-i bâtın, vicdan, hayrı şerden tem- 
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yiz etme kuvveti, vazife-i hissi, şer işlemek- 
ten hâsıl olan ıstırap ve hayır işlemekten 
husule gelen sürur” şeklinde zengin bir ta- 
nım yapmıştır. Abdülhalim Memduh'un 
Tasvir-i Vicdân (İstanbul 1301), Meh- 
med Cemal'in Vicdan Azapları (İstan- 
bul 1308), Ali Naimâ'nın Ta'lim-i Vicdân 
(İstanbul 1325) adlı kitaplarıyla Ali Fuad'ın 
Tolstoy'dan çevirdiği Vicdan (İstanbul 
1343) gibi eser başlıklarında da bunu gör- 
mek mümkündür. Sâlih Zeki'nin Alexis 
Bertrand'dan tercüme ettiği Felsefe-i Ah- 
lâkıyye adlı kitabın (İstanbul 1333) bir bö- 
lümü (s. 32-47) “Vicdan ve İhtisâs-ı Ahlâ- 
ki”, Ferit Kam'ın Emile Boirac'tan çevirdi- 
ği Mebâdi-i Felsefeden İlm-i Ahlâk'ın 
(Ankara 1339-1341) bir bölümü de (s. 17- 
36) “Vicdân-ı Ahlâki” başlığını taşır. Leon 
Marillie'nin vicdan özgürlüğüyle ilgili bir 
kitabı Türkçe'ye Hürriyyet-i Vicdân (trc. 
Hüseyin Cahit [Yalçın], İstanbul 1324), 
Arapça'ya Hurriyyetü'l-vicdân (trc. Ebü 
Samim Aziz Sâmi, Bağdat, ts.) adıyla çev- 
rilmiştir. Modern Arapça'da ise bazan vic- 
dan, çoğunlukla da zamir (insanın içinde 
sakladığı şey, sır) kelimesi kullanılmakta- 
dır. Muhammed ez-Zâyid ve arkadaşları- 
nın hazırladığı el-Mevsü“atü'r-felsefiyye 
el-“Arabiyye'de (Beyrut 1986) ilgili mad- 
de “Zamir” başlığını taşır (s. 542-551). Yi- 
ne Fuâd Şâhin'in R. Doron ve F. Parot'dan 
tercüme ettiği Mevsü“atü “ilmi'n-nefs'- 
te (Beyrut 1997) “Conscience” maddesi 
“Va'y (şuur), Zamir” (1, 244-247), “consci- 
ence morale” ise “zamir ahlâki” (I, 247- 
248) şeklinde karşılanmıştır. 


Kur'ân-ı Kerim'de vicdan kelimesi geç- 
memekle birlikte birçok âyette insanda 
bulunan ve onun iradi fiillerini ahlâk ölçü- 
lerine göre denetleyen, iyilik yapmaktan 
sevinç, kötülük yapmaktan ıstırap duyan 
bir ahlâkî melekeden söz edildiği, tövbe- 
nin de böyle bir vicdanî hesaplaşmanın 
ürünü sayıldığı görülür (meselâ bk. en-Ni- 
sâ 4/17-18; el-Mâide 5/38-39; en-Nahl 16/ 
119). Kur'an'da insanın psikolojik yapısıy- 
la ilgili olarak en çok geçen kelimelerden 
nefis, vicdanın tesirini de içine alan geniş 
bir anlama sahiptir. İnsanın kişiliğini ve 
benliğini meydana getiren, bütün yete- 
neklerinin merkezi olan ve çeşitli merte- 
belerden teşekkül eden nefsin benmer- 
kezci ve hazcı durumuna “nefs-i emmâ- 
re” (Yüsuf 12/53), kendini sorgulama ve 
değerlendirme boyutuna “nefs-i levvâme” 
(el-Kıyâme 75/2), dini ve ahlâki değerlerle 
tam uyumlu en üst basamağına da “nefs-i 
mutmainne” (el-Fecr 89/27-28) denmiştir. 
Kur'an'a göre nefis, vicdani boyutu saye- 


sinde kendini denetleme ve buna göre 
ödül veya ceza verme yetkisine sahiptir 
(el-Enbiyâ 21/64; en-Neml 27/14). Nefsin 
iyilik ve kötülükleri ayırt edebilecek şekil- 
de yaratıldığını, nefsini arındıranın ebedi 
kurtuluşa ereceğini, onu kirletenin ise zi- 
yana uğrayacağını ifade eden âyetlerdeki 
(eş-Şems 91/7-10) nefis kelimesi de vicda- 
nı hatırlatmaktadır. Nefisle ilgili âyetleri 
yorumlayan müfessirler insanda iyiyi kö- 
tüden ayırt eden bu yeteneği dini sorum- 
luluk için şart olarak görmüşler, bu fıtri 
özelliğin tabiatında fayda ve haz veren şey- 
lere yaklaşma, zarar ve acı veren şeyler- 
den uzaklaşma eğiliminin bulunduğunu 
söylemişlerdir (meselâ bk. Mâtüridi, V, 464- 
465; Elmalılı, VII, 5857-5859). Kur'ân-ı Ke- 
rim'de yine sıkça geçen kalp kelimesi bazı 
âyetlerde vicdan anlamına da gelmekte- 
dir. Buna göre iyi ve kötü eğilimlerin mü- 
cadele alanı olan kalp, imana ve ahlâki se- 
lâmete ulaşma yolunda her türlü kötü 
duygudan uzak tutulmalıdır (el-Mâide 5/ 
41; el-Ahzâb 33/53). Âhirette kurtuluşa 
erebilmek için Allah'ın huzuruna temiz 
bir kalple varma gereğini bildiren âyette- 
ki “kalb-i selim” terkibi de (eş-Şuarâ 26/ 
89) her türlü sorumluluğun yerine getiril- 
mesinin huzurunu taşıyan vicdanı nitele- 
mektedir. Aynı zamanda insanın davranış- 
larını denetleyen kalbin bu işlevini yerine 
getirip getirmemesine göre nitelik kaza- 
nacağını bildiren birçok âyet vardır. Buna 
göre kötülüğü tercih edip yoldan sapanla- 
rın kalpleri müherlenmekte (el-Bakara 2/ 
7; el-A'râf 7/101; Muhammed 47/16), ka- 
tılaşmakta (el-Mâide 5/13; el-En'âm 6/43), 
perdelenmekte (el-En'âm 6/25) ve sonuç- 
ta gerçeği algılayamaz duruma gelmek- 
tedir (el-A'râf 7/179; et-Tevbe 9/87, 93). 
Hz. Peygamber'in çevresindeki insanlara 
nâzik ve yumuşak davranmasının önemi- 
ni vurgulayan âyetteki “galizu'l-kalb” (ka- 
tı kalpli) ifadesini (Âl-i İmrân 3/159) Türk- 
çe'de “acımasız, vicdansız” şeklinde kar- 
şılamak mümkündür. İradelerini iyilik yo- 
lunda kullananların kalpleri sekinet, se- 
bat, iç tatmin, gönül huzuru gibi mânevi 
hazlarla ödüllendirilmektedir (el-Bakara 
2/260; Âl-i İmrân 3/126; el-Mâide 5/1 13). 
İnsanın hakkı benimsemeye yatkın olan 
tabiatını belirten “fıtrat” kelimesi en saf 
haliyle vicdanı da içine alan bir içerik taşı- 
maktadır (er-Rüm 30/30). 


Hadislerde vicdan kavramına daha çok 
kalp kelimesi etrafında temas edilir. Ah- 
lâki yeteneklerin merkezi sayılan kalp (Bu- 
hârî, “İmân”, 39; İbn Mâce, “Fiten”, 14) te- 
miz yaratılmakla birlikte günahlarla kirle- 
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tilebilir (Müslim, “İmân”, 231; Müsned, V, 
386, 405). Güzel işlerin kalbe huzur verdi- 
ğini, kötü davranışların onu rahatsız et- 
tiğini bildiren hadisler (Müsned, IV, 182, 
227, 228; Müslim, “Birr”, 14-15) insanın 
fıtraten temiz bir vicdana sahip olduğu- 
na işaret eder. Abdullah b. Ömer, “Kul 
kalbini rahatsız eden fiilleri terketmedik- 
çe takvânın hakikatine eremez” sözüyle 
(Buhâri, “İmân”, 1) dindarlıkla vicdan hu- 
zuru arasındaki ilişkiyi vurgulamıştır. Töv- 
beyi kısaca “pişmanlık ve af dileme” şek- 
linde tanımlayan hadis (Müsned, VI, 264; 
ayrıca bk. İbn Mâce, “Zühd”, 30; Müsned, 
1,376, 423, 433) vicdani yargılamanın din- 
deki önemini belirtir. Yine bir hadiste kal- 
bin ahlâki tesirinin beden hareketlerini 
yönlendirdiği (Müslim, “Müsâkât”, 107), 
bu sebeple Allah'ın insan varlığında en çok 
itibar ettiği unsurun kalp olduğu bildiril- 
miştir (Müsned, Il, 285; Müslim, “Birr”, 
32; İbn Mâce, “Zühd”, 9). Diğer bir hadise 
göre iyilik yapan kişinin sevinç, kötülük ya- 
panın üzüntü duyması onun inancının bir 
göstergesidir (Müsned, 1, 398; V, 251-252; 
Tirmizi, “Tefsirü'-Kurân”, 2/35). 

Klasik İslâmi literatürde de vicdan kav- 
ramı karşılığında genellikle nefis ve kalp 
kelimeleri kullanılmıştır. Tasavvufa göre 
kalp dini ve ahlâki faziletlerin kaynağıdır. 
Bazı konularda aklın sınırlarını aşan dini 
hakikatlerle ilâhi sırlar hakkında doğru 
bilgi edinmenin en güvenilir yolu kalbi gü- 
nah kirinden, cehalet, taklit ve taassuptan 
arındırmaktır; bu da tasavvufta vicdani 
arınmanın önemini gösterir. Kalp çeşitli 
yollarla temizlendiğinde insanı ahlâki dav- 
ranışlara yönelttiği gibi onun mânevi âle- 
mi ve gerçeklerini idrak etmesini de sağ- 
lar (Muhâsibi, s. 87-90; Ebü Tâlib el-Mekki, 
I, 113-126). Kelâm âlimleri de insan kalbin- 
de “havâtır” adı verilen iç uyarıcıların bu- 
lunduğunu belirterek bunları rahmâni ve 
şeytani diye ikiye ayırmışlar; rahmâni ha- 
vatırı bir işi yapmaya veya ondan sakınma- 
ya sevkeden, ayrıca Allah'a itaate çağıran, 
vicdana benzer mânevi bir yapı olarak de- 
ğerlendirmişlerdir (Abdülkâhir el-Bağdâ- 
di, s. 26-28; İbn Fürek, s. 31). İslâm felse- 
fesi geleneğinde, Meşşâi anlayışa uygun 
biçimde insani nefsin (nefs-i nâtıka) iki ye- 
teneğinden biri olan ameli aklın beden- 
de gerçekleşen bütün hareketlerin ilkesini 
oluşturduğu, bu yeteneğin nefsin nazari 
akıl denilen diğer yeteneğiyle irtibat ku- 
rarak ahlâki hükümler verdiği, bu hüküm- 
lerin ilkelerini nazari akıldan aldığı, bu sa- 
yede insanın hayır-şer, fazilet-rezilet gibi 
değerler arasındaki farkı kavradığı belir- 


101 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


VİCDAN 


tilir. Müslüman düşünürlere göre insani 
nefsin bilme ve yapmayla ilgili yetenek- 
leri arasındaki bu bağlantı arttıkça ameli 
aklın bedene bağımlılığı azalır, dolayısıyla 
ahlâki yetkinliği gelişir (Kindi, I1, 273-275; 
Fârâbi, s. 103). Gazzâli'nin yaptığı tanım- 
lardan biri bu yeteneğin vicdani boyutuy- 
la ilişkisini yansıtmaktadır. Buna göre in- 
sanın duygularına hâkim olma gücüne akıl 
denir. Canlılar arasında yalnız insanda bu- 
lunan bu anlamdaki akıl onun en yetkin 
vasfıdır (Tehâfütü'l-felâsife, s. 73). Gazzâli 
iradeyle aynı şey saydığı bu aklı “insanın, 
davranışlarından doğacak sonuçları ve doğ- 
ru yolu önceden görme yeteneği, iyi olanı 
yapma ve bunun için gerekli yollara baş- 
vurma yönünde içinde uyanan şevk ve is- 
tek” biçiminde tanımlamıştır (İhyö”, III, 8) 
ve bu tanımın günümüzde vicdana yük- 
lenen başlıca fonksiyonları içerdiği görül- 
mektedir. Benzer görüşler Gazzâli sonra- 
sında da devam etmiştir (meselâ bk. Fah- 
reddin er-Râzi, s. 77, 81-83; Nasirüddin-i 
Tüsi, s. 36-37; Kınalızâde Ali Çelebi, s. 75- 
76). 


İslâmi kaynaklarda insan tabiatında ah- 
lâki şuura sahip bir yeteneğin bulunduğu 
kaydedilmiş, farklı kelimelerle anılan bu 
gücün niteliği ve işlevleri üzerinde durul- 
muştur. Ancak söz konusu yeteneğe vic- 
dan denilmesi ve kelimenin terim olarak 
İslâmi literatüre girmesi modern dönem- 
de Batı'dan yapılan çevirilerin etkisiyle ger- 
çekleşmiştir. Antik Yunan'da Sokrat'ın “da- 
imonion” dediği insanın içindeki ahlâki uya- 
rıcı Ortaçağ skolastik felsefesinde her bi- 
reyin içinde var olan ilâhi ses, Aydınlanma 
çağında ise insana özgü ahlâk duygusu 
veya akli yetenek diye nitelendirilmiştir. 
Kant'ın ahlâk yasaları, Freud'un süper ego, 
Piaget'in özerk ahlâk kavramları da vic- 
danla benzerlik gösterir. Modern Batı fel- 
sefesinde vicdanın mahiyeti, oluşumu, ah- 
lâk ve dinle ilişkisi, beden üzerindeki et- 
kileri, vicdan terbiyesi vb. konular ele alın- 
mış, insana etkisi bakımından vicdan psi- 
koloji ve ahlâk yönünden ikiye ayrılmıştır. 
Psikolojik vicdan, “canlının kendisinde mey- 
dana gelen bütün psikolojik etkinlikleri al- 
gılamasını sağlayan şuur hali”, ahlâki vic- 
dan ise “insana mahsus olup onun niyet 
ve eylemlerini ahlâki ölçülere göre değer- 
lendiren denetleme sistemi” diye tanım- 
lanmıştır. Ahlâki vicdan insana özgü olma- 
sı bakımından fiilden önce iyilik ve kötü- 
lüğü ayırt edebilen, fiilden sonra ise niyet 
ve davranışlarından dolayı ahlâki fâili yar- 
gılayan, sonuçta ahlâki tutumun değeri- 
ne göre sevinç veya elem şeklinde bir tür 
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yaptırım uygulamak suretiyle insanın ah- 
lâki gelişimini sağlayan mânevi güçtür. 

Modern İslâmi literatürde ahlâk ve din 
psikolojisiyle ilgili çalışmalarda vicdan Al- 
lah tarafından kişinin içine yerleştirilen, 
iyiyi kötüden ayırt etmeyi sağlayan bir güç 
olarak düşünülmüştür. Doğuştan gelen bu 
ahlâki yetenek, iyi bir eğitimle düşünme 
kabiliyetinin gelişmesine ve dini duyarlılı- 
ğın güçlenmesine paralel biçimde niyet ve 
eylemler üzerinden etkili olur, bireyin iç 
dünyasında sorgulayıcı ve yargılayıcı bir 
güç halini alır. Nitekim fıtratı bozulmamış 
her insan iyi davranışlarından dolayı mut- 
luluk ve huzur, kötü davranışlarından do- 
layı üzüntü, suçluluk ve pişmanlık duyar. 
Sonuçta vicdan kişinin davranışlarında tu- 
tarlı olmasını, kendi kendini denetlemesi- 
ni sağlayan bir otoriteye dönüşür. “Müf- 
tüler sana fetva verseler de sen yine kalbi- 
ne danış” hadisi de (Müsned, IV, 194, 224; 
Dârimi, “Büyü”, 3) doğru inançlarla des- 
teklenen bu düzeydeki vicdanın değerini 
ve güvenilirliğini gösterir (Bilmen, s. 50-51; 
Çağrıcı, s. 139-141; Güngör, s. 59). 

Vicdan, özellikle son dönemlerde insan 
hakları ve demokrasi bağlamında üzerin- 
de en çok durulan kavramlardan biri ol- 
muştur. Vicdan daha çok din ve vicdan 
hürriyeti, fikir ve ifade hürriyeti gibi inanç 
ve düşünceyle ilgili kavramlarla birlikte söz 
konusu edilmektedir. İnsanın aklı ve özgür 
vicdanıyla insan olduğu ilkesinden hare- 
ketle bu alanlardaki hürriyetler fert için 
düşünülebilecek hakların en değerlisi ve 
en doğalı, insan hayatının ve yetkinliğinin 
başta gelen şartı sayılmakta, dolayısıyla 
diğerleriyle birlikte vicdan hürriyeti de in- 
sanlığın uzun tarihi geçmişinde ulaştığı en 
önemli kazanım diye görülmektedir. Bu 
gelişmelerin etkisiyle genelde İslâm dini 
ve kültüründe, özellikle Osmanlı uygula- 
masında din ve vicdan hürriyetinin varlığı 
ve kapsamıyla ilgili geniş bir çalışma alanı 
ortaya çıkmıştır (Başgil, s. 58-68; Hamel, 
tür.yer.; Osmanlı Devletinde Din ve Vicdan 
Hürriyeti, tür.yer.; DİA, XXII, 323-330). 
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L Azerbaycanlı din âlimi ve şair. `j 


Azerbaycan'ın Şamhor (Şemkir) kentin- 
de doğdu. Adı Veli, mahlası “Heste Vidâ- 
di”, babasının adı Mehmed'dir. Hayatıyla 
ilgili mâlümatın çoğu halk arasından der- 
lemelere, yazıya intikal eden söylentilere 
ve şiirlerinden elde edilen bilgilere daya- 
nır. Çocukluk yaşlarından itibaren medre- 
se eğitimi gördü. 1725'te bölgedeki siyasi 
karışıklıklar sırasında babasının eşkıyalar 
tarafından öldürülmesi üzerine annesiyle 
birlikte Kazak'ın Şıhlı köyüne yerleşti. Bir 


Vidâdi 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


süre Ahmed Ağa adlı bir kişinin kâtibi ol- 
du, aynı zamanda medresede hocalık yap- 
tı. 1749'da Ahmed Ağa öldürülünce mad- 
di sıkıntı içine düştü. 1756'da dostu Mol- 
la Penâh Vâkıf'la birlikte Karabağ'ın Gü- 
listan hanlığına göç ettiyse de birkaç yıl 
sonra tekrar Şıhlı'ya döndü. İki oğlu Vâ- 
kıf'ın iki kızıyla evlendiğinden onunla iliş- 
kilerini bazan mektuplaşarak, bazan mü- 
şâare yoluyla devam ettirdi. Şıhlı'da bir 
yandan medresede ders verirken bir yan- 
dan da çiftçilikle geçimini sağlamaya ça- 
lıştı. Hayatının son yıllarında görme duyu- 
sunu yitirdi. Şıhlı'da öldü. 

Azerbaycan edebiyatında klasik şiirle 
halk şiiri geleneklerinin iç içe geçmesi, 
aruz yanında hece vezninin de kullanıl- 
ması özelliği Vidâdi'nin şiirlerinde de gö- 
rülür. Koşmalarında klasik şiirin ifadeleri- 
ne, mazmunlarına yer verse de bu tür şi- 
irleri daha çok halk şiirine, âşık şiiri gele- 
neklerine bağlıdır. Klasik tarzdaki gazel- 
lerinde Fuzüli'nin etkisi altında kalmıştır. 
Gençliğinde yazdığı şiirlerde iyimserlik, ha- 
yattan zevk alma, coşkun sevgi dikkati çe- 
ker. Olgunluk yaşlarından itibaren Azer- 
baycan hanlarının birbiriyle savaşması, oğ- 
lunun kaza eseri kendi tüfeğinden çıkan 
kurşunla ölmesi, Vâkıf'ın ve dostu Şeki Ha- 
nı Hüseyin Müştak'ın haksız yere katledil- 
mesi gibi üzücü olaylar sebebiyle bu duy- 
gular yerini kötümserliğe ve zamandan şi- 
kâyete bırakmıştır. Nitekim Müştak'ın kat- 
li dolayısıyla 1780'de kaleme aldığı “Musi- 
betnâme” adlı muhammesi dönemin iç- 
timai ve siyasi hayatını acı bir dille eleşti- 
rir. Vidâdi'nin şiirleri, Vâkıf ve çağdaşla- 
rından Akkızoğlu Piri ile müşâareleri halk 
arasında yaygındır. Şiirlerinin büyük bir 
kısmı ve bilhassa “Turnalar” âşıkların ça- 
lıp söylediği eserler arasında yer alır. Sade 
bir dille yazdığı canlı ve etkileyici şiirleri, 
sanatkârane ifadeler bakımından zengin- 
dir. Vidâdi'nin üstün eğitimi ve sağlam di- 
ni bilgileri şiirlerine yansımış, döneminde- 
ki haksızlıklara ve adaletsizliklere sessiz 
kalmamıştır. Şiirleri Hamit Araslı tarafın- 
dan neşredilmiş (bk. bibl.) olup hakkında- 
ki araştırmalar arasında Araz Dadaşzade'- 
nin Molla Veli Vidadi adlı eserinin (Ba- 
kü 1987) özel bir yeri vardır. 
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L Bulgaristan'da tarihi bir şehir. j 


Bulgaristan'ın kuzeybatı köşesinin en 
ucunda Tuna nehrinin sağ kıyısı üzerinde 
küçük bir sanayi ve liman şehridir. Şehrin 
tarihi dolaylı biçimde Roma dönemine ka- 
dar iner ve erken Ortaçağ'da Slav-Avar iş- 
gali esnasında yıkılan, 600 yılı civarında da 
ortadan kalkan küçük Roman şehri Bono- 
nia ile irtibatlandırılır. 1960'larda gerçek- 
leştirilen arkeolojik çalışmalar X. yüzyılda, 
Romalılar zamanındaki temeller üzerinde 
Bulgarların yeni ve sağlam bir kale inşa 
ettiklerini ortaya koymuştur. Geç antik dö- 
neme ait arkeolojik bulgular VI. yüzyıla ka- 
dar gitmekte, erken Ortaçağ dönemine ait 
ilk bulgular ise X. yüzyıldan başlamakta- 
dır. Roma şehrinden geriye sadece Bdin 
şeklinde Slavlaşmış adı kalmıştır, bu da da- 
ha sonra Türkçe'ye Vidin olarak geçmiş- 
tir. Vidin Kalesi 70 x 72 m. ebadında bir 
alanı kaplayan, nisbeten küçük fakat ele 
geçirilmesini son derece zorlaştıran, Tuna 
sularıyla doldurulmuş geniş ve derin bir 
hendekle çevriliydi. Bulgar Çarı Simeon ida- 
resindeki Vidin'in piskoposluk merkezi ol- 
duğu zikredilir. Simeon'un ölümü ve |. Bul- 
gar İmparatorluğu'nun çöküşünün (968) 
ardından şehir 1003 yılına kadar Bizans 
güçlerine karşı direndiyse de sekiz aylık bir 
kuşatmadan sonra ele geçirildi. Vidin'deki 
Bizans hâkimiyeti tekrar Bulgarlar'ın eline 
geçtiği 1185 yılına kadar sürdü. 

Ortaçağ'larda Vidin şiddetli çatışmala- 
rın meydana geldiği bir sınır şehri olup çe- 
şitli Macar saldırıları ve işgallerine uğra- 
dı. 1257'de Macar kralının üvey oğlu Rotis- 
lav, Vidin'i zaptederek Bulgar çarı unvanını 
aldı. 1260'ta Kuman / Türk soyundan ge- 
len Konstantin Tih, Bulgaristan'ın yeni ça- 
rı oldu ve Vidin'i zaptetti, ancak bir süre 
sonra tekrar Macarlar'a terketti. 1263 ve 
1265 yıllarında Vidin ve toprakları bir Rus 
olan Jakov Svetoslav'ın kontrolü altınday- 


Vidin'den bir görünüş 


VİDİN 


dı. 1266 Haziranında Macar ordusu Vidin'i 
ele geçirip bölgeyi yerle bir etti. Jakov, Bul- 
gar çarı unvanıyla Macaristan'ın vasalı ha- 
line geldi ve 1272'ye kadar idarede kaldı. 
XIII. yüzyılın son çeyreğinde Kuman asil- 
zadesi Şişman, Vidin Prensliği'nde yöne- 
timi eline aldı, Kumanlar ve Tatar asker- 
leriyle birlikte Sırbistan'a saldırdı, fakat 
Sırp Kralı Milutin tarafından geri püskür- 
tüldü. Milutin, Vidin ve civarını tahrip et- 
ti. 1323'te Şişman'ın oğlu Vidinli Michael 
Bulgar tahtına oturdu. Ondan sonra ye- 
rine İvan Aleksandr (1331-1371) geçti. 
İvan Aleksandr 1360'tan kısa bir süre ön- 
ce Vidin'i ve çevresini oğlu İvan Sratsi- 
mir'e (Stratsimir / Sracimir) vererek böl- 
geyi yarı bağımsız bir prenslik haline ge- 
tirdi. İvan Alexsandr ve oğlu Sratsimir de 
Kuman soyundandır. 


1365'te Macarlar tekrar Bulgar toprak- 
larına saldırdı, Vidin'i ve bütün bölgeyi ele 
geçirdi, Kral Büyük Lajos şehri bir Macar 
vilâyeti (Banat) haline getirdi. Macarlar, 
Ortodoks Bulgarları Katolikliğe geçmeye 
zorlamak için Fransisken keşişlerini davet 
edince rivayete göre 200.000 kişi mezhep 
değiştirdi. 1369 yılında İvan Aleksandr, Ma- 
carlar'ı Tuna nehrinin öte yanına atmak 
için Türkler'den yardım aldı, böylece Os- 
manlılar'ın Vidin'le ilk temasları gerçekleş- 
ti. Ardından Eflaklılar Vidin'e saldırdıysa 
da iyi korunan kaleyi zaptedemediler. Ma- 
carlar onları bölgeden çıkardı ve İvan Sra- 
cimir'i Vidin Prensliği'nin idareciliğine ta- 
yin etti. 1371'deki Çirmen savaşında Os- 
manlılar, Sırpların gücünü kırınca Sraci- 
mir Osmanlı vasalı oldu, Balkanlar'da ve 
Anadolu'daki çeşitli savaşlarda Osmanlı- 
lar'a yardım etti. 1396'da Macar Kralı Zsi- 
gismund kumandasında büyük bir Haçlı 
ordusunun Vidin önlerine gelmesi üzeri- 
ne Sracimir zor durumda kaldı. Yıldırım 
Bayezid, Niğbolu'da Haçlı ordularını boz- 
guna uğratınca Sracimir'i Bursa'ya götür- 
dü, Vidin Prensliği'ni de kendi imparator- 
luğuna kattı. Sracimir'in ordusunun bü- 
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yük bölümü Osmanlı hizmetine girerek 
sipahi, martolos ya da voynuk olarak gö- 
rev yaptı. Bunlar ibadetlerini yerine getir- 
me hususunda bir baskı görmediler. Fâ- 
tih Sultan Mehmed dönemine ait kayıtlar, 
Vidin sancağının Osmanlı Devleti'ne ilha- 
kından yaklaşık seksen yıl sonra bile san- 
caktaki askerler içinde hıristiyan Bulgar- 
lar'ın yer aldığını gösterir (BA, MAD, nr. 
18). Bu dönemlerle ilgili Ortaçağ kaynak- 
larında Bodino / Bidino diye anılan Vidin 
büyük ve güçlü bir şehir diye tanımlanır. 
Ancak kalesi nisbeten küçüktü. Güneyi 
açık bir yerleşim birimi olup muhtemelen 
6 hektarlık bir alandan ibaretti. Burada 
duvarları 1638 yılına tarihlenen resimler- 
le kaplı, Ortaçağ'a ait iki küçük kilise, Sv. 
Petka ve Sv. Panteleimon bulunmaktay- 
dı. Ortaçağ Vidin Prensliği topraklarında 
oldukça küçük birkaç kilise ve manastır 
(Dolna Kamenitsa, Dobridolski, Koroglas- 
ki vb.) mahalli Bulgar beyleri ve Kuman 
prenslerince himaye edilmiş ve günümü- 
ze kadar gelmiştir. Bunların boyutları bey- 
lerin sahip olduğu son derece sınırlı kay- 
naklara işaret etmekte ve o devrin çetin 
ve yıkıcı tarihini yansıtmaktadır. 


Osmanlı idaresinde Vidin, Tuna nehri 
boyunca gelecek olan saldırıları karşıla- 
mak için bir üs ve Osmanlılar'ın kuzey sı- 
nırını muhafaza etmek için bir kale işlevi 
görmekteydi. Vidin şehri, Doğu Anadolu'- 
dan gelen Türk göçmenlerle iskân edilmek- 
le birlikte bölge hemen hemen tamamen 
hıristiyan yerleşmesi olarak kaldı. Sadece 
Fethülislâm (Kladovo) ve Banya / Sokoban- 
ya'da (bugün ikisi de Sırbistan'dadır) müs- 
lüman nüfus vardı; müslümanlara ait bir- 
kaç cami, tekke ve hamam mevcuttu. Gü- 
nümüzde bunların hepsi yok olmuş du- 
rumdadır. Vidin şehri ise önemli bir İslâ- 
mi merkez haline geldi, ancak savaşlar ve 
yıkımlar büyümesini ve genişlemesini sık 
sık kesintiye uğrattı. 1408'de Çar İvan Şiş- 
man'ın oğlu Konstantin, Osmanlılar'a kar- 
şı bir isyan hareketi başlattı. 1413'te Mü- 
sâ Çelebi'nin Vidin'i geri alma teşebbüsü 
o sırada Konstantin'in Vidin'i ele geçirdi- 
ğini gösterir. Vidin Kalesi'nin güneydoğu 
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köşesindeki kule ile kapı kulesi üzerinde 
günümüze kötü durumda gelen iki Arap- 
ça kitâbe Çelebi Sultan Mehmed (1413- 
1421) tarafından yaptırılan onarımı bildi- 
rir. Kitâbeleri tam okuyamayan Evliya Çe- 
lebi, Mehmed b. Bayezid Han adıyla sul- 
tanın ismini zikreder. 


1442-1443 kışında Erdel Voyvodası Jâ- 
nos Hunyadi, Vidin'i kuşattıysa da alama- 
dı. Vladislav'ın kâtibi Andreas de Palacio'- 
ya ve Hans Mehrgast'a göre kendilerinin 
de içinde bulunduğu büyük Haçlı ordusu 
1444'te altı günlük bir çatışmanın ardın- 
dan Vidin'e hâkim olarak Türk nüfusun 
hepsi kılıçtan geçirildi, hıristiyan Bulgar- 
lar'a ise dokunulmadı, şehir tamamıyla ya- 
kılıp yıkıldı. Sırp asıllı yeniçerinin yazdığı 
bir diğer çağdaş kaynakta da aynı bilgi yer 
alır. Bu darbeden sonra Vidin'in tekrar to- 
parlanması uzun zaman aldı. 859 (1455) 
tarihli Osmanlı kayıtlarında 154 müslü- 
man ve 187 hıristiyan hânesinden, % 45'i 
müslüman toplam 1500-1600 kişilik bir 
nüfustan söz edilir. J. Nemeth'in ayrıntılı 
lengüistik araştırması Vidin'deki Osmanlı 
nüfusunun nüvesini Kuzeydoğu Anadolu'- 
dan gelenlerin teşkil ettiğini ortaya koy- 
maktadır. Bunların konuştuğu lehçe, fark- 
lı dönemlerde bölgeye gelen diğer Türk 
yerleşimcilerle İslâm'ı seçen Bulgarlar üze- 
rinde de etkili oldu. Fâtih Sultan Mehmed 
zamanından kalma bir deftere göre Vidin 
garnizonu hepsi müslümanlardan meyda- 
na gelen 74 muhafız ile 192 müsellem- 
den ibaretti (BA, MAD, nr. 18). Vidin san- 
cağının toplam askeri gücü 107 timarlı 
müstahfiz ve müsellem yanında hıristiyan 
martolos ve voynuk diye kayıtlı 478 kişi- 
den meydana geliyordu. Böylece sancakta 
837 kişilik önemli bir Osmanlı gücü mev- 
cuttu ve bunun 96 56'sını hıristiyan Bul- 
garlar teşkil ediyordu. 


1502'de Vidin şehri Macar saldırıları ne- 
ticesinde yeniden tahribata mâruz kaldı. 
Daha sonra Il. Bayezid devrinde kale ta- 
mir edildi. Sekiz köşeli geniş kulesinin ku- 
zeybatı tarafında bulunan 908 (1502-1503) 
tarihli büyük kitâbe Sultan Bayezid b. Meh- 
med Han adınadır. Kalenin ana girişi yine 
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aynı döneme ait bir Osmanlı yapısıdır. Il. 
Bayezid'in isminin geçtiği bir kitâbe -ka- 
leyi daha fazla Bulgarlaştırmak için olsa 
gerek- elli yıl önce yerinden çıkarılmıştır 
ve kitâbenin yer aldığı dikdörtgenimsi oyuk 
hâlâ görülebilmektedir. 1530'da Vidin'de 
308 müslüman, 246 hıristiyan, yedi yahu- 
di ve beş Latin (Dubrovnikli) toplam 561 
hâne (96 55'i müslüman 3700-3900 kişi) tes- 
bit edilmiştir (BA, 7D, nr. 370, s. 567). Bu 
kayıtta ayrıca şehirde iki cami, yedi mes- 
cid, iki hamam, dört zâviye ve yirmi do- 
kuz mahallenin yer aldığı zikredilir. XVI. 
yüzyılın ortalarında Sofyalı Bâli Efendi'nin 
müntesiplerinden Halepli Şeyh A'mâ Bâli, 
Vidin ve çevresinde Halvetiyye tarikatını 
yaymaya başladı. Şeyhin nüfuzu o derece- 
ye vardı ki Eflak Voyvodası Mircea Cioba- 
nul (veya Petru cel Tânâr) sık sık ona danışır 
ve mükâfat olarak kendisine pahalı hedi- 
yeler verirdi. Barış içinde geçen XVI. yüz- 
yılda Vidin hızlı bir ilerleme kaydetti. 1585 
tarihli tahrir defteri Vidin'de 669 müslü- 
man, 269 hıristiyan, otuz bir yahudi, yir- 
mi yedi Roman (Çingene) toplam 996 hâ- 
nenin bulunduğunu gösterir. Bu rakam- 
lara göre garnizonla birlikte 9o 67'si müs- 
lüman olan 5-6000 civarında nüfus mev- 
cuttu. Todorov ve Stojanović, Vidin'in XVI. 
yüzyılın sonundaki nüfusunu yerine ve za- 
manına göre oldukça büyük nisbette 9000 
olarak tahmin ederler. 

Vidin Osmanlı-Habsburg savaşları sıra- 
sında uzun bir aradan sonra yeniden sal- 
dırılara uğradı. 1595'te Eflak Voyvodası Mi- 
hai Viteazul şehri kuşattı, ancak başarılı 
olamadı. 1596'da Erdel kumandanı Far- 
kas da aynı âkıbete uğradı. 1598'de Mi- 
hai, Vidin yakınlarındaki Osmanlı ordusu- 
nu yenilgiye uğratıp şehre girdi ve bura- 
daki 12.000 evin tamamını yakıp tahrip 
etti, fakat kale Türkler'in elinde kaldı. Bu 
felâketten sonra Vidin tekrar inşa edildi ve 
büyüdü. 1659'da Niğbolu Katolik Piskopo- 
su Philip Stanislavov burayı, beş kilisesi 
bulunan 1500 hânelik Ortodoks Bulgar ya- 
nında dört büyük camisi olan 2000 Türk 
hânesinden ibaret bir yer diye tanıtır. Ev- 
lerin sayısı yüksek görünmekle birlikte nü- 
fusta müslüman kesimin hâkim rolü dik- 
kati çeker. 1662'de Vidin'i ziyaret eden Ev- 
liya Çelebi burada on dokuzu müslüman- 
lara, dördü hıristiyanlara, biri de yahudi- 
lere ait yirmi dört mahalle, 4700 ev, yir- 
mi dört cami ve mescid, yedi medrese, on 
bir mektep, yedi tekke, üç han, iki hamam 
bulunduğunu yazar. Vidin halkı çok zen- 
gindi ve sofralarından misafir eksik olmaz- 
dı. Evliya Çelebi'nin verdiği ev sayısı abar- 
tlı görünmekle birlikte kalenin tasviri ve 
boyutlarıyla ilgili bilgileri doğrudur. 
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XVII. yüzyılın ikinci yarısında bir Rus esir 
Vidin'in çok büyük bir kalesinin bulunma- 
dığını, kalenin eski zamanlarda inşa edil- 
diğini ve civarındaki varoşta sur olmadı- 
ğını belirtir. 1689 Ekiminde hıristiyan bir- 
liğiyle yapılan savaşlarda Margrave Lud- 
wig von Baden, Fethülislâm ve Florentin 
ile birlikte Vidin'i savaşmadan ele geçirdi. 
Fakat bir yıl geçmeden Karaman muta- 
sarrıfı Dursun Mehmed Paşa kumanda- 
sındaki Osmanlı kara ordusuyla Mezemor- 
ta Hüseyin Paşa kumandasındaki Tuna 
donanması Vidin'i geri almayı başardı. Kar- 
lofça Antlaşması'nda da (1699) Vidin Os- 
manlılar'da kaldı. 1138 (1726) tarihli Ciz- 
ye Defteri, XVII. yüzyılda ve XVIII. yüzyı- 
lin ilk dönemlerinde şehrin hıristiyan nü- 
fusunun arttığını gösterir. Beş hıristiyan 
mahallesinde 1008 yetişkin erkek nüfus 
mevcuttur. Bunun yanında 564 kişi ya ka- 
yıptır ya da geçici ziyaretçilerdir. Yirmi ki- 
şilik bir yahudi erkek grubu da vardır. Bu 
rakamlara göre şehirde toplam gayri müs- 
lim erkek sayısı 1119'a ulaşmaktadır, bu 
da 3400-3900 kişi demektir (BA, D. CMH, 
nr. 26738, s. 22-29). 


1718'de Pasarofça Antlaşması ile Vidin 
sancağının kuzeybatı kısmını (Timok böl- 
gesi) içerecek şekilde bütün Kuzey Sırbis- 
tan, Osmanlı idaresinden Habsburg İm- 
paratorluğu'na geçti. Aynı yıl Eflak'ın ba- 
tı kısmı, Tuna'nın hemen karşısındaki Ol- 
tenia da Habsburglar'ın idaresine girdi. Bu 
değişiklikler Vidin'in stratejik önemini bü- 
yük ölçüde arttırdı. Eski kale topçu batar- 
yaları ve tabyalarla güçlendirildi. Aynı za- 
manda sivil yerleşme yeri taşlarla destek- 
lenmiş topraktan yapılma güçlü bir istih- 
kâmla, Tuna nehrinden alınan su ile dol- 
durulmuş hendeklerle ve sekiz güçlü tab- 
ya ile çevrelendi. Biri kalede, diğeri etrafı 
yeni çevrilmiş bir alan olan Pazar Kapısı'n- 


da mevcut iki Osmanlı kitâbesi bu istihkâ- 
mın 1132-1136 (1720-1724) yıllarında in- 
şa edildiğini göstermektedir. Ağır işlerin 
çoğu, kendilerine sağlanan bazı vergi ko- 
laylıkları karşılığında kırsal kesimdeki halk- 
tan tutulan işçilere yaptırıldı. Bu zor işle- 
rin acı hâtıraları mahalli dilde söylenen “Vi- 
din'e taş taşımak” deyiminde yaşar. 1738'- 
de Habsburglar'la yapılan ikinci savaşta Vi- 
din yeni gücünü gösterdi ve ayakta kaldı. 
Ertesi yıl, Belgrad Antlaşması'yla Habs- 
burglar Sırbistan ve Oltenia'yı boşaltma- 
ya zorlandı, böylece Vidin üzerindeki baskı 
kalkmış oldu. Savaşın ardından Osmanlı- 
lar, kuzeyden ve güneyden şehrin ana gi- 
rişlerini korumak için birbirinden ayrı Kum- 
kale ve Gazibayır Kalesi'ni inşa ederek Vi- 
din surlarını daha da güçlendirdi. 

1795-1807 yılları arasında Vidin Pazvan- 
doğlu Osman tarafından yönetildi. Bu güç- 
lü derebeyi kendini müslümanlara ve ma- 
halli Bulgar halkına sevdirmeyi başardı. 
Her iki grup onu dürüst, âdil ve koruyucu 
olarak telakki etti. III. Selim Osman Bey'in 
kendi başına hareketleri karşısında üzeri- 
ne asker yolladı. 1798'de 80.000'in üstün- 
de bir Osmanlı ordusu Vidin'i sekiz ay bo- 
yunca kuşattı, ancak istihkâmın dış hatla- 
rını ve önündeki bataklığı aşamadı. Paz- 
vandoğlu daha sonra devlete bağlılığını 
bildirdi ve 1807'deki ölümüne kadar ida- 
resini devam ettirdi. Vidin'de birkaç mek- 
tep, çeşme, cami, barakalar, bir Bektaşi 
tekkesi, zengin bir halk kütüphanesi ve 
özellikle yazın çok sıcak aylarda halka so- 
ğuk içme suyu ve şerbet temin eden bir 
vakıf bıraktı. 

1828'de Maximilian Thielen, Vidin'i Av- 
rupa Türkiyesi'nin en güçlü kalelerinden 
biri ve Ortodoks piskoposunun oturduğu 
yer olarak tasvir eder. Şehrin birkaç ca- 
misi, pek çok kilisesi ve müstahkem şehir 
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içinde bir kalesi vardır. Bu dönemde Vi- 
din'de el sanatları, ticaret ve balıkçılıktan 
geçinen 25.000 kişi yaşamaktadır. 1854'- 
te Osmanlı Valisi Sâmi Paşa, Vidin'de zen- 
gin bir tarihi silâh koleksiyonunu barındı- 
ran Bulgaristan'ın en eski müzesini kur- 
du. 1286 (1869) tarihli Salnâme'de şehir- 
de yirmi dört cami, beş kilise, bir sinagog, 
beş hamam ve 1598 dükkânın mevcudiye- 
ti bildirilir. 1876'da Aubaret ince gümüş 
ve altın işlemeciliğinin şehrin önde gelen 
özelliği olduğuna, Bulgarlar'ın ve yahudi- 
lerin kontrolündeki ticaretin ilerlediğine 
işaret eder. 1290 (1873) tarihli Tuna Vilâ- 
yeti Salnâmesi (s. 166-167), Vidin'in 2129 
müslüman ve yahudileri de içine alan 1399 
hıristiyan hânesi bulunduğunu gösterir. 
Böylece şehirde 96 55-60'ı müslüman olan 
16-17.000 nüfusun yaşadığı anlaşılır. 


1873 salnâmesinde Kırım savaşından 
(1853-1855) önce Vidin kazasının altmış 
dört köyü kapsadığı, Türkçe konuşan müs- 
lüman ahalinin sadece Vidin şehrinde ve 
Akçar ile Florentin köylerinde olduğu zik- 
redilir. Akçar bir palankaya sahiptir, Flo- 
rentin'in ise Ortaçağ'dan kalma küçük bir 
kalesi vardır. Kırım savaşının ardından 300 
kişilik Kırım Tatar nüfusu Akçar'da ve üç 
köyde yerleşti. 1864'te yaklaşık 200 Çer- 
kez ailesi Vidin kazasında yeni inşa edilen 
Midhat Paşa ve Sabri Paşa köylerine is- 
kân edildi. 1873'te Vidin kazasının bütün 
nüfusu % 36'sı müslüman olan 7900 hâ- 
ne kadardı. 1877-1878 Osmanlı-Rus sava- 
şında Vidin, Rus ordusuna karşı sekiz ay 
boyunca direndi, ağır bombardımandan 
büyük hasar gördü. Kale Ayastefanos Ant- 
laşması'ndan sonra teslim oldu ve yeni ku- 
rulan Bulgar Prensliği'ne bağlandı. Müs- 
lüman nüfusun büyük bölümü Türkiye'ye 
göç etti. Şehir ise ciddi bir gerileme yaşa- 
dı. Savaşın ardından istihkâmların güney 
tarafının yarısı imha edildi, derin hendek 
moloz ve toprakla dolduruldu. 1885'te ce- 
reyan eden Sırp-Bulgar savaşı esnasında 
daha önce Pazvandoğlu tarafından yaptı- 
rılan istihkâmların dış hattı yenilendi ve 
bugünkü görünümünü aldı. 1885-1886 sa- 
vaşında Sırp hücumlarına karşı önemli bir 
engel teşkil etti. 

Bulgarlar'ın 1887'de yaptıkları sayıma 
göre Vidin'de nüfus dağılımı şöyleydi: 8020 
Bulgar, 3487 Türk, 1323 yahudi, 329 Çin- 
gene ve 1613 diğerleri. Bağımsızlıktan iti- 
baren Türkler'in oranı % 60'tan 96 24'e 
düştü ve onların boşalttığı yerleri köyler- 
den gelen Bulgarlar doldurdu. 1934'te şe- 
hir büyüse de nüfus karışımı tam anla- 
mıyla değişti. Bulgarlar sayılarını iki mis- 
line çıkardı, buna karşılık Türkler ve yahu- 
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dilerin sayısı yarıya indi. 1934'te 15.462 
Bulgar, 2167 müslüman (üçte biri Çingene), 
599 yahudi ve 237 diğerleri vardı. Böylece 
Ruslar'ın eline geçmesinden yarım asır 
sonra Vidin Osmanlı döneminin son yılla- 
rındakinden daha küçük hale geldi. 


1939'da Çankov Vidin'deki tekstil, por- 
selen, gıda üretimi ve tütün gibi hafif sa- 
nayi ile terzilik, ayakkabıcılık ve marangoz- 
luk gibi el sanatlarının varlığından söz 
eder. Vidin'deki Osmanlı mimari eserleri- 
nin ortadan kaldırılması tedrici bir seyir 
takip etti ve 1908'de on iki cami hâlâ ayak- 
taydı. 1970'lere kadar Vidin'de dört cami 
bulunmaktaydı: XVIII. yüzyıldan kalma 
Mustafa Paşa Camii, 1215'te (1800) Paz- 
vandoğlu'nun annesi Rukiye Hanım tara- 
fından tekrar inşa ettirilen Akcami, 1216 
(1801) tarihli Pazvandoğlu Osman Camii 
ve 1856 tarihli Yahyâ Bey Camii. 1970'li yıl- 
larda, 1724'teki sur inşaatından kalma İs- 
tanbul Kapısı restore edilerek ve Ortaçağ 
görünümü verilerek XIV. yüzyıla ait Çar 
Sratsimir Kalesi diye tanımlandı. Günü- 
müzde ise sadece restore edilen Pazvan- 
doğlu Camii ayaktadır. Pazvandoğlu'nun 
kurduğu kütüphanedeki kitaplar Sofya 
Milli Kütüphanesi'ne taşındı, ancak kub- 
beli orijinal kütüphane binası caminin ya- 
nında varlığını sürdürmektedir. 2001 Mar- 
tındaki nüfus sayımına göre bütün Vidin 
bölgesinde Türkçe konuşan yalnızca 139 
müslüman nüfus vardı. Ağırlıklı askeri ta- 
rihine karşılık Vidin bazı meşhur Osmanlı 
âlimlerinin doğduğu yerdir. Bu silsile, I. 
Bayezid zamanında tamir edilen Vidin Ka- 
lesi'ndeki bazı kitâbelerin metinlerini ha- 
zırlayan ve diğer bazı tarih beyitleri yazan 
Zarifi Çelebi ile başlar. Ayrıca XVII. yüzyı- 
lın sonlarında yaşayan Çorbacızâde Meh- 
med, Kelile ve Dimne'yi Türkçe'ye çevi- 
ren, bunun yanında Pazvandoğlu ya da 
Vidinli Mustafa Efendi (6. 1855) kütüpha- 
nesiyle camisinin günümüzde de muhafa- 
za edilen kitâbelerini yazan şair İbrâhim 
Mâhir Efendi, devlet adamı ve matema- 
tikçi Hüseyin Tevfik Paşa'nın da anılması 
gerekir. Velüd bir müellif olan Şeyhülislâm 
Hasan Fehmi Efendi de Vidin'de çalışmış 
ve Bulgaristan'ın bağımsızlığını kazandığı 
yıl burada vefat etmiştir (1881). Vidin ida- 
ri biriminin merkezi olan şehirde 2011 yı- 
lında 48.071 nüfus mevcuttu. 
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VİKÂYETÜ'r-RİVÂYE 
(ağla il abg ) 
Burhânüşşeria Mahmüd 
b. Sadrüşşeria el-Evvel Ubeydullah 
el-Mahbübi el-Buhâri'nin 
(VI-VIIL./XI-XIV. yüzyil) 
Hanefi mezhebinin 


L temel metinlerinden biri olan eseri. 


Kısaca el-Vikâye olarak bilinen Vikâye- 
tü'-r-rivâye fî mesâ'ili'-Hidâye, Hanefi 
mezhebinde “mütün-i erbaa” veya “mü- 
tün-i selâse” diye anılan özlü fıkıh metin- 
leri (DİA, XIII, 16) arasında yer alır. Eserin 
müellifinin kimliği konusu, gerek günümü- 
ze ulaşan nüshalarında gerekse biyogra- 
fik / bibliyografik kaynaklarda farklı bilgi- 
lerin yer alması sebebiyle çok tartışılmış- 
tır. el-Vikâye'nin Sadrüşşeria es-Sâni ta- 
rafından yapılan en-Nukâye adlı muhta- 
sarını şerheden Hanefi fakihi Kuhistâni ile 
Kâtib Çelebi ve Leknevi müellifin Burhâ- 
nüşşeria Mahmüd b. Sadrüşşeria el-Evvel 
olduğu kanaatindedir (Câmüiu'r-rumüz, s. 
10; Keşfü'z-zunün, Il, 2020; “Gmdetü'r-riâ- 
ye, |, 105-106). Diğer bazıları ise eseri Bur- 
hânüşşeria Mahmüd'un kardeşi, el-Hidâ- 
ye şârihlerinden Tâcüşşeria Ömer b. Sad- 
rüşşeria el-Evvel'e nisbet etmektedir. Bu 
iki kardeş biyografi eserlerinde genellikle 
karıştırılmış ve Tâcüşşeria lakabı Ömer'e 
değil Mahmüd'a izâfe edilmiştir (Mahmüd 
b. Süleyman el-Kefevi, vr. 2734, Leknevi, 
I, 97-106). Tâcüşşeria'nın oğlu Mes'üd b. 
Ömer Burhânüşşeria'nın kızıyla evlenmiş 
ve bu evlilikten el- Vikâye'nin kendisi için 
telif edildiği Sadrüşşeria es-Sâni Ubeydul- 
lah b. Mes'üd dünyaya gelmiştir. Dede Bur- 
hânüşşeria el-Vikâye'nin mukaddimesin- 
de, torunu Sadrüşşeria'nın temel eğitimi 
için ezberlediği metinlerin yanında fıkıh- 
ta da bir metin ezberlemesini arzuladığı- 
nı, fakat kendisini tatmin edecek bir me- 
tin bulamadığından bu eseri kaleme aldı- 
ğını söyler (Sadrüşşeria, 1, 4). Sadrüşşeria 
da Şerhu'I-Vikâye'nin mukaddimesinde 
(1, 4) dedesi eseri telif ederken bir yandan 
da kendisinin onu ezberlediğini, bir anlam- 
da ezberle telifin paralel yürüdüğünü kay- 
deder. Sadrüşşeria hem bu eseri hem el- 
Vikâye'yi özetlediği en-Nukâye'nin mu- 
kaddimesinde el-Vikâye müellifini “de- 
dem Burhânüşşeria Mahmüd b. Sadrüş- 
şeria” şeklinde açıkça yazmış, ayrıca ba- 
ba tarafından dedesinin lakabını Tâcüşşe- 
ria diye kaydetmiştir (Sadrüşşerfa, I, 3-4; 
Kuhistâni, I, 9-10; Ali el-Kâri, I, 37-38). Bu 
da el-Vikâye müellifinin, onun anne ta- 
rafından dedesi Burhânüşşeria Mahmüd 
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b. Sadrüşşeria olduğunu kesin biçimde or- 
taya koymaktadır. 


Adından da anlaşılacağı üzere eser, Ha- 
nefi fıkıh öğretiminde en çok tutulan ders 
kitaplarından olan el-Hidâye'deki mese- 
lelerden (hukuki önermelerden) derlenmiş- 
tir. Burhâneddin el-Merginâni, el-Hidâ- 
ye'de sadece şerhettiği kendi eseri Bi- 
dâyetü'l-mübtedi'de yer alan mesele- 
leri tahlil etmekle kalmamış, bu metinde 
geçmeyen, mezhebin kurucu imamların- 
dan sonra gelen ve daha çok meşâyih adı 
verilen mezhep otoritelerinin fetvaların- 
dan seçilmiş pek çok meseleyi de tahliline 
ilâve etmiştir. Burhânüşşeria da bu eserde 
yer alan meselelerden seçme yoluyla -bir 
anlamda el-Hidâye'nin delillerini değil me- 
seleler kısmını özetleyerek- el- Vikâye'yi 
yazmıştır. 


el-Vikâye, Hanefi hukuk literatüründe 
“mütün” adı verilen temel eserler arasın- 
da yer alır. Mezhebin ana çatısını oluştu- 
ran ve “zâhirü'r-rivâye” denilen mutemet 
görüşlerin derlendiği bu muhtasarların en 
önemlileri mütekaddimin döneminde Şey- 
bâni'nin el-Câmi'u'ş-şağir'i, Muhtaşa- 
rü't-Tahâvi, Muhtaşarü'I-Kerhi, Hâkim 
eş-Şehid'in el-Muhtaşarü'Il-Kâfi'si ve 
Muhtaşarü'I-Kudüri'dir; müteahhirin 
döneminde bunlara Mevsıli'nin e/-Muh- 
târ'ı, İbnü's-Sââti'nin Mecma'“u'I-bah- 
reyn'i, Burhânüşşerla'nın el-Vikâye'si ve 
Ebü'l-Berekât en-Nesefi'nin Kenzü'd-de- 
kâö'ik'i eklenmiştir. el- Vikâye müteahhi- 
rin döneminde en çok itibar gören üç me- 
tinden (mütün-i selâse) biridir (diğerleri 
Muhtaşarü'-Kudüri ve Kenzü'd-dekö'ik; 
bk. “Jmdetü 'r-ri“âye, 1, 47); ayrıca mütün-i 
erbaadan (dört metin) biri olarak da kabul 
edilmektedir (diğerleri Kenzü'd-dekö'ik, el- 
Muhtâr, Mecma'u'-bahreyn). Bu metinle- 
rin sadece zâhirü'r-rivâyeyi veya mezhep 
imamına ait görüşleri içerdiğine dair yay- 
gın kanaat söz konusu kitapların ağırlıklı 
biçimde bu görüşlere dayandığı şeklinde 
anlaşılmalıdır; zira bunlarda zâhirü'r-rivâ- 
ye dışındaki görüşler yanında imamın seç- 
kin talebelerinden nakiller de bulunmakta, 
onlardan sonraki hukukçuların görüşleri 
de zaman zaman mezhep doktrini olarak 
vazedilmektedir (a.g.e., 1, 48). 


Eserde müteahhirin döneminin özelliği 
olan karmaşık, dolambaçlı üslüp benim- 
senmiştir. Bunun sebebi metnin, bir me- 
seleyi açıkça anlatmak amacıyla değil mez- 
hep doktrinini ezberlenebilecek bir üslüp- 
la kaleme almak için yazılmış olmasıdır. 
Yine müteahhirin döneminin bir özelliği 
olarak aynı zamanda edebi bir eser orta- 


ya koyma, hatta çoğu defa ilk okunduğun- 
da anlaşılamayacak bir üslüpta kaleme al- 
ma arzusu da bir başka sebep kabul edi- 
lebilir. Ayrıca Burhânüşşerfa'nın nesebinin 
sahâbeden Ubâde b. Sâmit'e dayandığı ri- 
vayet edilse de (a.g.e., |, 97) kitapta gün- 
delik hayattan örnekleri Farsça vermesin- 
den hareketle kendi konuşma dilinin Arap- 
ça değil Farsça olması ihtimal dahilinde- 
dir. Üslüp konusundaki bu olumsuzluğu- 
na rağmen eser yazıldığı dönemden iti- 
baren (muhtemelen VI/XIII. yüzyılın son- 
ları veya VII/XIV. yüzyılın başları) çok tu- 
tulmuş ve Hanefî mezhebinin yayıldığı Hint 
alt kıtası, Osmanlı coğrafyası ve Orta As- 
ya medreselerinde müellifin torunu Sad- 
rüşşeria tarafından yazılan şerhle birlikte 
temel fıkıh öğretimi kitabı haline gelmiş- 
tir. Osmanlı medreselerinde öğrenciler ilk 
yıllarda Sadrüşşeria'nın kendi adıyla öz- 
deşleşen Şerhu'I-Vikâye'sini (Sadrüşşe- 
ria) okur ve ardından el-Hidâye ile yük- 
sek öğrenimlerini tamamlarlardı. 
el-Vikâye üzerine pek çok çalışma ya- 
pılmıştır; bunların arasında en önemlisi 
sözü edilen şerhtir. Sadrüşşeria el-Vikâ- 
ye'yi muhtemelen ezberlemek için uzun 
bulduğundan en-Nukâye muhtaşarü'1- 
Vikâye adıyla özetlemiştir. Şerhu'1-Vikâ- 
ye de hem ana metnin hem bu muhta- 
sarının şerhi mahiyetindedir (Şerhu'l-Vi- 
kâye, |, 5). el-Vikâye'ye dair geniş bir şerh 
yazan (el“İnâye şerhu'l-Vikâye, Süleyma- 
niye Ktp., Cârullah Efendi, nr. 765-766) İz- 
nik Medresesi müderrisi Kara Hoca lakap- 
lı Alâeddin Ali Esved'den (6. 800/1397) iti- 
baren Osmanlı âlimleri esere çok rağbet 
etmiş, gerek el-Vikâye gerekse şerhine 
yönelik çok sayıda hâşiye ve ta'lik çalış- 
maları yapılmıştır. Eser üzerine Sadrüş- 
şeria'dan başka İbn Melek, Musannifek, 
Şeyhzâde, Alâeddin et-Trablusi gibi bir- 
çok âlim şerh yazmış, Sadrüşşeria'nın de- 
falarca basılan şerhi üzerine de Hayâli, 
Kara Sinan, Yâkub Paşa, Ahizâde Yüsuf 
Efendi, Fenâri Hasan Çelebi, Sinan Paşa, 
Hüsamzâde Mustafa Efendi, Niksâri, Ha- 
tibzâde Muhyiddin Mehmed Efendi, Hâ- 
fız-ı Acem, Karabâği, İsâmüddin el-İsferâ- 
yini, Birgivi, Kadızâde Ahmed Şemseddin, 
Hasan Kâfi Akhisâri ve Abdülhay el-Lek- 
nevi'nin de (nşr. Salâh Muhammed Ebü'l- 
Hâc, “Jmdetü'r-ri“âye “alâ Şerhi'-Vikâye, 
I-VI, Beyrut 2009; es-Si'âye fi keşfi mâ fi 
Şerhi'-Vikâye, Lahor 1976) aralarında bu- 
lunduğu âlimlere hâşiye kaleme almıştır 
(Keşfü'z-zunün, I1, 2020-2024; Leknevi, 1, 
107-135; Brockelmann, GAL, I, 468-469, 
Suppl., 1, 646-647; Abdullah Muhammed 
el-Habeşi, II, 2149-2163). Nizâmeddin el- 
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Bircendi, Takıyyüddin eş-Şümünni, Musan- 
nifek, İbn Kutluboğa, Kuhistâni ve Ali el- 
Kâri gibi bazı âlimler de en-Nukâye'yi 
şerhetmiştir (DİA, XXXV, 429). Kemalpa- 
şazâde önce el-Vikâye'nin eksik ve hata- 
lı bulduğu yanlarını tashih eden Işlâhu'1- 
Vikâye'yi yazmış, ardından İzâhu'l1-Işlâh 
adıyla bunun şerhini yapmıştır (nşr. Abdul- 
lah Dâvüd Halef el-Muhammedi — Mah- 
müd Şemseddin Emir el-Huzâi, I-II, Bey- 
rut 1428/2007). Molla Kasım Niğdevi, Tâ- 
ceddin İbrâhim b. Abdullah el-Hamidi, Ba- 
hâeddinzâde Molla Muhyiddin Mehmed 
gibi âlimler e1- Vikâye veya bu şerh üze- 
rine yaptıkları çalışmalarda Sadrüşşeria 
adına Kemalpaşazâde'yi eleştirmiş, Birgi- 
vi ise yazdığı hâşiyede Kemalpaşazâde ile 
onu eleştirenler arasında hakemlik yap- 
mıştır (Keşfü'z-zunün, II, 2022-2023). el- 
Vikâye'nin Türkçe'ye bir kısmı manzum 
bazı çevirileri yapılmıştır. Balıkesirli Dev- 
letoğlu Yüsuf'un manzum Terceme-i Vi- 
kâye (Süleymaniye Ktp., Hacı Mahmud 
Efendi, nr. 4439; Fâtih, nr. 1533), Şemsi 
Ahmed Paşa'nın (Süleymaniye Ktp., Lâ- 
leli, nr. 1980/4) ve Tatar Pazarcıklı Kurd 
Efendi diye bilinen Mehmed b. Ömer'in 
Terceme-i Vikâyetü'r-rivâye'si (Süley- 
maniye Ktp., Hacı Mahmud Efendi, nr. 
838, 870) bunlardandır. Muhammed b. Ha- 
san el-Kevâkibi de en-Nukâye'yi el-Fe- 
r&'idü's-seniyye adıyla manzum hale ge- 
tirmiş (İstanbul 1329), daha sonra bunu 
el-Fevâ'idü's-semiyye ismiyle şerhetmiş- 
tir (Menârü'l-envâr'ın yine Kevâkibi tara- 
fından yapılan manzum şekli ve şerhiyle 
birlikte, Bulak 1322-1324). en-Nukâye'yi 
Mirza Kâzım Bey Rusça'ya çevirerek ba- 
zı açıklamalarla birlikte yayımlamış, Mu- 
hammed Salâh'ın Kazan Türkçesi'yle yap- 
tığı çeviri Arap alfabesiyle basılmıştır (Ka- 
zan 1887). el-Vikâye'nin ayrı olarak ve 
Sadrüşşeria şerhiyle birlikte binlerce yaz- 
ma nüshası mevcuttur ve bunlar genel- 
likle ders kitabı olduklarından kenar not- 
ları içermektedir. Eserin ayrı bir modern 
neşri henüz gerçekleştirilmemişse de Sad- 
rüşşerla'nın Şerhu'l-Vikâye'si (nşr. Salâh 
Muhammed Ebü'l-Hâc, 1-1, Amman 2006) 
ve hâşiyeleriyle birlikte birçok defa yayım- 
lanmış (DİA, XXXV, 429), üzerine bir yük- 
sek lisans tezi hazırlanmış, ayrıca Balıke- 
sirli Devletoğlu Yüsuf'un Vikâye Tercü- 
mesi Türk dili açısından birkaç yüksek li- 
sans ve doktora çalışmasına konu edilmiş, 
Latin harflere üç farklı transkripsiyonu ya- 
pılmıştır (bk. bibi.). 
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i lal MURTEZA BEDİR 


iğ li zil 
VİLAYAT-ı HAMSE 
( isos “UY ) 
İran'da biri Fars bölgesinde, 
diğeri Azerbaycan'da 


iki coğrafi yörenin adı. 
L Kep J 


“Beş vilâyet” anlamına gelen terkip, Fars 
ve Azerbaycan bölgelerinde Türk boyları- 
nın yoğun biçimde yaşadığı iki yöre için 
kullanılmıştır. Fars eyaletinde IV. (X.) yüz- 
yılda yerleşik halkın bulunduğu beş idari 
bölgenin yanında göçebe toplulukların ya- 
şadığı beş bölgeye de “zumm-i hamse, vi- 
lâyât-ı hamse” adının verildiği anlaşılmak- 
tadır. Kuzeydoğuda Yezd ve Kirman eya- 
letlerine sınır olan bu bölgeye Türk boy- 
larının ve Arap kabilelerinin yoğunluk ka- 
zanmasından sonra “ilât-i hamse” denilme- 
ye başlanmıştır. Bölgedeki Hamse'de dör- 
dü Türk, biri de kısmen Türkleşmiş Arap- 
lar'dan meydana gelen beş ilden söz edil- 
mekte, fakat bunların isimleri zikredilme- 
mektedir. Bu bölgede günümüzde artık 
yerleşik hayata geçmiş Kaşkay Türkleri ile 
kısmen Türkleşmiş çok az sayıda Araplar 
yaşamaktadır. 


Azerbaycan bölgesindeki Hamse'nin de 
aynı şekilde meydana geldiği anlaşılmak- 
tadır. Ayrıca “beş il, beş boy ve beş uruğ” 
anlamını ifade etmesi muhtemel “ham- 
se” kelimesiyle V. (XI.) yüzyılda bölgeye 
yerleşen Beş Ogur / Beş Uygur isimleri 
arasındaki benzerlik de dikkat çekmekte- 
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dir. Zengin su kaynakları ve otlaklarıyla gö- 
çebe hayat için son derece elverişli olan 
bölge Selçuklular devrinden itibaren yo- 
ğun biçimde Türk boylarının göçüne sah- 
ne olmuştur. Sultan Muhammed Tapar'ın 
vefatı üzerine kardeşi Sultan Sencer, Bü- 
yük Selçuklu tahtına çıkınca yeğeni Mah- 
müd b. Muhammed Tapar'ın hâkimiyetin- 
deki toprakları kendine bağlamış, ancak 
daha sonra büyük bir kısmını iade etmiş- 
tir. Ülke topraklarının Mahmüd ve kardeş- 
leri arasındaki taksimatı sırasında Ham- 
se'yi teşkil eden Kazvin, Hemedan, Dey- 
lem, Gilân, Tâlekân ve Azerbaycan sınır- 
ları içinde yer alan vilâyât-ı hamse toprak- 
ları Tuğrul b. Muhammed Tapar'a bırakıl- 
mıştır (Ahbârü'd-devleti's-Selcükiyye, s. 
63; Bündâri, s. 128). 


527 (1133) yılından itibaren Zencan ve 
Hamse'ye dahil diğer bazı şehirlerin Sel- 
çuklu Emiri Sungur'un idaresine girdiği bi- 
linmektedir (Ahbârü'd-devleti's-Selcükıy- 
ye, s. 73). Bölgenin daha sonraki yıllarda 
atabegler arasındaki mücadelelere sahne 
olmuş ve Türkmen beyleri tarafından yöne- 
tilmiştir. Bu boylar İlhanlılar'dan itibaren 
zamanla yerleşik hayata geçmiş ve bölge- 
nin Türkleşmesinde önemli rol oynamış- 
tır. Tarihi ticaret yollarının kavşak nokta- 
sında yer alan bölgede İlhanlı Hükümda- 
rı Gâzân Han zamanında Ucan, Sultan Ol- 
caytu zamanında Sultâniye şehirleri ku- 
rulmuştur. Bugün Başbakanlık Osmanlı 
Arşivi'nde bulunan ve muhtemelen 1138- 
1141 (1725-1729) yıllarına ait olan He- 
medan Eyaleti Mufassal Tahrir Defteri 
(TD, nr. 906, vr. 142-2104) Türk nüfusun böl- 
gede oldukça yoğunluk kazandığını gös- 
termektedir. Söz konusu defterde bir kıs- 
mı tamamen terkedilmiş toplam 1827 yer- 
leşim yerine işaret edilmektedir. Yer ad- 
larının büyük kısmının Türkçe oluşu dik- 
kat çekicidir. 1828'de Rusya ile İran ara- 
sında imzalanan Türkmençay Antlaşma- 
sı'yla İran, Hamse bölgesindeki bütün fa- 
aliyetlerine son vermek zorunda kalmış- 
tır. Bölge, II. Dünya Savaşı'nın ardından 
Tebriz'de kurulan (12 Aralık 1945) Muh- 
tar Azerbaycan hükümetiyle Tahran ara- 
sında anlaşmazlığa yol açmış ve Tebriz 
hükümeti bölgeyi Azerbaycan'ın ayrılmaz 
bir parçası ilân etmiş, ancak İran, Aralık 
1946'da Muhtar Azerbaycan hükümetini 
ortadan kaldırmıştır. Bölgede bugün ar- 
tık yerleşik hayata geçmiş olan Şahseven 
Türkmenleri yaşamaktadır. 
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VİLÂYETNÂME 
(bk. HACI BEKTAŞ VİLÂYETNÂMESİ). | 
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VILDAN 
a (bk. GILMAN). E 
E . As . 7 
VİLDAN FAİK EFENDİ 
(1853-1925) 
Son dönem Osmanlı âlimi 
L ve huzur dersleri mukarriri. j 


Arnavutluk'un Debre sancağına bağlı 
Rakalar kazasının Perseniçe köyünde doğ- 
du. Babası ziraatla uğraşan İslâm (Abdüs- 
selâm) Ağa, annesi Zülfiye Hanım'dır. Öğre- 
nimine 1277'de (1860-61) Üsküdar'da Vâ- 
lide-i Atik Medresesi'nde bulunan amca- 
sı Hoca Yahyâ Efendi'nin yanında başla- 
dı. İlk eğitimini Ispartalı Hoca Hâfız Sabri 
Efendi'den aldı. On iki yaşında Kur'an'ı ez- 
berledi, on dört yaşlarında iken kırâat-i 
aşereyi tamamladı. Daha sonra Üsküdar 
dersiâmlarından Alâiyeli Kara Mustafa 
Efendi'nin derslerine on dokuz yıl devam 
edip icâzetnâme aldı. 1882'de Üsküdar Ye- 
ni Vâlide Camii'nde ders vermeye başladı. 


Müderrislik, huzur dersi muhataplığı ve 
mukarrirliğini aynı zamanda yürüten Vil- 
dan Fâik, müderrisliğe İstanbul ruüs-i hü- 
mâyununu 1886'da imtihanla kazanarak 
başladı. 13 Ocak 1886'da Nazmizâde Med- 
resesi'ne ibtidâ-i hâric müderrisliğine ta- 
yin edildi (BA, Ruus Defteri, nr. 241, s. 134). 
Ardından sırasıyla Sâlise-i Ârif Efendi Med- 
resesi'ne hareket-i hâric, Hoca Sâdeddin 
Efendi Medresesi'ne önce ibtidâ-i dâhil, 
daha sonra itibari olarak müsile-i Sahn, 
aynı medreseye yine itibari olarak Sahn-ı 
Semân, Vani Mehmed Efendi Medresesi'- 
ne ibtidâ-i altmışlı, Câfer Ağa Medrese- 
si'ne hareket-i altmışlı, Hoca Hayreddin 
Medresesi'ne müsile-i Süleymâniyye ve 11 
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Ağustos 1917'de hâmise-i Süleymâniyye 
müderrisliği yaptı (İstanbul Müftülüğü Şer- 
'iyye Sicilleri Arşivi, Tarik Defteri, nr. 4, 5, 
6,10,11,12,13,14, 15, 16). Medreselerin 
ıslahıyla ilgili düzenlemenin ardından 1910 
yılından sonra yeni medreselerde görev 
aldı. 14 Haziran 1911'de Üsküdar Mihri- 
mah Sultan Dershanesi müdüriyetine ge- 
tirildi. Ardından düzenlenmesiyle ilgili ola- 
rak kendisinin de bir risâle kaleme aldığı 
Dârü'-hilâfeti'l-aliyye Medresesi'nde tef- 
sir müderrisliği görevine başladı (14 Ka- 
sım 1914). Bunun yanında 1915-1916'da 
Medresetü'l-mütehassısin'in ilm-i nâsih ve 
mensüh müderrisliği de kendisine verildi. 
5 Ağustos 1919'da Süleymaniye Medre- 
sesi'nin hadis müderrisliğine tayin edildi. 
Son olarak Medresetü'l-vâizin'de bir süre 
tefsir okuttu. Bu arada yeni açılan mek- 
teplerde de görev aldı. Farsça ve Arapça 
muallimliği yaptığı okullar arasında Üskü- 
dar İdâdisi, Üsküdar Paşakapısı ve Toptaşı 
ile Koca Mustafa Paşa Askeri rüşdiyeleri 
sayılabilir. 


Vildan Fâik, Ekim-Kasım 1906'da dör- 
düncü meclis muhatabı sıfatıyla başladı- 
ğı muhataplık görevine Eylül-Ekim 1909'- 
da mukarrir oluncaya kadar devam etti. 
Bu görevi son huzur derslerinin yapıldığı 
1922-1923'te sona erdi (İstanbul Müftü- 
lüğü Şer'iyye Sicilleri Arşivi, Huzür-ı Hü- 
mâyun Müderrisleri Defteri, nr. 45). İlmiy- 
ye Salnâmesi'nde (s. 168) dördüncü rüt- 
beden Osmâni ve Mecidi nişanlarına sa- 
hip olduğu belirtilmekte, kendi yazdığı bi- 
yografisinde ayrıca muhataplara verilen 
beşinci rütbeden bir nişan aldığını söyle- 
mektedir. Müdâfaa-i Milliyye Cemiyeti'nin 
faaliyetlerine katılarak irşad heyetinin ça- 
lışmaları kapsamında vaaz ve konferans- 
lar da verdi (Polat, s. 62). Üsküdar-Doğan- 
cılar'da Nasühi Dergâhı'nda vaaz etmek- 
le de görevlendirildi (Kara, s. 277-278). Il. 
Meşrutiyet'in ilânı üzerine meşrutiyet ida- 
resini halka anlatmak için Arnavutluk'a 
gönderildi (BA, ZB, 623/112). Bu seyaha- 
tini Arnavut milliyetçiliğiyle ilişkilendiren- 
ler de vardır (Sönmez, s. 98). Ayrıca Üskü- 
dar'da kurulan livâ merkezi meclis idare- 
sine seçildi ve burada fahri üyelik yaptı. 
Vildan Fâik 4 Temmuz 1925 tarihinde Üs- 
küdar'da vefat etti (İkdâm, İstanbul, 7 
Temmuz 1925, nr. 10146); kabri Karaca- 
ahmet Mezarlığı'ndadır. Yazma eserleri- 
nin çoğunu Hacı Selim Ağa Kütüphanesi'- 
nin Aziz Mahmud Hüdâyi Bölümü'ne ba- 
ğışlamıştır. Celveti tarikatının Kurucusu 
Aziz Mahmud Hüdâyi'nin bir eserini şer- 
hetmesi onun Celvetiliğe intisap ettiğini 
düşündürmektedir. 


Eserleri. 1. Esrârü's-savm (İstanbul 
1315). 2. el-Kavlü's-sâbit fi kazâi'l-fe- 
vâid. Namazların kazâ edilmesine dairdir 
(İstanbul 1307). 3. Teshilü's-sarf. Eser 
üzerine Yeliz Çiçek yüksek lisans tezi ha- 
zırlamıştır (2009, Gazi Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü). 4. Terşihu'Il-kalem 
fi Lâmiyyeti'I-“Acem. Tuğrâi'nin Lâmiy- 
yetü'-“Acem adıyla bilinen kasidesine ya- 
zılmış Arapça bir şerhtir (İstanbul 1308). 
5. el-Mevâizü'I-hisân (fimâ kurrire bey- 
ne yedeyi's-sultân). Müellifin huzur ders- 
lerindeki dört takririni içermektedir (İs- 
tanbul 1330). 6. Medrese Hâtıraları (ls- 
lahat Nizamnâmesi) (MÜİF Ktp., Yazma- 
lar, nr. 239). Eser, 10 Ekim 1914'te ilân edi- 
len Islâh-ı Medâris Nizamnâmesi'nin teş- 
kilinde dikkate alınmıştır. 7. Teshilü'n- 
nahv (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz Mahmud 
Hüdâyi, nr. 1631). Mustafa Sula tarafın- 
dan neşredilmiştir (Dokuz Eylül Öniver- 
sitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, XXIX Jİz- 
mir 2009), s. 140-170). 8. Tebyinü'-ede- 
vât fimâ verede fi'l-Kur'ân mine'l-ke- 
limât. Süyütü'ye ait el-İtkân'ın Kur'an'da- 
ki edatlara dair kırkıncı bölümünün özet 
bir tercümesidir (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz 
Mahmud Hüdâyi, nr. 123). 9. Nahviyye, 
Mâlatiyye, Dinâriyye Makâmelerinin 
Tercümesi ve Şerhi. Hariri'nin makâme- 
lerinden bu adı taşıyanların tercümesi ve 
şerhidir (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz Mah- 
mud Hüdâyi, nr. 1393). 10. Tavzihu'l- 
mübhemât fimâ verede fi'-Kur'ân mi- 
ne'l-kelimât (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz 
ahmud Hüdâyi, nr. 125). Arapça bir ri- 
sâledir. 11. Tefsiru süreti Kâf (Hacı Se- 
im Ağa Ktp., Aziz Mahmud Hüdâyi, nr. 
129). 12. el-Mültekât fi uşüli't-tefsir (Ha- 
cı Selim Ağa Ktp., Aziz Mahmud Hüdâyi, 
nr. 126). Arapça muhtasar bir risâledir. 13. 
Kaside-i Münferice Şerhi (Süleymani- 
ye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 107). İsmâil 
Rusühi Ankaravi'nin İbnü'n-Nahvi'ye ait el- 
Kaşidetü'l-münferice üzerine kaleme al- 
dığı şerhini özensiz biçimde basılmasın- 
dan kaynaklanan hatalar üzerine kaleme 
alınmıştır. 14. Risâle fi şerhi'l-hilyeti'n- 
nebeviyye (Süleymaniye Ktp., Yazma Ba- 
$ışlar, nr. 35). 15. Şerh-i Kaside-i Hem- 
ziyye. Muhammed b. Said el-Büsiri'nin el- 
Kaşidetü'-hemziyye fi medhi'n-nebe- 
viyye adlı kasidesinin eksik bir şerhidir 
(Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 
106). 16. Nahl Süresinin 90. Âyetinin 
Tefsiri (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz Mah- 
mud Hüdâyi, nr. 122). 17. Tercüme ve 
İzahlı Ahvâlü'n-nebi. Aziz Mahmud Hü- 
dâyi'nin hilkat, varlık ve hakikat-i Muham- 
mediyye, velâdet, mücizat ve kıssa-i mi'rac 
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gibi konuları içeren Arapça risâlesinin Hü- 
dâyi Âsitânesi postnişini Mehmed Gülşen 
Efendi tarafından yapılan Türkçe tercü- 
mesinin şerhidir (Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz 
Mahmud Hüdâyi, nr. 628). Vildan Fâik'in 
ayrıca Beyânülhak gazetesinde makale- 
leri yayımlanmıştır. 
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Doğum ve ölüm tarihleri belli değildir. 
Abdülbaki Gölpınarlı'nın Alevi-Bektâşi Ne- 
fesleri adlı eserinde Virâni'nin 1587-1628 
yılları arasında yaşayan Şah Abbas'a görüş- 
tüğünü kaydetmesinden hareketle onun 
XVI. yüzyılın ikinci yarısı ile XVII. yüzyılın ilk 
çeyreğinde yaşadığı söylenebilir. Eğriboz 
adasında doğduğu, bir süre Necef'te kaldı- 
ğı, Hz. Ali Türbesi'nde türbedarlık yaptığı, 
Anadolu'ya ve Balkanlar'a seyahat ettiği, 
Bulgaristan'da Demir Baba Tekkesi post- 
nişininden icâzet aldığı ve diğer Bektaşi 
tekkelerini ziyaret ettiği, Otman Baba'ya 
giderken Filibe Karlova / Karlıova'da Hâfız- 
zâde Türbesi yanında vefat ettiği ve ora- 
da gömüldüğü yolunda bir rivayet aktarı- 
lir (Noyan, IV, 536, 541). Gölpınarlı ise Bek- 
taşi geleneğinde Virâni'nin ölmeyip “sır ol- 
duğu” şeklinde bir inancın yaşadığını, Ne- 
cef Bektaşi Dergâhı'nda üstünde taç bulu- 
nan bir sütunun Virâni'nin sır olduğu me- 
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kân kabul edilerek ziyaret edildiğini nak- 
leder. Aslen Nusayri olan Virâni'nin daha 
sonra Bektaşiliğe, Aliilâhiliğe (Aliyyullâhilik) 
ve Hurüfiliğe meylettiği söylenir. Besim 
Atalay bu görüşe katılarak Virâni'nin (Vi- 
ran Abdal) Fazlullah Esterâbâdi, Mir Fâzıl 
Ali el-A'lâ, Seyyid Nesimi, Abdülmecid b. 
Firişte, Seyyid Şemseddin, Muhyiddin Ab- 
dal gibi önemli Hurüfiler arasında yer al- 
dığını belirtmektedir (Bektaşilik ve Ede- 
biyatı, s. 39). Virâni'nin Balım Sultan'ın ha- 
lifelerinden Kızıl Veli'ye / Deli'ye (Seyyid Ali 
Sultan) bir methiye yazması Balım Sul- 
tan'a intisap ettiğini doğrulamaktadır. Vi- 
rani, Alevi-Bektaşiler'in yedi şairinin (âşık) 
yedincisidir (diğerleri Nesimi, Fuzüli, Hatâi, Pir 
Sultan Abdal, Kul Himmet, Yemini). 


300 kadar şiirini aruz vezniyle yazdığı 
dikkate alınırsa Virâni'nin belli bir eğitim 
gördüğü söylenebilir. Ayrıca şiirlerinden 
dini-tasavvufi bilgiye sahip bulunduğu an- 
laşılır. Samimi ve heyecanlı bir Ehl-i beyt 
muhibbi olan şairin divanındaki birkaç şiiri 
dışında bütün şiirleri Hz. Ali, on iki imam- 
la tarikat ve Alevi-Bektaşi uluları hakkın- 
dadır. Koşma biçimindeki az sayıda şiiri 
yanında aruzla kaleme aldığı birkaç şiirin- 
de dörtlük nazım birimini, “Esedullah'tır 
o” başlığını taşıyan şiirinde terciibend şek- 
lini kullanmıştır. Diğer şiirlerinin tamamı 
uzunluklarından dolayı gazelden çok ka- 
sideyi andırmaktadır. Virâni aruzla rahat- 
lıkla yazabilen vasat bir şair olup en etkili 
araç kabul ettiği şiirlerini inancını yaymak 
amacıyla kaleme almıştır. 


Virâni'nin divanı dışında asıl adı İlm-i 
Câvidân olan, Virâni Baba Risâlesi, 
Buyruk ve Fakrnâme isimleriyle de anı- 
lan bir eseri daha vardır. Bu eserin temel 
konularını Fâtiha süresinin tefsiri, Ehl-i 
beyt, dört kapı kırk makam, tasavvufi kav- 
ramlar, âdâb ve erkân teşkil etmektedir. 
Eserde en çok Bektaşiliğin âdâb ve erkâ- 
nına ve şeriat kapısında şart olan ibadet- 
lere yer verilmiştir. Dini tahsilin bilgi ver- 
mesi yanında ikna edici ve dini sevdirici ol- 
ması gerektiği üzerinde duran Virâni tâ- 
liplerin duygu ve davranışlarının kaynağı- 
na inilerek onların bilinçlendirilmesi gerek- 
tiğine dikkat çekmiştir. Virâni nasihat din- 
lemeyen, âdâb ve erkâna uymayanların 
zulmette kalacağını söylemekte, tâliple- 
rin mânevi yetenekleriyle birlikte nefsâni 
zayıflıklarını ve şeytani duygularını keşfet- 
melerini sağlayacak ifadelere yer vermek- 
tedir. İlm-i Câvidân'da mevcut görüşle- 
rinde İslâm'ın temel kaynaklarından hare- 
ket eden Virâni tarihi şahsiyetleri örnek 
göstermiş, soru-cevap metodundan ve 
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benzetmelerden faydalanmış, inanç, iba- 
det ve ahlâk konularında önemli sayılabi- 
lecek görüşler ortaya koymuştur. Eserin 
Anadolu'da şahıs ellerinde bazı yazma nüs- 
halarının bulunduğu sanılmaktadır (İlm-i 
Câvidân, haz. Osman Eğri, s. 20-21). İlm-i 
Câvidân ile Virâni'nin bazı şiirleri Nazm u 
Nesr-i Hazret-i Virâni Baba adıyla ba- 
sılmış (Kahire 1290, taşbaskı), divanını ön- 
ce Mehmed Halid Bayrı neşretmiş (İstan- 
bul 1959), ardından her iki eser Adil Ali 
Atalay Vaktidolu tarafından birlikte yayım- 
lanmıştır (bk. bibl.). Osman Eğri tıpkı ba- 
sımı ve geniş bir incelemeyle birlikte İlm-i 
Câvidânr'ı günümüz Türkçe'sine aktar- 
mıştır (bk. bibl.). Perihan Kaya da risâle- 
nin dil özellikleri üzerine yüksek lisans te- 
zi hazırlamıştır (2009, Süleyman Demirel 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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Fahreddin Es'ad Gürgâni'nin 
(V./XI. yüzyıl) 


Farsça aşk mesnevisi 
(bk. GÜRGÂNİ, Fahreddin Es'ad). 
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VİSÂL-i ŞÎRÂZÎ 
(jl Jles ) 
Mirzâ Muhammed Şef 


b. Muhammed İsmâil Şirâzi 
(6. 1262/1846) 


Kaçarlar dönemi şairi, 


L hattat ve müzehhip. j 


1192 veya 1193 (1779) yılında Şiraz'da 
doğdu. Lakabı Mirza Küçek, künyesi Ebü 
Muhammed ve Ebü Ahmed'dir. Babası 
Muhammed İsmâil, Nâdir Şah'ın kâtibi idi. 
Babasını küçük yaşta kaybedince anne ta- 
rafından dedesi şair Mirza Abdürrahim 
onu himayesine aldı. Ardından dayısının 
yanına gitti, ondan Arapça ve Farsça ya- 
nında güzel yazı yazmayı ve okumayı öğ- 
rendi. Yeteneği sayesinde hat sanatında 
ve şiirde ilerleme kaydetti. Dayısının, şiir 
okumasını engellemesine rağmen Visâl 
şiir söylemeyi sürdürdü. İlk dönem şiirle- 
rinde “Mehcür” mahlasını kullandı; daha 
sonra şeyhi kendisine “Visâl” mahlasını ver- 
di. Visâl müsiki eğitimi de aldı. Şiraz'da ön- 
de gelen kişilerin sohbet ve eğlence mec- 
lislerinde güzel sesiyle kendi şiirlerini oku- 
yarak şöhret kazandı. Devlet adamları ya- 
nında şehrin ileri gelenleriyle dostluk kur- 
du. Yakın arkadaşlarından biri de meşhur 
şair Kââni-i Şirâzi'dir. Daha sonra tasav- 
vufa yönelerek ve tasavvufla ilgili kitaplar 
okudu. Dönemin mutasavvıflarından Mir- 
za Ebü'-Kâsım Süküt'un sohbetlerinde bu- 
lundu; şeyhinin yakınları içinde yer alıp ir- 
şada memur edildi. Şairliği ve hattatlığı 
yanında nakkaşlık ve tezhip sanatında da 
yetenek sahibiydi ve geçimini çoğu defa 
yazı yazarak sağlıyordu. Feth Ali Şah'ın 
Şiraz'ı ziyareti esnasında yedi ayrı hatla 
yazdığı, cilt ve tezhibini de bizzat yaptığı 
Kur'ân-ı Kerim'i ona sundu. Şahla görüş- 
mesinin ardından kendisine atıyye veril- 
di, ayrıca yıllık maaş bağlandı. Şiraz'da ve- 
fat eden Visâl'in hepsi de şiir ve sanatta 
söz sahibi olan altı çocuğu vardır. Bunla- 
rın arasında en çok tanınanı şair ve hat- 
tat Mirza Muhammed Dâveri'dir. 


Eserleri. 1. Divân. Sebk-i bâzgeşt (ge- 
riye dönüş) üslübunun önde gelen şairle- 
rinden olan Visâl'in gazel, kaside, terci- 
ibend ve terkibibend, na't, mersiye ve mes- 
nevilerinden oluşan şiirlerini içermektedir. 
Şiirlerinin büyük bir kısmını Kaçar şahları 
Feth Ali Şah, Nâsırüddin Şah ve şehzade- 
leriyle Horasan Valisi Şücâüssaltana ve di- 
ğer devlet adamları için söylediği kaside- 
ler teşkil eder. Ayrıca şeyhi için de kaside- 
ler ve bir mersiye kaleme almıştır. Visâl 
takvâ ehli bir kişi olup çok sayıda mushaf 
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istinsah etmiş, şiirlerinde hiciv ve hezle 
hiç yer vermemiştir. İlk defa taşbaskı ola- 
rak yayımlanan divanı (Tahran 1266, 1275, 
1300; Bombay 1285, 1299, 1312) Muham- 
med Abbösi (Külliyât-ı Divân-ı Vişâl-i Şirâ- 
zi, Tahran 1361 hş.), Mahmüd Tâvüsi (Di- 
vân-ı Kâmil-i Vişâl-i Şirâzi, Şiraz 1378 hş.) 
ve Muhammed Bâkır Deşti (Külliyyât-ı Di- 
vân-ı Vişâl-i Şirâzi, Tahran 1383 hş.) ta- 
rafından neşredilmiştir. 2. Bezm-i Vişåâl. 
7000 beyitlik ahlâki bir mesnevidir (Lek- 
nev 1290). 3. Çerâğ-ı Vüşül. Hz. Hüse- 
yin'le ilgili bir terkibibenddir (nşr. Abdül- 
hüseyin Tâlii, Tahran 1375 hş.). 4. Şubh-i 
Vişâl. Sa'di'nin Gülistân'ı tarzında yazıl- 
mış bir risâledir. Vahşi-i Bâfki'nin Ferhâd 
ü Şirin mesnevisini yeni beyitler ekleye- 
rek ikmal eden Visâl (Şubh-i Vişâl ile bir- 
likte, Hindistan 1265), ayrıca hikmet, mü- 
siki, kutsi hadislerin şerhi, edebiyat ve 
aruza dair birer kitap kaleme almış, Ze- 
mahşeri'nin Atvâku'z-zeheb adlı eserini 
Farsça'ya çevirmiştir. Visâl'in torunu şair 
Mirza Ali Rühâni-yi Şirâzi dedesi ve ahfa- 
dı hakkında Gülşen-i Vişâl adlı bir kitap 
yazmış (Tahran 1319; nşr. Mahmüd Tâvüs, 
Tahran 1385 hş.; Âgâ Büzürg-i Tahrâni, 
XVIII, 229), Hasan Sâdât da Ferheng-i 
Teşbihât-i Kaşâyid-i Vişâl-i Şirâzi adıy- 
la bir eser kaleme almıştır (Şiraz 1387 hş.). 
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E V: g 
VITIR NAMAZI 
(gl Wo ) 
Gece namazlarının 


E sonuncusu olarak kılınan namaz. | 


Sözlükte vitr / vetr bir, üç, beş gibi tek 
sayı anlamına gelir. Hz. Peygamber'in, “Al- 
lah tektir, teki sever” sözünde de (Müs- 
lim, “Zikir”, 5) vitr bu anlamdadır. Vitr 
arefe gününü ifade etmek üzere de kul- 
lanılır. Kelime Kur'an'da sözlük anlamıyla 
bir âyette (el-Fecr 89/3) “şef” (çift) kelime- 


siyle birlikte vetr şeklinde geçer. Resül-i 
Ekrem, “Allah -ziyade olarak- size bir na- 
maz verdi; o sizin için kırmızı develerden 
daha hayırlıdır, o vitirdir; Allah onu sizin 
için yatsı ile fecrin doğuşu arasına koydu” 
sözleriyle (Ebü Dâvüd, “Vitir”, 1; Tirmizi, 
“Vitir”, 1) vitri önemle tavsiye etmiştir. Ha- 
dislerde, gece namazlarının sonuncusu ola- 
rak vitrin birden on bire kadar tek rek'atlı 
kılınması tavsiye edilmiş, geceleyin kılınan 
nâfile namazları, sona eklenen bir rek'at- 
la tek rek'atlı hale getirdiği için bu isimle 
anılmıştır (Buhâri, “Vitir”, 1). Meşruiyeti, 
önemi, vakti, rek'at sayısı ve sonunda ku- 
nut okunması gibi konularda Resülullah'ın 
uygulamalarını yansıtan pek çok hadis var- 
dır. Vitirle ilgili müstakil kitap ve risâleler 
de kaleme alınmıştır (bk. bibl.). 


Hükmü. Vitrin hükmü fıkıh mezhepleri 
arasında hayli tartışmalı bir konudur. Vi- 
tir namazı Ebü Hanife'den gelen ve Hane- 
fi mezhebinde tercih edilen görüşe göre 
vâcip, Ebü Yüsuf ve İmam Muhammed'in 
de aralarında bulunduğu fakihlerin çoğun- 
luğuna göre ise müekked sünnettir. Kay- 
naklarda sahâbeden Abdullah b. Mes'üd 
ve Huzeyfe b. Yemân, tâbiinden İbrâhim 
en-Nehai, Said b. Müseyyeb ve Mücâhid 
b. Cebr gibi âlimlerin ve Hanbeliler'den 
Ebü Bekir el-Hallâl'in de vitir namazını vå- 
cip gördüğü nakledilir. Vitir namazını sün- 
net kabul edenler, farz namazların beş 
vakit olarak belirlendiğine ilişkin deliller- 
den hareketle bunlara ilâve anlamına ge- 
lecek bir tanımlamanın yapılamayacağını 
söylemişlerdir. “Namazlara ve orta nama- 
za devam edin” âyetindeki (el-Bakara 2/ 
238) orta namaz farz namazların sayısı- 
nın beş olması durumunda gerçekleşece- 
ğinden bunlara ilâve şeklinde gelecek zo- 
runlu bir namazın olamayacağı ileri sü- 
rülmüştür. Ayrıca isrâ ve mi'rac hadisin- 
de (Buhâri, “Şalât”, 1), diğer hadis ve riva- 
yetlerde (Buhâri, “İmân”, 34; Ebü Dâvüd, 
“Vitir”, 2) farz namazların beş vakit olarak 
belirtilmesi ve Hz. Ali'nin, “Vitir farz olan 
namazlar gibi zorunlu değildir, bu namaz 
Resülullah'ın ortaya koyduğu sünnetidir” 
şeklindeki sözü (Tirmizi, “Vitir”, 2), İbn 
Ömer'in, Hz. Peygamber'in farz namaz- 
ları binek üzerinde kılmamasına rağmen 
vitri binek üzerinde kıldığına dair rivayeti 
(Buhâri, “Vitir”, 6) ve, “Üç şey vardır ki ba- 
na farz kılınmıştır, fakat sizin için nâfile 
hükmündedir: Vitir namazı, kurban kes- 
me ve kuşluk namazı” (Müsned, |, 231) 
gibi rivayetler bu konuda sıkça atıf yapı- 
lan deliller arasındadır. İmâmeyn de vitri 
sünnet kabul ederken haber-i vâhidle sa- 
bit olduğundan bu namazı inkâr edenin 


VİTİR NAMAZI 


kâfir sayılamayacağı, bu namaz için eza- 
nın gerekli olmayışı, yatsı namazına bağlı 
bir namaz oluşu ve her rek'atında kıraatin 
gerekliliği gibi sünnet alâmetlerine itibar 
etmişlerdir (Kâsâni, I, 270-271). 

Vitir namazının vâcip olduğu konusun- 
da Ebü Hanife'nin görüşü Hanefi kaynak- 
larında, “Allah size bir namaz ilâve etti, o 
da vitirdir” hadisi (Müsned, VI, 7) ve Re- 
sül-i Ekrem'in üç defa vurgulayarak söy- 
lediği, “Vitir gereklidir, kim vitir kılmazsa 
bizden değildir” sözüyle (Müsned, V, 357; 
Ebü Dâvüd, “Vitir”, 2) temellendirilmiştir. 
Hanefiler, mutlak emrin vücüb ifade et- 
mesi prensibi dolayısıyla Hz. Peygamber'in 
bu namazı emretmesinden, ilâvenin de ay- 
nı türden ve belirlenmiş şeyler üzerine ol- 
ması gerektiğinden bunun farz namazla- 
ra bir ilâve olduğu neticesini çıkarmışlar- 
dır. Bu yoruma göre ilgili hadisler, sahâ- 
benin zaten sünnet şeklinde uyguladığı 
vitir namazının vücübunu bildirmektedir. 
Kâsâni, Hanefiler'e göre vitir namazının üç 
rek'at kabul edilmesini de nâfileden ör- 
neği bulunmayışı sebebiyle vücüb delilleri 
arasında zikreder (Bedâi, I, 271). 


Hanefi kaynaklarında, vitrin sünnet ol- 
duğuna dair istidlâl edilen hadislere iti- 
razda farz ve vâcip kavramları arasındaki 
farklılık öne çıkarıldığından, “Üç şey vardır 
ki...” hadisi ve beş vakit namazın farziye- 
tini gösteren diğer hadisler Ebü Hanife'- 
nin vücüb hükmüne aykırı görülmez. Vitir 
farz olmadığına göre bu namazın ilâve- 
siyle beş vakit farz namaz altıya çıkmadı- 
ğı gibi vitrin beş vakit namaza ilâvesi ne- 
sih anlamına da gelmez. Bu kaynaklarda 
Ebü Hanife'nin, farz ve vâcip ayırımı ko- 
nusundaki görüşlerinin cumhur tarafın- 
dan yanlış yorumlandığı veya dikkatten 
kaçırıldığına ilişkin Yüsuf b. Hâlid es-Sem- 
ti ile arasında geçen bir konuşma nakle- 
dilmektedir. Hanefiler'e göre bu namazın 
müstakil bir vaktinin bulunmaması dolayı- 
sıyla yatsı namazına bağlandığı kabul edi- 
lerek sünnet oluşuna hükmedilemez. Nite- 
kim yatsının gecenin sonuna kadar tehiri 
mekruh görülürken vitrin tehiri müste- 
haptır. Bütün rek'atlarda kıraatin gerekli 
sayılması ise bu namazın mutlak farz na- 
mazlar arasında bulunmamasından dola- 
yı bir nevi ihtiyattır (a.g.e., a.y.). 

Vitir namazının sünnet olduğu görüşü- 
nü savunan âlimler, Hz. Peygamber'in ver- 
diği önemden dolayı bu namazın müek- 
ked sünnetlerin en güçlüsü olduğu veya 
en güçlüleri arasında yer aldığı, dolayısıyla 
terkedilmemesi gerektiği konusunda ay- 
nı görüştedir. Hanbeli kaynaklarında, bu 
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namazın terkine yönelik tehdidin farziye- 
tini ifade için değil önemini ve faziletini te- 
kit için mübalağa amacı taşıdığı belirtile- 
rek Ahmed b. Hanbel'in vitri kasten ter- 
keden kimsenin şehâdetinin kabul edil- 
memesi gerektiği şeklindeki ifadesinin de 
aynı maksada dayandığı belirtilir (M uvaf- 
fakuddin İon Kudâme, Il, 594). Benzer şe- 
kilde bazı Mâliki kaynaklarında vitrin hük- 
münü ifade etmek üzere kullanılan “vâcip 
sünnet” ifadesinin “sünnet-i müekkede” 
anlamına geldiği ifade edilir (Sâlih b. Ab- 
düssemi' el-Âbi, s. 672). 

Vitir namazı cuma ve bayram namaz- 
larındaki gibi belli kişilere has olmadığın- 
dan bu namazı mukim ve yolcu, kadın ve 
erkek bütün müslümanlar kılar. Dahhâk'- 
ten seferde vitir mükellefiyeti bulunma- 
dığı şeklinde bir görüş nakledilmekle bir- 
likte Resülullah'ın seferde de vitir kıldığı 
sabittir ve bütün mezhepler aynı görüş- 
tedir. Hanefiler dışındaki mezheplere gö- 
re, “Üç şey vardır ki bana farzdır ...” hadisi 
gereğince vitir Hz. Peygamber için farz- 
dır. Onun bu namazı deve üzerinde kıldı- 
ğına ilişkin rivayet ise bu durumun bir öz- 
re dayanması, kendisine bu konuda izin ve- 
rilmesi veya bu namazın ona seferde de- 
ğil sadece ikamet halinde farz kılınmış ol- 
ması ihtimalleriyle açıklanır. 


Vakti. Fakihler vitri müstakil bir namaz 
kabul eder. Bazı Şâfiiler ise onun tehec- 
cüdle aynı namaz olduğu görüşündedir. 
Cumhura göre vitir namazının vakti yatsı 
namazının edasından sabah namazı vak- 
tine kadardır. Bilerek veya yanılarak yatsı 
namazının edasından önce vitri kılan kim- 
se vakti girmeden kıldığı için bu namazı 
iade etmek zorundadır. Şâfiiler'e ve Han- 
beliler'e göre akşam ile yatsıyı cem'-i tak- 
dim ile akşam vaktinde kılan kimse yatsı 
vakti henüz girmediği halde vitri yatsı 
namazını takiben kılabilir. Mâlikiler ise vi- 
tir namazı için vaktin başlangıcını, yatsı 
vaktinin girmesinden ve sahih yatsı na- 
mazının edasından sonraki vakit kabul 
ederler; yatsı vakti girmeden vitrin kılı- 
namayacağını ve yine diğerlerinden fark- 
lı olarak sabah namazı vaktinin girmesin- 
den namazın fiilen kılınmasına kadar olan 
zamanı da vitir için zaruri vakit sayarlar; 
bu vakte kadar özürsüz tehiri mekruh gör- 
mekle birlikte vitrin kılınabileceğini kabul 
ederler (zaruri vakit kavramı için bk. VA- 
KİT). Ebü Hanife'ye göre vitrin vakti yat- 
sının vaktiyle aynı olmakla birlikte ondan 
ayrı bir namazdır, ancak eda sırası (tertip) 
bakımından yatsıdan sonraya konmuştur; 
yatsı kılınmadan önce edası câiz değildir. 
Bununla birlikte unutarak vitri yatsıdan 
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önce kılan yahut vitri kıldıktan sonra yat- 
sıyı abdestsiz kıldığını farkeden kimsenin 
daha önce kıldığı vitir namazı geçerli sa- 
yılır. 


Fakihler, “Gece kıldığınız namazın so- 
nuncusu vitir olsun” hadisinden hareket- 
le (Buhâri, “Vitir”, 4) vitrin gece kılınan nâ- 
file namazların sonuncusu olarak kılına- 
cağında görüş birliğindedir. Hz. Peygam- 
ber gece sonundaki namazın daha fazi- 
letli olduğunu söylemiştir; dolayısıyla yat- 
sının ardından nâfile kılmak isteyen kim- 
se vitri nâfileden sonraya bırakır. Uyana- 
bileceğinden emin değilse hadiste tavsi- 
ye edildiği üzere vitri uyumadan önce kıl- 
ması müstehaptır (Müslim, “Şalâtü'l-mü- 
sâfirin”, 162, 163). Yatmadan önce vitri Kı- 
lıp ardından gece namazı kılmak isteyen 
kimse bütün mezheplere göre istediği ka- 
dar gece namazı kılar ve, “Bir gecede iki 
vitir kılınmaz” hadisi gereğince (Ebü Dâ- 
vüd, “Vitir”, 9; Tirmizi, “Vitir”, 13) vitri iade 
etmesi gerekmez. Bazı hadislerde Resül-i 
Ekrem'in geceleyin kalkıp teheccüdle vitir 
namazlarını kıldıktan sonra oturarak iki 
rek'at namaz kıldığı rivayet edilmiş (Müs- 
lim, “Şalâtü'l-müsâfirin”, 139, Ebü Dâvüd, 
“Salât”, 26), bunun sabah namazının sün- 
neti veya Hz. Peygamber'e has bir namaz 
olduğu, mensuh olduğu, akşam namazı- 
nın sünnetine benzer şekilde bu namazın 
da vitrin sünneti olduğu, vitirden sonra 
namaz kılmanın cevazını göstermek ama- 
cıyla kılındığı yolunda çeşitli yorumlar ya- 
pılmıştır (bu konudaki hadislerin ve gö- 
rüşlerin değerlendirilmesi için bk. İbn Ha- 
cer el-Askalâni, bibl.). 


Rek'at Sayısı ve Kılınışı. Vitir namazı- 
nın bir, üç, beş, yedi, dokuz veya on bir 
rek'at olduğuna dair rivayetler bulunmak- 
tadır. Farklı mezhep âlimlerinin vitir na- 
mazı ve öncesinde kılınması tavsiye edi- 
len namaz (şef) konusundaki görüşleri 
dikkate alındığında vitrin rek'at sayısı ile 
ilgili tanımlamaların genel de üç rek'at çer- 
çevesinde temellendirildiği söylenebilir. Ha- 
nefiler'e göre vitir namazı, ramazanda ve 
ramazan dışında, akşam namazı gibi ikin- 
ci ve üçüncü rek'atta teşehhüd ve sonda 
tek selâmla kılınan üç rek'attan ibarettir 
(Müsned, 1, 89; Dârimi, “Şalât”, 212; Se- 
rahsi, 1, 164). Akşam namazının kılınışın- 
dan farkı vitirde üçüncü rek'atta da Fâti- 
ha'nın ardından âyet okunmasıdır. Teşeh- 
hüdü unutup üçüncü rek'ata kalkan kimse 
geri dönmez (Kâsâni, I, 273). Hanefi âlim- 
leri, vitrin üçten az veya daha fazla rek'at 
kılınmasına dair rivayetleri vitir namazı 
hakkındaki hükmün kesinleşmesinden ön- 
ceki döneme ait sayarlar. Şâfiiler'e ve Han- 


beliler'e göre vitrin en azı bir, en çoğu on 
bir rek'attır. “Gece namazı ikişer ikişer- 
dir ...” hadisine dayanarak tek rek'at kıl- 
manın kerahetsiz câiz olduğu kabul edil- 
mekle birlikte tek rek'atla yetinmeyi evlâ 
bulmayıp en az üç rek'at kılınması tavsiye 
edilir. Kişi üç rek'at kılacaksa iki rek'attan 
sonra selâm verip üçüncüyü ayrıca kılabi- 
lir. Hanbeliler'e göre iki rek'attan sonra bir 
süre ara vermek sünnettir, ardından kılı- 
nacak tek rek'attan ayırmak için arada ko- 
nuşmak müstehaptır. Şâfiiler'e göre vitir 
cemaatle kılındığında imamın üç rek'atı 
birlikte kıldırması karışıklığı önleme bakı- 
mından efdaldir. Şâfiiler'e ve Hanbeliler'e 
göre, ikinci rek'atta teşehhüd veya selâm 
olmadan üç rek'at kılınması ve sadece son 
rek'atta teşehhüdün ardından selâm ve- 
rilmesi de mümkündür. Şâfiiler bununla 
vitirle akşam namazının birbirinden ayırt 
edilmesini de amaçlamışlardır. Vitrin üç 
rek'attan fazla kılınması durumunda HZ. 
Peygamber'den bu konuda gelen rivayet- 
lerin yorumu bağlamında farklı uygulama- 
lar mevcuttur. Vitir namazı Mâlikiler'e gö- 
re tekrek'attır; ancak onlar da, “Gece na- 
mazı ikişer ikişerdir ...” hadisinden dolayı 
bu tek rek'attan önce selâmla ayrılmış 
müstakil niyetle iki rek'at daha kılınması- 
nı gerekli görürler. Öncesinde iki rek'at kıl- 
madan tek rek'at veya fâsılasız üç rek'at 
kılınması bu şekilde kılan bir imama uyul- 
ması dışında mekruh görülmüştür. İbn 
Hazm, vitrin ikişer kılınan on iki rek'at ve 
sonrasında tek rek'at olarak kılınmasını 
tercih etmiştir (e-Muhallâ, II, 42). Ca'fe- 
riler'e göre de vitir tek rek'attır, ancak ge- 
ce namazından ayrı olarak iki rek'at da re- 
vâtibden sayılmıştır. 


Hanefiler'e göre vitir namazı vâcip ol- 
duğundan sağlıklı kimseler için kıyam şart 
görüldüğü gibi özür haricinde binek üze- 
rinde kılınması da câiz değildir. Bu nama- 
zı sünnet kabul eden fukahaya göre ise 
kıyama gücü yetse de kişinin oturarak ve- 
ya binek üzerinde vitir kılması câizdir. Vi- 
tir namazını nâfile kabul edenlerle vâcip 
olduğu görüşünü benimseyen Ebü Hani- 
fe, bu namazın farz ve ndfileye ihtimali bu- 
lunmasından dolayı ihtiyaten bütün rek'at- 
larında kıraati gerekli görmüştür. Hanefi- 
ler ve Hanbeliler, Übey b. Kâ'b hadisine 
dayanarak üç rek'atlık vitir namazının ilk 
rek'atında A'lâ, ikincisinde Kâfirün, üçün- 
cüsünde İhlâs sürelerinin okunmasının 
mendup olduğu görüşündedir. Ancak Ha- 
nefiler'e göre mutlak bir kural durumu- 
na gelmemesi için Fâtiha dışında hadiste 
belirtilen süreler bazan okunabileceği gibi 
bazan da başka âyetler okunmalıdır. Şâfi- 
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iler ve Mâlikiler ise Hz. Âişe'den gelen riva- 
yeti dikkate alıp ilk iki rek'atta aynı süre- 
leri zikretmekle beraber üçüncü rek'atta 
İhlâs'la birlikte Muavvizeteyn'in de okun- 
masını mendup sayarlar (ilgili hadisler 
için bk. Ebü Dâvüd, “Vitir”, 4; Tirmizi, “Vi- 
tir”, 9). 

Vitirde Kunut duasının meşruiyeti ko- 
nusunda Mâlikiler hariç ulemâ görüş bir- 
liği içindedir. Mâlikiler'e göre ise vitirde 
Kunut duası okunmaz. Hanefiler'e ve Han- 
beliler'e göre yıl boyunca kılınan vitir na- 
mazlarında Kunut duası okunurken Şâfi- 
iler'e göre bu dua sadece ramazanın son 
yarısında okunur. Hanefiler'e göre üçün- 
cü rek'atta kıraatten sonra rüküa varma- 
dan önce eller kaldırılıp tekbir alınır ve ar- 
dından Kunut duası okunur. Bu uygula- 
ma Ebü Hanife'ye göre vâcip, İmâmeyn'e 
göre sünnettir. Kunut duasını okuyama- 
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yanlar “Rabbenâ âtinâ” duasını okur veya 
üç defa “Allahümmağlfir li” veya “Yâ rab- 
bi” derler. Hem imamın hem de imama 
uyan kimsenin Kunut duasını sessizce 
okuması tercih edilir. Kunut duasını unu- 
tan kimse rüküda veya rüküdan başını 
kaldırdıktan sonra bunun farkına varırsa 
geri dönmez, ancak vâcibi terkettiğinden 
namazın sonunda sehiv secdesi yapar. 
Şafii veya Hanbeli bir imama uyan kimse 
bu mezheplerdeki görüş doğrultusunda 
imamla birlikte rüküdan sonra Kunut ya- 
par. Üçüncü rek'atın rüküunda imama ye- 
tişen kimse hükmen Kunut duasına ye- 
tişmiş sayılır ve kendi başına tamamladı- 
ğı rek'atların sonunda Kunut yapmaz. Şâ- 
fiiler'e ve Hanbeliler'e göre ise son rek'at- 
ta rüküdan kalktıktan sonra Kunut men- 
duptur; “Semiallâhu limen hamideh” de- 
nilerek kalkılırken eller göğüs hizasına ka- 
dar kaldırılır ve cemaatle kılınan namazda 
imam açıktan okur (ayrıca bk. KUNUT). 


Mâlikiler dışındaki mezheplere göre vi- 
tir namazının ramazanda teravihin deva- 
mı gibi cemaatle kılınması menduptur. Ra- 
mazan dışında ise cemaatle kılınması Ha- 
nefiler'e göre mekruhtur; Şâfiiler ve Han- 
beliler'e göre de sünnet olan tek başına 
kılınmasıdır. Mâlikiler'e göre vitrin daima 
evde kılınması efdaldir. Vitir namazından 
sonra üç kere “Sübhâne'i-meliki'l-kuddüs” 
denilmesi ve üçüncü söyleyişte sesin yük- 
seltilmesi (Müsned, III, 406), ayrıca, “Alla- 
hım! Öfkenden rızâna, cezalandırmandan 
affına, senden sana sığınırım; seni yete- 
rince övemem, sen kendini övdüğün gi- 
bisin” duasının okunması (Müsned, 1, 96; 
Nesâi, “Kıyâmü'l-leyl”, 51) müstehaptır 
(Hatib eş-Şirbini, I, 339; ayrıca bk. Muvaf- 
fakuddin İbn Kudâme, Il, 601). 


Kazâsı. Hz. Peygamber, “Vitir namazı- 
nı kılmadan uyuyan veya kılmayı unutan 
kimse hatırladığı zaman namazı kılsın” bu- 
yurmuştur (Müsned, III, 44; Ebü Dâvüd, 
“Vitir”, 6; vitrin kazâ vaktiyle ilgili görüş- 
ler için bk. Şevkâni, III, 58-59). Hanefiler'e 
göre, sabah namazı vakti girdiği halde 
vitri ister bilerek ister unutarak kılmamış 
olan kimseye Kunut duasıyla birlikte kazâ- 
sı gerekir. Ebü Hanife'ye göre vâcip, amel 
bakımından farzlara mülhak olduğundan 
tertibe riayet gerekir; sabah namazını kı- 
larken vitri kılmadığını hatırlayan tertip 
sahibinin namazı vitri kılacak kadar za- 
man varsa fâsid olur; önce vitri kazâ edip 
sonra sabah namazını kılmalıdır. Bu va- 
kitte kılamayan veya tertip sahibi olma- 
yanlar daha sonra herhangi bir vakitte ka- 
zâ edebilirler. İmâmeyn de yukarıdaki ha- 
dise istinaden sünnet kabul ettiği vitrin 
kazâsının gerekliliğine hükmetmiştir. Şâ- 
fiiler'e göre kazâ edilmeyeceğine dair gö- 
rüşler de bulunmakla beraber işaret edi- 
len hadise dayanılarak kazâsı müstehap 
görülmüştür. Hanbeliler'de de benzer bir 
görüş vardır. Mâlikiler'e göre vitrin zaruri 
vakti sabah namazının kılınmasına kadar 
sürdüğünden kişi sabah namazını kıldık- 
tan sonra vitri kılmadığını hatırlarsa kazâ 
etmez; namazda iken hatırlarsa ve sabah 
namazı için yeterli vakit varsa namazdan 
çıkıp vitri kılması gerekir. İbn Hazm'a gö- 
re vitri kasten terkeden kişi sonradan ka- 
zâ edemez; ancak uyku veya unutma se- 
bebiyle kılınmayan vitir namazları kazâ 
edilebilir (e/-Muhallâ, III, 101 vd.). 
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Avusturya Federal Cumhuriyeti'nin 


başşehri. 
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Tuna'nın sağ kıyısına yakın bir yerde, 
buraya dökülen Wien nehrinin iki tarafın- 
da düz bir alanda kurulmuş olup deniz- 
den 170 m. yüksekliktedir. Macarca Bécs, 
Boşnak, Sırp ve Hırvat dilinde Beč olarak 
geçer. Slovence Dunaj (Donava) Tuna neh- 
rine işaret eden bir tanımlamadır. Çekçe 
Viden, Slovakça Viedeň, Lehçe Vieden şek- 
linde yazılır. Osmanlı Türkleri'nde Macar- 
ca'dan alınan Beç ve XIX. yüzyıldan itiba- 
ren Viyana olarak geçer. Evliya Çelebi, şeh- 
re Macarlar'ın Külvar adını verdiklerini yaz- 
makla birlikte bunun kelimenin etimolojik 
anlamının ifadesi olduğu anlaşılmaktadır. 
Gerçekten Beç “şehrin / hisarın dışında” 
(varoşta) gibi bir anlama sahiptir ve Ma- 
carca külvâros kelimesiyle örtüşmektedir 
(Kreutel — Prokosch, s. 131, 289, n. 163). 
Viyana ismi IX ve X. yüzyıllardaki Magyar 
hâkimiyetine dayanır ve genelde “yamaç” 
(steilhang) şeklinde tercüme edilir ki bu 
da şehrin o zamanlar ne kadar önemsiz bir 
yer görüldüğüne işaret eder. 


Viyana bölgesel konumu itibariyle çeşitli 
yönlere açılan yolların kavşağında yer alır. 
1792'de fevkalâde elçi sıfatıyla burada bu- 
lunan Ebübekir Râtib Efendi şehrin bu ko- 
numunu şöyle tarif etmektedir: “Beç şeh- 
ri Avrupa memleketlerinin ekserisine semt 
ve memer ve Avrupa'nın göbeği maka- 
mındadır” (Mizâm-ı Cedit'in Kaynakların- 
dan Ebubekir Ratib Efendi'nin “Büyük La- 
yiha”sı, s. 321). Bu anlamda taş devirle- 
rine kadar uzanan arkeolojik bulguların da 
gösterdiği üzere tarihin en eski dönemle- 
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rinden beri bir yerleşim yeri olarak orta- 
ya çıkar. Burada Keltler zamanında (m.ö. 
400'lerde) Vedunia isminde bir yerleşim 
yeri vardı. İlkçağ'larda Vindobona adıyla 
bilinir. Milâttan sonra 50'lerde burada Ger- 
men kavimlerine karşı Panonia eyaletinin 
korunmasını üstlenen bir Roma garnizonu 
yer almaktaydı. Burası 395'te Gotlar tara- 
fından tahrip edildi. En erken olarak bu 
yörede cereyan eden bir çarpışma sebe- 
biyle 881'de zikredilmeye başlanan ve is- 
mini yakınlardaki küçük bir nehir olup Tu- 
na'ya akan Wien'den alan Venia adlı bir 
yerleşim mahalli zamanla Vindobona'nın 
yerine geçer ve ileride Wien diye bilinecek 
şehir bu şekilde oluşmaya başlar. Bölge- 
deki Roma idaresi V. yüzyılda sona erdi ve 
“barbar” kavimlerin saldırıları önlenemez 
hale geldi. Doğu Frankları Kralı 1. Otto'nun 
Augsburg yakınlarındaki Lechfeld savaşın- 
da (Ağustos 955) Magyarlar'ı yenmesiyle 
başlayan dönem, yalnızca bunların Pan- 
nonia bölgesinde (bir kısmıyla Macaristan) 
yerleşip zamanla Hıristiyanlığı kabul etme- 
leriyle sonuçlanmadı, aynı zamanda 976'- 
da kurulan Ostarrichi (Österreich / Avus- 
turya) Markgraflığı (serhad kontluğu) se- 
bebiyle Avusturya ve dolayısıyla Viyana'nın 
da yükseliş dönemine girmesine imkân 
verdi. Avusturya markgrafları ve hersek- 
leri soyu olan Bavyera asıllı Babenberger- 
ler zamanında (976-1246) gelişen Viyana 


1529 Viyana Muhasarası'nda Osmanlı ordusunu ve Viyana 
şehrini gösteren gravür (Kreutel — Prokosch, s. 47) 


XI. yüzyıldan itibaren önemli bir ticaret 
merkezi haline geldi. 1137 tarihli bir bel- 
gede ilk defa şehir statüsü verilmiş olarak 
geçti. 1155'te Babenberger idaresindeki 
Avusturya hersekliğe (dukalik) yükseltilin- 
ce ertesi yıl Viyana da başşehir konumu- 
na erişti ve Ekim 1221'de ticaret malları- 
nın belirli bir zaman şehirde depolanma- 
sını talep etme imtiyazını elde etti. 


1237'de yöresel senyörlerin erkinden çı- 
karak kayzerin doğrudan idaresine bağ- 
lanan Viyana 1276'da I. Rudolf tarafından 
zaptedilerek Habsburglar'ın eline geçti, an- 
cak bu idare altında şehirsel haklarını gi- 
derek kaybetti. 1522'de şehirdeki toplum- 
sal kesimlerin isyanı, 1526'da I. Ferdinand 
tarafından bu hakların tamamen iptal edil- 
mesiyle neticelendi. Hânedanın Viyana üze- 
rindeki bu hâkimiyeti I. Dünya Savaşı so- 
nuna kadar devam etti. 1438-1806 yılla- 
rı arasında Habsburglar'ın temsil etmeye 
başladıkları Kutsal Roma Alman İmpara- 
torluğu'nun merkezi oldu. Şehrin ikinci bâ- 
nisi olarak kabul edilen IV. Rudolf zama- 
nında Prag'daki örneğine uygun biçimde 
bir üniversite kuruldu (1365) ve XII. yüz- 
yılda Roman üslübunda yapılan St. Ste- 
fan Katedrali'nin gotik tarzda yeniden in- 
şasına girişildi (1359). Viyana 1485-1490 
yıllarında Mâtyâs Corvinus tarafından ele 
geçirilerek bir müddet Macar Krallığı'nın 
hâkimiyetinde kaldı. Viyana'da 1469'da 
piskoposluk, 1723'te başpiskoposluk ku- 
rulması şehrin Katolik bir din merkezi ha- 
line gelmesinde etken oldu. 1551'de bu- 
raya yerleşen Cizvit tarikatının mârifetiy- 
le Katolikliği kabul etmeyenlere karşı kan- 
lı bir mücadele sürdürülmeye başlandı. 
Yine de şehirdeki Protestanlar'ın oranı 
1571'lerde 96 80'leri bulmaktaydı. Bu du- 
rum lI. Maximilian'ı bir “vicdan hürriyeti 
fermanı” yayımlamaya sevketti. Katolik ol- 
mayan nüfustaki bu üstünlük şehrin re- 
formasyon karşıtlığı hareketinden son de- 
rece etkilenmesine ve nihayet 1625'te bü- 
tün Protestanlar'ın sürülmesine yol açtı. 
1640 yılına gelindiğinde yalnız Viyana değil 
Avusturya da Protestanlar'dan neredeyse 
tamamen temizlenmiş bulunuyordu. 


1648-1740 yılları arasında sürdürülen 
inşa faaliyetleri Viyana'yı önde gelen bir 
barok şehir haline getirdi. Bu amaçla ya- 
pılan büyük harcamalar Viyana ahalisini 
zora soktuğundan dönemin hükümdarı VI. 
Karl'ın ölümü (1740) ferahlıkla karşılandı. 
Şehirde o zamanlar sıkça ortaya çıkan ve- 
ba salgınlarından biri 1679'da 100.000'- 
den fazla insanın hayatına mal olmasına 
rağmen 1700'de 80.000 tahmin edilen nü- 


Viyana şehrini gösteren bir Türk şehir planı 


fusu 1754'te 175.000 gibi önemli bir sayı- 
ya ulaştı. 2 Mayıs 1750'de miras kalan top- 
rakların Bohemya tacına bağlı olanlarla bir- 
leştirilerek devletin bütünlüğü sağlandı- 
ğında Viyana yeni bir kimlik ve görünüm 
kazanmaya başladı. Schönbrunn (Mustafa 
Hatti Efendi, s. 38) ve Belvedere dahil bir- 
çok sarayın ve hükümet binasının inşa 
edildiği Maria Theresia dönemindeki 
(1740-1780) büyük imar faaliyetleriyle kül- 
türel gelişme ve oğlu Il. Joseph'in (1780- 
1790) devlete merkezi bir yapılanmayla 
yeniden şekil vermeye çalıştığı köklü yeni- 
lenme girişimleri neticesinde Viyana'da 
çok sayıda görkemli resmi bina yükseldi. 
Bu arada eski imparatorluk sarayı olan 
Hofburg yakınlarındaki Burg Tiyatrosu 
milli Alman tiyatrosuna dönüştürüldü 
(1776). Bu dönemde Almanca'nın resmi 
dil haline getirilmesi zamanla şehre bir 
Alman başkenti havası kazandırdı. 


Kayzer Il. Franz'ın (1792-1835) Kutsal 
Roma Alman İmparatorluğu'ndan feragat 
ederek Avusturya İmparatorluğu'nu ilân 
etmesi neticesinde (11 Ağustos 1804) Viya- 
na yeni teşekkül eden Kaiserreich'ın mer- 
kezi oldu. Avrupa'da Fransa'ya karşı veri- 
len savaşlar döneminde Viyana 1805 ve 
1809'da Fransızlar'ın işgaline uğradı. Na- 
polyon'un hükümranlığının çökmesinin ar- 
dından Viyana'da Avrupa'yı yeniden düze- 
ne sokacak büyük kongre toplandı (1814- 
1815) ve şehir yeni muhafazakâr dönemin 
(restorasyon) siyasi merkezi haline geldi. 
1848 yılının Mart, Mayıs ve özellikle Ekim 
aylarında patlayan ve Avrupa'nın hemen 
her tarafına yayılan genel halk ayaklanma- 
ları Viyana Kongresi'yle başlayan baskıcı 
restorasyon dönemini sona erdirdiğinde 
Viyana da bu gelişmelerden birinci dere- 
cede etkilendi. Restorasyon devrinin mi- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


marı olan Avusturya Başbakanı Prens Met- 
ternich, Viyana'yı terketmek zorunda ka- 
lırken Kayzer 1. Ferdinand tahttan çekildi 
ve ekim ayaklanması kanlı şekilde bastı- 
rıldı. 


1857'de kule ve surları büyük ölçüde or- 
tadan kaldırılan Viyana'da bu surların ye- 
rinde “ring” adı verilen ve eski şehri çev- 
releyen geniş bulvar sistemi yapıldı. Za- 
manla şehrin en tanınmış yapıları bu bul- 
var üzerinde yer aldı. 1865'te yolcu taşı- 
maya başlayan atlı tramvay hattı 1895'te 
elektrikli hale getirildi. 1868-1875 arasın- 
da Tuna nehrinin taşkınlarını önleyici ted- 
birler alındı. Nehrin dolambaçlı yatağında 
düzeltmeler yapılarak şehirden geçen ko- 
lundaki suyun akış hızı ve istikameti de- 
netim altına alındı (Tuna Kanalı). 1873- 
1910 yıllarında şehrin ihtiyacını karşıla- 
mak için geniş bir su şebekesi kuruldu ve 
nihayet buraya gelen suyu kaynağından 
taşımak üzere 100 km. uzunluğunda ka- 
palı bir kanal inşa edildi. 1873'te bir dünya 
sergisine ev sahipliği yapan Viyana'da ilk 
kız lisesi (gymnasium) 1892'de açıldı. Böyle- 
ce devrin önde gelen meselelerinden biri 
olan kadın hakları konusunda önemli bir 
gösterişte bulunuldu. Franz Joseph zama- 
nında (1848-1917) yeni yol şebekeleriyle 
donatılan ve 1890'da varoşların şehre da- 
hil edilmesiyle nüfusu 1,5 milyona yükse- 
len Viyana böylece Avrupa'nın en kalabalık 
şehirleri arasına girdi. Civar semtleri bir- 
birine bağlanmış modem bir şehir haline 
getirilmekle beraber St. Stefan Katedrali 
merkezli eski şehir (Alt-Stadt) dokusunun 
tarihsel mekân özelliği korundu ve yaşa- 
tılmasına özen gösterildi. Başlayan sana- 
yileşme neticesinde nüfusun 1870-1914 
yılları arasında 2 milyona dayanması yine 
de şehri fazla kalabalığın tahribatından 
kurtaramadı; toplumsal huzursuzluk ve 
yaygın sefalet sosyal-demokrat akımlara 
revaç verdi ve oluşan işçi sınıfının sefaleti- 
ne içinde yaşanılan şehir de ortak oldu. 


30 Ekim 1918'de Avusturya-Macaristan 
İmparatorluğu'nun yıkılmasıyla Viyana ye- 
ni kurulan (12 Kasım 1918) Avusturya Cum- 
huriyeti'ne başşehir yapıldı ve 10 Kasım 
1920'de müstakil federal bir eyalet hali- 
ne getirildi, 19 Kasım'da kendi şehir ana- 
yasasını kabul etti. Siyasi ve içtimai huzur- 
suzluklar savaş sonrasındaki döneme dam- 
gasını vurdu. 15 Haziran 1927'deki Mark- 
sist ayaklanma, Adalet Sarayı'nın yakıl- 
ması dahil yaşanan olumsuzluklar, şehrin 
idaresini elinde tutan sosyalist harekâtın 
1934'te zorla bertaraf edilmesine kadar 
sürdü. Il. Dünya Savaşı arefesinde Avus- 
turya, Nazi Almanyası tarafından ilhak edil- 


diğinde (Anschluss, 12 Mart 1938) Viyana 
merkez olma ayrıcalığını savaş sonuna ka- 
dar kaybetti. Viyana savaşın son dönemin- 
de müttefiklerin hava saldırıları sebebiyle 
büyük tahribata uğradı. Mevcut binaların 
% 20'si yıkılırken yaklaşık 90.000 bina otu- 
rulamaz hale geldi. Çıkan yangınlarda ta- 
rihi St. Stefan Katedrali de etkilendi. Viya- 
na Nisan 1945'te Kızılordu'nun eline düş- 
tü ve 1955'e kadar müttefiklerin (İngiliz, 
Fransız, Rus, Amerikan) askeri işgali altın- 
da dört bölgeye bölünmüş olarak kaldı. 
Şehrin bölüşülemeyen tarihi merkezi dö- 
nüşümlü bir şekilde idare edilmeye baş- 
landı. Yenilgiye ve işgale rağmen Viyana, 
Nazi tahakkümü sonunda Doğu blokunu 
teşkil edecek komşu ülkeler gibi tek ba- 
şına Sovyet Rusya eliyle kurtarılmamış ol- 
manın mutluğunu yaşadı. Ruslar'ın sek- 
sen kadar mücavir yerleşim bölgesini da- 
hil ederek 1946'da kurdukları Büyük Vi- 
yana idaresi 1954'te sona erdiğinde ilâve 
edilen yerler tekrar Aşağı Avusturya böl- 
gesine iade edildi. 15 Mayıs 1955'te Avus- 
turya hürriyetine kavuştu ve aynı yılın son- 
baharında işgal ortadan kalktı. 


Viyana, Prag ve Venedik gibi tarihsel 
zenginliği yanında Avrupa'nın gerçek mi- 
mari ve sanat eserleri merkezleri arasında 
ön sırada yer alır. Şehir kendine has özel- 
likleriyle tanınır. Şehre damgasını vurmuş, 
başta Mozart olmak üzere dünyaca meş- 
hur büyük bestekârlarıyla klasik müziğin 
merkezlerinden biri sayılan Viyana, iki de- 
fa kuşatma altına alınmasının yanında yüz- 
yıllar boyunca devam eden Türk savaşla- 
rının tarihsel miras ve hâtırasını turistik 
bir sermayeye dönüştürmede de başarı 
kazandı. Şehrin sokak ve binalarında ko- 
runan Türk izleri, zenginlik ve çeşitlilik 
açısından emsalleri arasında ön sıralarda 
yer alan müzelerindeki Türk ganimetleri, 
zafer alâmetleri, Türk şarkıları, porselen 
resimleri, genelde Türk içeceği diye adlan- 
dırılan kahve ve açılan ilk kahvehaneleri, 
Viyana ay çöreklerine kadar uzun geniş bir 
liste teşkil eder. Viyana ayrıca tiyatro, ope- 
ra, filarmoni orkestrası, dünyada başka 
örneği bulunmayan İspanyol binicilik oku- 
lu gibi etkinlikleriyle de Avrupa'nın en ön- 
de gelen kültür merkezlerinden biridir. Şe- 
hir, İnternasyonal Atom Enerjisi Organi- 
zasyonu (IAEO), Petrol İhraç Eden Ülkeler 
Organizasyonu (OPEC) gibi bir dizi uluslar 
arası kuruluşa ev sahipliği yapmakta, Bir- 
leşmiş Milletler teşkilâtının merkezlerin- 
den biri olarak da (UNO-City) hizmet ver- 
mekte, günümüzde de birçok önemli dev- 
letler arası görüşme ve antlaşmanın yapıl- 
dığı tarafsız bir yer niteliğinde öne çıkmak- 
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tadır. Viyana 2010 yılı itibariyle 1.731.000 
kadar bir nüfusa sahipti, burada yaşayan 
Türkler'in sayısı 41.000'i bulmaktadır. 


Viyana ve Türkler. Viyana, Osmanlı dün- 
yasında hakkında çeşitli efsaneler üretil- 
miş, ele geçirilmesi ana hedef olarak gös- 
terilen (kızılelma) şehirler arasında yer al- 
mıştır (Teply, Türkische Sagen und Legen- 
den, s. 34-73). Bosna'nın fethinden son- 
ra (1463) devam eden Türk akıncılarının 
saldırılarının Krain (Karinya) bölgesine eriş- 
mesi, 1471 ve 1473 yıllarındaki akınla- 
rın Steiermark (İştayer) ve Kärnten (Ka- 
rinyola / Karanite: Mustafa Efendis Ge- 
sandischaftsreise, s. 143-181) bölgesine si- 
rayet etmesi, Avusturya ana topraklarının 
tehlike altında bulunduğunu gözler önüne 
sermiştir. Macaristan'ın çökmesi (1526), 
Avusturya sınırlarına doğru ilerleyen Türk 
gücünün Viyana için de artık büyük bir 
tehdit unsuru teşkil ettiğini göstermiştir. 
1529'daki ilk muhasara mevsimin ilerle- 
miş olmasından dolayı ucuz atlatılmıştı. 
10 Mayıs'ta İstanbul'dan hareket eden or- 
dunun esas hedefini Viyana teşkil etme- 
diğinden muhasara hazırlıklarıyla yola çı- 
kılmamıştı. 22 Eylül'de şehrin önlerine ge- 
linmekle beraber hava muhalefeti eylül 


L Viyana Kuşatması'nı tasvir eden bir minyatür (Hünernâme, 
TSMK, Hazine, nr. 1524, vr. 2579) 
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Viyana sokaklarını süsleyen Türk heykellerinden Dayı Çerkez 
heykeli 


sonuna kadar ciddi bir baskıda bulunul- 
masını engelledi. 1 Ekim'de başlayan mu- 
hasaranın ikinci faslı havaların düzelme- 
siyle hareketli geçti, özellikle lağım pat- 
latmaları askeri harekâtın ağırlıklı nokta- 
sını oluşturdu. Şehirde iki aylık bir gıda 
stokunun mevcudiyeti, daha erken tarih- 
lerde başlatılacak bir muhasaranın başa- 
rılı bir sonuç verebileceğine işaret etmek- 
tedir. Buna rağmen askerin huzursuz ve 
gayri memnun hali, bizzat padişahın kış 
bastırmadan İstanbul'a varmak istemesi 
muhasaranın kaldırılması kararının alın- 
masında etkili oldu (14 Ekim) ve Arşidük 
Ferdinand'ın şehirde bulunmaması buna 
gerekçe gösterildi. Böylece 18 Ekim'de or- 
du ağırlıklarıyla birlikte tamamen çekilmiş 
bulunuyordu (Bernhauer, s. 27). 1532 Al- 
man seferi, 1566 Sigetvar ve nihayet Köp- 
rülüzâde Fâzıl Ahmed Paşa'nın 1663 Ma- 
caristan seferi yönünü her an Viyana'ya 
çevirmeye hazır potansiyel tehlikeler oluş- 
turmaya devam etti. Osmanlı ordusunun 
kapılarına ne zaman dayanacağı kâbusu 
1683'te gerçekleştiğinde bunun şehrin 
kurtulması dışında büyük bir Türk bozgu- 
nuyla neticeleneceğinin hayali dahi müm- 
kün değildi. İlk muhasaranın aksine sava- 
şın doğrudan hedefi seçilerek hazırlıkla- 
rın ona göre yapıldığı ikinci muhasara 14 
Temmuz — 12 Eylül arasında devam et- 
mişti ve bunun başarıyla sonuçlanması 
kuvvetle mümkün görünüyordu. Mart so- 
nunda Edirne'de toplanan Osmanlı ordu- 
su, bu tarihten itibaren Avrupa'da özel- 
likle Papa XI. Innocent önderliğinde Alman 
âlemi yanında Lehistan'ı da içine alan, ar- 
dından Venedik'le Rusya'nın da katılacağı 
büyük bir ittifakın meydana gelmesine 
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yol açtı. İstolni Belgrad'a varıldığında Vi- 
yana'nın hedef alındığı resmen açıklandı. 
Bu karar Sadrazam Merzifonlu Kara Mus- 
tafa Paşa'nın bir emrivâkisi olmakla be- 
raber IV. Mehmed tarafından onaylandı. 
Viyana'da ise Kayzer I. Leopold ve ahali- 
den 80.000 kadarı şehirden ayrıldı. Pas- 
sau'ya giden kayzer bir kurtarma ordusu 
teşkili için çalışmalarını buradan yürüttü. 
Şehrin savunması Kont Ernst Rüdiger von 
Starhemberg'e havale edildi. Savunmacı- 
lar için gayet zorlu geçen muhasara, Le- 
histan Kralı Sobieski kumandasında yola 
çıkan kurtarma ordusunun müdahalesiy- 
le büyük bir felâketle sonuçlandı ve mü- 
cadelenin Karlofça Antlaşması ile (1699) 
bitecek genel bir savaşa dönüşmesine yol 
açtı. 


Türk tehlikesinin savuşturulması ve bu- 
nun kalıcı hale gelmesi, Erdel'den Adriya- 
tike kadar uzanan bütün Avusturya ser- 
haddi boyunca büyük bir rahatlama geti- 
rirken bu zaferlere eşlik edenler giderek 
kahramanlıklarıyla efsaneleştirilmeye ve 
abartılı biçimde yüceltilmeye başlandı. Vi- 
yana'da resim, heykel ve edebiyat alanın- 
da yenilen Türkler'le ilgili sayısız eser üre- 
tilmeye başlanırken geri çekilmek ve sa- 
vaşları artık kendi sınırları içinde göğüsle- 
mek zorunda kalan Osmanlı'nın muhay- 
yilesinde bu şehirle ilgili söylemler tama- 
men etkisini kaybetti ve kısa zamanda 
unutulma raddelerine geldi. Avusturya ta- 
rih yazımında şehrin ilk muhasarasıyla il- 
gili müstakil anlatımlar XIX. yüzyılda kale- 
me alınan genel tarihlerin içinde yer alır. 
Genelde fazla ilgilenilmeden kalan bu olay 
Türk tehdidinin bertaraf edilmesiyle gide- 
rek daha çok popüler tarih yazılımının ko- 
nusu haline gelir. İkinci muhasaranın za- 
ferle sonuçlanmasının da ilâvesiyle Türk- 
ler'e karşı kazanılan savaşlar bu tür yazı- 
lımların ana malzemesini ve yüzyıllar bo- 
yunca Türkler karşısında uğranılan yenil- 
gilerin âdeta intikamının alınmak istendi- 
ği, her türlü olumsuzluklarla yüklü aşağı- 
lama furyasının esasını teşkil eder. Viya- 
na öngörülen belirli bir zamanda müslü- 
manların eline geçeceğine inanılan bir şe- 
hirdi. Şehrin daha kuruluş anında Hz. İsâ'- 
nın havârisi Simon Petrus (Evliya Çelebi” - 
nin ifadesiyle Şem'ün-ı Safâ, Seyahatnâ- 
me, VII, 248-Teply, Türkische Sagen und 
Legenden, s. 16) Sultan Süleyman tara- 
fından yapılacak muhasaranın bir netice 
vermeyeceği, ancak Sultan (IV.) Mehmed 
zamanındakinden çekinilmesi ve Türkler'- 
le hemen barış yapılması gerektiği keha- 
netinde bulunur. 


8 Haziran 1665'te Kara Mehmed Paşa'- 
nın sefâret heyeti içinde Viyana'ya giden 
Evliya Çelebi şehri bir kitap hacminde (Se- 
yahatnâme, VII, 223-327; Almanca'sı, R. 
Kreutel — E. Prokosch, s. 55-263) etraflı bir 
anlatımla Türk okuyucusuna tanıtan tek 
yazardır. Doğudan batıya badem şeklin- 
de uzandığını belirttiği Beç Kalesi'ni özel- 
likle askeri yönden işe yarayabilecek göz- 
lemleriyle tarif eder. Kale Tuna kenarında 
kalın, sağlam ve dayanıklı beş adım geniş- 
liğinde tuğla, Beç suyu tarafında ise daha 
alçak olmakla beraber daha kalın ve de- 
rin temelli büyük taş duvarlarla çevrilidir. 
Şehrin bu kıyısı, hâsılâtı 400.000 altın tu- 
tan gümrük ve mahzenlerin bulunduğu 
ve pek çok malın getirildiği bir iskele ma- 
hallidir. On adet büyük tabyasının Beç su- 
yu tarafı 2000 adımdır ve bunların her bi- 
rinde ellişer parça balyemez topu yer alır. 
Kalenin tamamında her birinde kırk elli 
balyemez topu bulunan yirmi yedi tabya 
mevcuttur. Nehre açılan küçük kapılar dı- 
şında beşi ana yol kapısı olmak üzere şeh- 
rin sekiz büyük kapısı vardır. Kalenin etra- 
fı büyük hendeklerle çevrilidir, Tuna kena- 
rındaki iki kat duvar önünde hendek yok- 
tur. Kalenin genel çevre uzunluğu 21.550 
adımdır. Dayanıklı bir hisar ve şanı yüce 
amansız bir Alman kalesi olarak niteledi- 
ği Viyana için Evliya Çelebi'nin dileği bu- 
rasını Cenâb-ı Hakk'ın iman sahiplerine 
nasip etmesidir. Şehrin dışında varoşlarda- 
ki yerleşime Evliya Çelebi de dikkati çek- 
miş, buraların ekili, bahçeli evler ve saray- 
larla, kilise ve manastır, han ve dükkân- 
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St. Stephan Katedrali'ndeki Türk aleminin Alman bayrağı ile 
değiştirilmesini gösteren 1930'lu yıllara ait kartpostal 


larla donatılmış mevcut zenginliğine vur- 
gu yaparken gazilerin ufukta görünen kı- 
zılelma hayallerine canlılık kazandırmak is- 
ter gibidir. Viyana, Türk askerlerinin “gâ- 
nim” tarihinde meydana gelecek “ganimet 
gününe” hazırlanmak üzere (Seyahatnâ- 
me, VII, 248) hendekler, şarampollar ve 
tabyalar inşasıyla devamlı takviye edile- 
rek müstahkem hale getirilen, her bir 
köşesinden yükselen burç ve tabyalarıyla 
âdeta Elburz dağına dönüştürülen “lânet- 
li” bir kaledir. Bu niteleme muhtemelen 
ikinci muhasaranın bozgunla biten hikâ- 
yesinden etkilenmenin bir sonucudur. 
Şehrin doğu istikametinde Budin ve Es- 
tergon tarafına açılan Frenk Kapısı'ndan 
girilip 1000 adım kadar ilerlediğinde İs- 
tanbul'daki Divanyolu'na benzer bir cad- 
de üzerinde İmparator Sarayı yer alır. Do- 
ğu istikametine açılan kapısı Saray Kapı- 
sı adını taşır. Bunun hendeğinin elli adım 
ötesinde Beç suyu akar. Burada beş gözlü 
büyük bir köprü vardır. Saray Kapısı önün- 
deki mürver ağacı (Teply, Türkische Sagen 
und Legenden, s. 26) çok büyük ve em- 
salsiz bir ağaç olup Evliya Çelebi'nin ka- 
leminde bir İslâm velisine dönüştürülen 
Şem'ün-ı Safâ'nın elindeki asâyı toprağa 
daldırması ile yetişmiştir. Efsane ve ger- 
çeklerle örülü anlatım içinde Aziz Stefan 
Katedrali'nin 770 basamaklı çan kulesi 
üzerindeki altın top ve bunun üzerine Türk 
alâmeti olarak oturtulan hilâl ve güneş- 
yıldız alemi Türkler'den ziyade Viyanalı- 
lar'ın ilgisini çekmiş ve ezeli düşmanı tem- 


sil eden böyle bir işaretin kutsal kilisenin 
tepesinde ne aradığına dair mâkul bir açık- 
lama yapılamamasının sıkıntısı yaşanmış- 
tır. 1529 muhasarasında, kilisenin kulesi- 
nin ilerideki fetihte camiye çevrileceğin- 
den minare vazifesini göreceğini öngöre- 
rek top ateşiyle yıktırmaktan imtina eden 
Kanüni Sultan Süleyman, “150 okka saf 
altın”dan döktürdüğü bir topu sonraki 
muhasaralarda dokunulmazlığına işaret 
etmek üzere Arşidük Ferdinand'a gönder- 
miş ve bu “Ungurus Alamanı kızılelma- 
sı"nı kulenin tepesine koymasını istemiş- 
tir. Türkler uzaklaştıktan sonra Arşidük 
Ferdinand bu topun üzerine üstünlük ni- 
şanesi şeklinde altın ay ve gümüşten bir 
güneş-yıldız tasviri oturtmuştur (Evliya 
Çelebi, s. 238; Teply, Türkische Sagen und 
Legenden, s. 34). Diğer bir söylem olarak 
hilâl ve güneş-yıldız işaretinin kulenin te- 
pesindeki haç yerine konulmak üzere gön- 
derildiğine dair kayıt (Cantemir, 1, 288) ko- 
nunun ruhuna ve tarihsel gerçekliğe da- 
ha uygun düşmektedir. Bu işaretin Orta- 
çağ'lardan kalma mânevi ve maddi gücün 
sembolü olduğuna ve daha 1516'da kule- 
nin tepesine yerleştirildiğine dair ileri sü- 
rülen yorumlar (Tomenendal, s. 169), müs- 
lümanların timsalleri olarak yücelttikleri 
hilâl işaretinin bir hıristiyan katedralinin 
tepesinde ne aradığı sorusuna tatmin edi- 
ci bir cevap teşkil etmemiştir. Nitekim ay- 
yıldız alâmeti Il. Viyana Muhasarası'nın 
kaldırılmasının ardından hemen sökülme- 
miştir. Bu iş için Türk hezimetinin kalıcılı- 


1638'de Viyana'nın genel görünüşünü tasvir eden gravür 
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ğı beklenmiş, 1686 yazında Belgrad'ın mu- 
hasara edilmesinden sonra üç yıl daha geç- 
mesi icap etmiştir ki bu da Türk tehdidi- 
nin tekrar geri dönebileceği korkusundan 
kaynaklanan ciddi bir tereddüt dolayısıyla 
müslüman aleminin ne anlama geldiğine 
işaret eder. Söz konusu alâmet 15 Tem- 
muz 1686 tarihinde sökülmüş ve 14 Ey- 
lül'de yerine bir haç-yıldız takılmıştır. Ha- 
reketsiz olan bu alem rüzgâra dayanama- 
yıp kırıldığından 1687 yılı Temmuz-Ekim 
ayları içinde tepeye haç ve bir rüzgâr ho- 
rozu yerleştirilmiştir (Teply, Türkische Sa- 
gen und Legenden, s. 52). Evliya Çelebi'- 
nin “üzerine kuş konamaz, rüzgârda fırıl- 
dak gibi döner bir haçlı çark” şeklinde ta- 
rif ettiği bu değişikliğe değinen anlatımı 
(Seyahatnâme, VII, 238-239), kendisinin 
1687'de hayatta bulunması gerektiği gibi 
ayrıca çok önemli bir çıkarımı imkân da- 
hiline sokmuştur (Teply, Türkische Sagen 
und Legenden, s. 52-54). Türk alâmeti ise 
bugün, Merzifonlu Kara Mustafa Paşa ve 
Vidin Seraskeri Abaza Kör Hüseyin Paşa'- 
nın mezarlarından çıkarılan kafatasları ve 
Avusturyalılar'ın yanında diğer Alman dün- 
yasından gelen sade askerinden kuman- 
danına kadar müttefik kuvvetlerin uygula- 
dıkları bir ayıp şeklinde işgal ettikleri yer- 
lerdeki mezarları tahrip ve Türk kafatas- 
ları ve kemiklerini zafer nişanesi diye mem- 
leketlerine götürmeleri âdetinin bir kalın- 
tısı olarak daha bazı zafer ganimetleriyle 
beraber (mezar taşları, çeşitli binalardan 
sökülen kitâbeler) şehrin Tarih Müzesi'n- 
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de sergilenmektedir. Zafer nişanesi diye 
sergilenen kafatasları utanılması gere- 
ken bir teşhir olarak ayıplandığından ya- 
kın zamanlarda nihayet mahzene kaldırıl- 
mıştır. 

Viyana-İstanbul arasında gidip gelen el- 
çiler iki devlet arasındaki diplomatik yo- 
ğunluğu gösteren önemli bir ölçektir. 1488- 
1792 yılları arasında İstanbul'a gelen 130 
imparatorluk elçisine karşılık Viyana'ya gi- 
den Türk elçilerinin sayısı seksen-doksan 
kadardır (Teply, Österreich in Geschicte, 
s. 14). Bunların da Avusturya tarafından 
gelenlerin aksine ikamet elçileri olmadığı 
bilinmektedir. Avrupa'nın önde gelen bazı 
merkezlerinde ikamet elçiliklerinin ihdası 
III. Selim devrinde gerçekleşti. Viyana'ya 
ilk ikamet elçisi olarak İbrâhim Afif Efendi 
tayin edildi ve itimatnâmesini 1797 Eylül 
ayında sundu (Kuran, s. 43). Elçiliğin Os- 
manlı Devleti'nin başından itibaren, hat- 
ta Il. Abdülhamid döneminde bile Viya- 
na'da bir kira evinde temsil edilmesi (Ak- 
yıldız, s. 147), geç başlayan münasebet- 
lerin artık tamamen önemini yitirmiş ve 
sıradan bir komşuluk ilişkisine indirgen- 
miş olduğunu göstermektedir. Viyana'da 
ilk Türk diplomatik temsilciliği şehbender 
(konsolos) adıyla 1718 Pasarofça Antlaşma- 
sı ile sağlandı ve 1726'da Viyana'ya gön- 
derilen Kazgancızâde Ömer Ağa âdeta bir 
ikamet elçisi gibi orada bulunan ilk Os- 
manlı diplomatı oldu (Çelebizâde Âsım, 
s. 307-308; Uzunçarşılı, IV/1, s. 151). 1665'- 
te Viyana'ya sefirlik vazifesiyle gönderilen 
İbrâhim Paşa'nın kethüdâlığını yapan ve 
birtakım tanışıklıklar peyda eden Ömer 
Ağa bu vazifeyi 1732 yılına kadar sürdür- 
dü. Osmanlı tüccarlarının işlerine bakmak, 
onların rahatça gidip gelmelerini sağla- 
mak, vâris bırakmadan ölenlerin tereke- 
lerine devlet adına el koymak, çeşitli yer- 
lere ticari imtiyazlarla vekiller tayin et- 
mek gibi yetkilerle donatıldı. Ömer Ağa 


ayrıca İbrâhim Müteferrika'nın sipariş et- 
tiği haritaları temin etti, hatta Viyana'da 
bir cami açılması talebinde bulundu. Ni- 
hayet gerçek bir elçi gibi davranmasın- 
dan ötürü baştan beri böyle bir temsilci- 
liği içine sindirememiş olan Avusturya'- 
nın rahatsızlığına ve istenmeyen adam ola- 
rak geri dönmesi için çeşitli girişimlerde 
bulunulmasına yol açtı (Wurm, XLII (1992), 
s. 169 vd.). Pasarofça'ya istinaden yapılan 
ticaret antlaşmasıyla Osmanlı vatandaş- 
ları Viyana'ya serbestçe girebilme hakkını 
elde ettiğinden müslüman ve gayri müs- 
lim tüccar şehre gidip gelmeye başladı 
(Tomenendal, s. 57). Osmanlı vatandaşı 
oldukları için yahudiler yerli yahudiler gi- 
bi horlanmadı ve şehre giriş resmini öde- 
mek zorunda kalmadı. Osmanlı yahudile- 
rinin sayısı 1761'den itibaren artış göster- 
di. Bunlar Avusturya'da uygulanan yahu- 
dilerle ilgili kısıtlamalardan etkilenmedi- 
ler. XIX. yüzyılın sonlarında yaklaşık 800 
kişi Osmanlı vatandaşı olarak Viyana'da ya- 
şamaktaydı. Nazi Almanyası'nın 1938'de- 
ki ilhakında elli kadar Türk yahudi pasa- 
portlarını ibraz ederek tâciz edilmeden 
şehri terkedebildiler. Viyana'daki Türk-Ya- 
hudi Sinagogu 1885-1887 yılları arasında 
inşa edildi. Giriş avlusunda Franz Joseph 
ile II. Abdülhamid'in resimleri asılıdır. Bu 
sinagog Türk Mâbedi (Türkischer Tempel) 
olarak anılmıştır. 

Avrupa ülkelerine yaptığı seyahat es- 
nasında Viyana'ya resmi bir ziyaret ger- 
çekleştiren ilk ve son Osmanlı padişahı Ab- 
dülaziz'dir. 27-30 Temmuz 1867'de Viya- 
na'da bulunan Abdülaziz, Schonbrunn Sa- 
rayı'nda ikamet etti, çeşitli etkinliklere ka- 
tıldı. Viyana, Osmanlı Devleti'yle gelişen 
savaşlar ve siyasi münasebetler sebebiy- 
le XV. yüzyıl ortalarından itibaren Türk di- 
linin öğretilmesinin merkezi haline geldi. 
XVI. yüzyılın ikinci yarısında Viyana'da dil 
öğrenimi için üniversitede bir kürsü ihdas 


Viyana'dan 
bir görünüş 


edildi; 1674'te verilmeye başlanan Şarkiyat 
eğitimi giderek akademik bir mahiyet al- 
dı. Saray tercümanı François à Mesgnien 
Meninski'nin dört ciltlik çok dilli büyük söz- 
lüğü 1680-1687 yılları arasında Viyana'da 
basıldı. II. Viyana Muhasarası esnasında 
matbaa, hurufat ve basılı eserlerin önem- 
li bir kısmı çıkan yangında zayi oldu. Os- 
manlı yazma eserleri zaman içinde Viya- 
na'da toplandı ve kütüphanelerin saygın- 
lığını arttıran bir zenginlik göstergesi ola- 
rak görüldü. Mevcut Arapça, Farsça ve 
Türkçe yazma eserlerin Gustav Leberecht 
Flügel tarafından hazırlanan üç ciltlik ka- 
talogu (Die arabischen, persischen und 
türkischen Handschriften der kaiserlich 
und königlichen Hofbibliothek zu Wien, 
l-I, 1865-1867) bu durumu yeterince te- 
yit eder. Maria Theresia döneminde tica- 
ret ve diplomatik hizmet sahasındaki ihti- 
yaca da cevap vermesi beklentisiyle 1754'- 
te Şark Dilleri Akademisi (Akademie der ori- 
entalischen Sprachen) kuruldu (von Starken- 
fels, s. 7). 1886'da üniversitede Şarkiyat 
Enstitüsü açıldı, Viyana bu sahada günü- 
müze kadar gelen bir merkez olma konu- 
munu korudu. Sahanın büyük ismi şüp- 
hesiz ki 1856'da Viyana'da ölen Joseph von 
Hammer-Purgstall'dir. 


İstanbul'a gelerek burada vazife gören 
fevkalâde ve ikamet elçilerinin iç ve dış si- 
yasi gelişmeler, yaptıkları görüşmeler, dev- 
let adamları, padişah ve ailesi, saray ve 
başta askeri olmak üzere hemen her ko- 
nuyla ilgili devletin genel durumunu ak- 
settiren raporları Osmanlı Devleti'nin ta- 
rih yazılımının ana kaynakları arasında yer 
almaktadır. Özellikle elçilerin hazırladığı, 
önemli bir kısmı basılmakla beraber yaz- 
ma nüshalar halinde değerlendirilmeyi 
bekleyen pek çok sefaretnâme vb. telifat 
Osmanlı beşeri coğrafyasının tanınması 
açısından büyük değer ifade etmektedir. 
Viyana'daki imparatorluk arşivi (Haus-Hof 
und Staatsarchiv) Osmanlı Devleti'nin sonu- 
na kadar gelen belge birikimine sahiptir 
ve 1797'de ortadan kalkan, uzun zaman- 
lardan beri daha önceki yüzyıllarda görü- 
len eski gözlem becerisinin ve belge yo- 
ğunluğunun kalmadığı Venedik'teki arşiv 
zenginliğinin üstünde bir önem arzeder. 
Bütün bunlara kütüphanelerdeki Osman- 
lı dönemiyle ilgili bazısı unutulmuş, bazısı 
hâlâ keşfedilmeyi bekleyen -Hammer'in 
dört ciltlik Osmanlı-Avusturya münase- 
betlerini ele alan yazma eseri gibi- evrak 
kütüphaneler dışında, özellikle ordu teç- 
hizatı ve her türlü askeri malzeme açısın- 
dan öne çıkan müzelerde ve saraylarda, 
çeşitli özel ve resmi mekânlardaki sayısız 
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resim, gravür, harita gibi görsel malzeme 
ve albümler Osmanlı tarihi araştırmala- 
rı açısından Viyana'yı hâlâ vazgeçilmez kıl- 
maktadır. 


Viyana Müftülük Merkezi (1878-1918). 
1878 Berlin Antlaşması ile Bosna-Hersek'i 
ele geçiren ve 1908'de bunu resmi bir il- 
hak haline getiren Avusturya-Macaristan 
idaresi (Enciklopedija Jugoslavije, I, 114- 
115) böylece önemli bir müslüman nüfu- 
su bünyesine almak zorunda kaldı. Bun- 
larla ilgili din işleri doğrudan Viyana'ya 
bağlı bir müftülük eliyle yürütüldü. Bos- 
na-Hersek'te de reisülulemâ makamı ih- 
das edildi (DİA, XXXIV, 549-550). İslâm di- 
ni 15 Temmuz 1902'de devletin resmen 
tanıdığı dinler arasına girdi. 1913'te Bos- 
nalı müslümanlar için Viyana'da bir cami 
yapılması planlandı. Ancak 1. Dünya Sava- 
şı sonunda Bosna-Hersek dağılan impa- 
ratorluktan ayrıldığı için böyle bir ihtiyaç 
ortadan kalkmış oldu. Ayrıca İslâm dini- 
nin resmi din olarak tanınması durumu- 
na da son verildi. Savaşın ardından sayı- 
ları birkaç yüze inen müslümanlar teşki- 
lâtsız kaldı. 1939'da Viyana'da İslâm Kül- 
tür Derneği (Islamischer Kulturbund) kurul- 
du. İslâm dininin tekrar resmi bir din ola- 
rak tanınması 1979'da gerçekleşti. Böy- 
lece müslüman topluluğa örgütlenme ve 
Viyana'da bir mezarlığa sahip olma hakkı 
veriliyordu. Viyana belediyesinin Hubertus- 
damm semtinde bağışladığı 8300 m2'lik 
bir alan içinde 1 Temmuz 1977'de 300 m? 
üzerine temeli atılan Viyana Camii 20 Ka- 
sım 1979'da (1 Muharrem 1400) ibadete 
açıldı. Kubbe yüksekliği 16,5, minare boyu 
32 m. olup imam ve müezzin evi, Kur'an 
mektebi ve 400 kişilik toplantı salonu bu- 
lunmaktadır. 65 milyon şilin tutan yapım 
masraflarının büyük kısmı Suudi Arabis- 
tan tarafından karşılanmıştır. 25 Haziran 
1967'de Viyana'da Avusturya ile Türkiye, 
Mısır, Suudi Arabistan, Endonezya gibi 
müslüman devlet temsilcileri arasında İs- 
lâm Merkezi kuruluş belgesi imzalandı. 
1982-1983 ders yılında İslâm dini, ders ki- 


taplarına ve eğitim programlarına girdi. 
Bundan hareketle Viyana'da İslâmi Din Pe- 
dagojisi Akademisi (Islamischer Religionspâde- 
gogischer Akademie) kuruldu. Akademinin 
amacı Avusturya'da verilen din dersleri 
için hoca yetiştirmektir. Viyana'da ayrıca 
bir İslâm lisesi (Islamisches Gymnasium in 
Wien) bulunmaktadır. 
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Yunanistan'ın 
Makedonya bölgesinde 
bugün Edessa adını taşıyan 


tarihi bir şehir. 


l a 


Yunanistan'ın kuzeyinde, Yunanistan 
Makedonyası'nın (Ege Makedonyası) idari 
birimlerinden (nomos) biri olan Pella no- 
mosunun merkezidir. Deniz seviyesinden 
320 m. yükseklikteki bir plato üzerinde yer 
alır. Selânik körfezinde Ege denizine ula- 
şan Loudhias nehrine dökülen Vodas çayı- 
nın küçük kolları şehrin içinden geçer ve 
doğu tarafında düzlüğün sonunda 70 m. 
yükseklikte bir şelâle oluşturur. Vodina / 
Vodena Slav dillerinde “su şehri” anlamına 
gelir. Arnavutluk'un liman şehri Draç'tan 
(Durrës) Selânik vasıtasıyla İstanbul'a uza- 
nan tarihi Via Egnatia yolu üzerinde bulu- 
nur. Antik dönemden VII. yüzyılın ilk dö- 


119 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


VODİNA 


nemlerindeki Slav işgallerine kadar Edes- 
sa adıyla anıldı; bu ad Slav hâkimiyetinde 
Vodena'ya, Osmanlı döneminde Vodina'ya 
dönüştü, 1922'den itibaren tekrar eski 
adını aldı. Burası antik Makedonya'nın ilk 
merkezi olan Aigai'ın devamı gibi düşü- 
nülmüşse de Büyük İskender'in babası Il. 
Filip'in mezarı yanında Vergina'da (Kara- 
ferye'nin |Bâroia| güneydoğusu) kraliyet 
mezarlarının ortaya çıkarılmasından sonra 
bu teori bütünüyle reddedilmiştir. Edes- 
sa antik şehri şelâlelerinin aşağısındaki su- 
lak ve yeşil ovada kurulmuştu. Buraya ait 
kalıntılar yapılan yoğun kazı çalışmaları ne- 
ticesinde ortaya çıkarılmıştır. Duvarların 
orijinal inşa tekniği daha sonraki pek çok 
tamiratla birlikte milâttan önce IV. yüz- 
yıldan kalmadır. V ve VI. yüzyıllara kadar 
giden erken döneme ait hıristiyan bazili- 
kasının bulunması ovadaki bu şehrin o dö- 
nemde varlığını gösterir. Literatürde, uzun 
zamandan beri platoda yer alan bugünkü 
şehrin olduğu mevkide antik dönemden 
kalma herhangi bir kalıntıya rastlanma- 
dığı ileri sürülmüştür. Ancak yeni kazılar 
sırasında Bizans şehrinin doğrudan Hele- 
nistik döneme ait temellere dayanan sur 
ve burçlarının bazı kısımları bulunmuştur. 
Dolayısıyla burada aşağı şehre hâkim olan 
eski bir kale (Akropolis) bulunduğu anlaşıl- 
maktadır. Hem şehir hem kale 600 yılı do- 
laylarında meydana gelen Slav-Avar isti- 
lâsı sırasında yıkılmış olmalıdır. Aşağı şe- 
hir terkedilmiş, sadece güvenli platoda bir 
kale kalmıştır. Bunun kuzeyinde Varousi 
denilen açık bir yerleşim alanı zamanla 
gelişme kaydetmiştir. Müslümanlar da ço- 
ğunlukla platonun batısında yerleşmiştir. 
Polybius'tan (6. m.ö. 120 civarı) başlamak 
üzere bazı klasik yazarlar kasabayı Edes- 
sa şeklinde zikreder; Yunanca olmayan bu 
ad Trakça ya da Frigce “su” anlamında- 
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dır. Aşağıdaki antik Edessa'nın ortadan 
kalkması ve yukarı düzlükte daha küçük 
bir şehrin inşası hususunda kaynaklarda 
bilgi yoktur. 691-692'de Edessa Piskoposu 
Isidoros'un İstanbul'da düzenlenen Trulla 
Konsili'ne katıldığı zikredilmiş, ancak onun 
nerede oturduğu belirtilmemiştir. 600 yı- 
lından sonra şehrin civarındaki geniş alan- 
da yoğun bir Slav yerleşmesi meydana gel- 
miştir. XIX. yüzyıl ile XX. yüzyılın ilk dö- 
nemlerinden kalma askeri haritalarda gö- 
rülen, fakat günümüzde hepsi Helenleş- 
tirilen köy ve nehir adları Slav yerleşimin 
Vodina'nın güney uçlarına kadar ulaştığını 
ortaya koyar. 


IX ve X. yüzyıllarda burası ilk Bulgar 
çarlığının bir parçasıydı. X. yüzyılın son yıl- 
larında Çar Samuil'in idaresindeki Make- 
don-Bulgar İmparatorluğu'na katıldı. Şe- 
hir Slavca Vodena ismiyle ilk defa tarihçi 
Skylitzes tarafından 1001 yılında zikredil- 
miştir. Skylitzes, Vodena'yı hayli yüksek 
kayalıklar üzerindeki pek çok küçük nehir 
tarafından sulanan platoda müstahkem 
bir yer olarak tasvir eder. Platodaki eski 
şehirde (Varousi) her ikisi de Komnenler 
dönemine ait fresklerle süslenmiş, hâlâ iyi 
durumda bulunan XII. yüzyıldan kalma 
Koimisis Panaghias Kilisesi ile 11. Dünya 
Savaşı sırasında yıkılan Ayo Theodori Ki- 
lisesi'nin mevcudiyeti o dönemlerde bile 
şehrin yüksek platoda yer aldığı rivayetini 
doğrular. 1001 yılında Vodina, İmparator 
II. Basil tarafından ele geçirildi ve Slav- 
lar'ın isyanlarının ardından Bizans İmpa- 
ratorluğu'na dahil edildi. Bizans İmpara- 
toru ll. Basileios'un 1020 tarihli mührün- 
de Vodina piskoposluk merkezi diye geçer 
(Ivanov, s. 557). 1150 tarihli Bulgar baş- 
piskoposları listesinde Vodina da anılır. 
1230 Martında Çar Il. Ivan Asen'in Epirus 
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despotunu yenmesi üzerine Vodina tek- 
rar canlanan Bulgar İmparatorluğu'na ka- 
tıldı ve Epirus despotu Michael Komne- 
nos'un 1246'da şehri geri almasına kadar 
onların hâkimiyetinde kaldı. İznik İmpara- 
toru loannes Vatatzes 1251-1252'de Vo- 
dina'yı zaptetti. Şehir pek çok defa el de- 
ğiştirdikten sonra 1343'te Sırbistan kralı 
ve imparatoru Çar Duşan tarafından zap- 
tedildi. 1350'de Bizans İmparatoru loan- 
nes Kantakuzenos şiddetli bir saldırı ne- 
ticesinde buraya hâkim olduysa da kısa 
bir süre sonra Sırplar'a karşı başarısızlığa 
uğradı. Sırplar henüz tamir edilmemiş sur- 
ları tamamen yıktılar, şehri yağmaladılar 
ve kalenin diğer kısımlarını tahrip ettiler. 
Çar Duşan, Vodina ve Verroia'yı (Karafer- 
ye) 1356'da kızı Irene ile evlenen Rados- 
lav Hlapen'e verdi. Osmanlı fethine kadar 
Vodina Sırplar'ın hâkimiyetinde kaldı. 


Erken dönem Osmanlı tarihleri Vodina'- 
nın fethiyle ilgili oldukça karışık bilgiler içe- 
rir. Neşri, Vodina ve Çitroz'un (Kitros) fet- 
hinden söz ederek bunun 1389 yılından 
hemen sonra gerçekleştiğini belirtir (Tâ- 
rih-i Cihannümdâ, 1, 310-311). Eserini XVI. 
yüzyılın başlarında kaleme alan Kemalpa- 
şazâde şehrin, Üsküp'ün fethinin ardından 
1391'de ele geçirildiğini yazar. Oruç Bey 
ise buranın fethini Üsküp ve Vidin'in zap- 
tından sonraki bir tarihe koyar. Ancak Vi- 
din, Niğbolu Savaşı'nın hemen ardından 
1396'da zaptedilmiştir. Âşıkpaşazâde de 
Vodina'nın Üsküp'ten sonra fethedildiğini 
kabul ederek bu olayı Yıldırım Bayezid'in 
Bursa'da yaptırdığı imaret, medrese ve 
cami inşasını başlatmasından (1391) önce 
zikreder. Hoca Sâdeddin Efendi, fethin 
Evrenos Bey'in Çayhisar (Damasis) ve Ye- 
nişehir'i (Larissa) aldığı yıl olan 1386'da 
gerçekleştiğini öne sürer. Kuvvetli bir ihti- 
male göre doğru olan bu son tarihin 1386- 
1387 kışı olarak kabul edilmesi daha uy- 
gundur. Osmanlılar'ın bu arada Çitroz'u da 
aldıklarına dair bilgi Hoca Sâdeddin'den 
kaynaklanan bir hatadır. Zira Vodina, Te- 
selya yolu üzerinde bulunmayıp Batı Ma- 
kedonya'ya geçiş noktasındadır. Teselya'- 
ya iki geçiş noktasından biri olan Çitroz, 
birkaç yıl sonra 1389'da tahta geçmesini 
müteakip Yıldırım Bayezid'in emriyle alın- 
mış olmalıdır. Makedonya ve Gazi Evre- 
nos tarafından 1386'da alınan Teselya ara- 
sındaki batı yolu, Karaferye'den (V&rroia) 
geçerek dağlık Serfiçe (Servia) ve Alason- 
ya (Elasson) şehirlerinden Damasis'e ve Te- 
selya ovasına ulaşır, Vodina gibi Çitroz'u 
da tamamen dışarıda bırakır. Dolayısıyla 
Çitroz'un fethiyle ilgili doğru tarih 1389- 
1390 olmalıdır. Mahalli gelenek şehrin Ev- 
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renos Bey tarafından ve yerli halkın hıya- 
netiyle ele geçirildiği yönündedir. Her hâ- 
lükârda hıristiyan halkı orada kalmış ve 
kiliselerini korumuştur. 1395-1396 tarih- 
li kısa Bizans kroniğinde de bu yılda Vodi- 
na'ya ağır hasar veren büyük bir deprem- 
den söz edilir (Schreiner, III, 96). Şehrin 
tekrar toparlanması uzun zaman almış 
görünmektedir. Vodina'da müslüman nü- 
fusun varlığına işaret eden en eski Os- 
manlı yapıları Evrenosoğlu Ahmed Bey'in 
inşa ettirdiği, Cemâziyelevvel 904 (Aralık 
1498) tarihli Arapça vakfiyesi olan cami, 
imaret, çifte hamam, çeşme ve değirmen- 
lerdir. Ahmed Bey'in oğlu Müsâ Bey vak- 
fa mütevelli tayin edilmiş, daha sonra da 
adını taşıyan bir mahalle civarında ken- 
di camisini yaptırmıştır. 1530'da düzen- 
lenen, ancak içerdiği bilgiler 1520'li yılla- 
ra kadar giden bir tahrir defterine göre 
Vodina, Yenice-i Vardar kazasında bir nahi- 
ye merkezi idi ve küçük bir kasaba duru- 
mundaydı. Kasabada, aralarında yedi ima- 
ret hizmetkârının bulunduğu altmış bir 
hânelik bir müslüman cemaati yanında 
132 hânelik hıristiyan hânesi mevcuttu 
(96 32'si müslüman olan toplam 900-1000 ara- 
sı nüfus). Yenice-i Vardar, Vodina'dan he- 
men hemen üç kat daha büyüktü. 


977 (1569-70) tarihli tahrir kayıtları (BA, 
TD, nr. 723) Vodina'nın çabuk geliştiğini ve 
müslüman nüfusun arttığını ortaya ko- 
yar. Bu sırada şehirde altmış hıristiyan hâ- 
nesine karşılık 128 müslüman hânesi ya 
da 560 hıristiyan nüfusa karşılık mücer- 
redler dahil 700 müslüman vardı. Osman- 
lı Devleti nezdindeki yeni Venedik balyosu 
Lorenzo Bernardo 1592'de Vodina'dan geç- 
tiğinde şehirde gece kaldığı bir kervansa- 
ray ve bir kadı (ki 1569'da henüz yoktur) 
bulunduğunu bildirir; yüksek platodaki 
tahkimatla ovadaki aşağı şehrin kalıntıla- 
rını anlatır ve orada ne askeri bir birlik ne 
işe yarar herhangi bir savunma bulundu- 
ğunu vurgular. Bu gelişme XVII. yüzyılda 
da sürdü. 1668'de Evliya Çelebi şehrin ge- 
niş bir tasvirini yapar, burayı bir kadılık 
merkezi şeklinde tanıtır; sekizi müslüman- 
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lara, üçü hıristiyanlara ait on bir mahal- 
lesi, 1060 hânesi ve 300 dükkânı bulun- 
duğunu yazar. Evliya Çelebi dokuz camiyi 
isimleriyle zikreder ve bunların dışında on 
bir mescidin mevcut olduğunu belirtir. Ay- 
rıca dört mektep, iki tekke, bir hamam 
ve bir imaretten söz eder. Bu sonuncu- 
su Hüsrev Efendi tarafından kurulmuştu; 
Hüsrev Efendi ayrıca bir cami yaptırmış, 
caminin girişinin üzerindeki kitâbede ya- 
pım tarihi 1010 (1602) olarak yazılmıştı. 
Bütün yapılar şehrin görünümüne uygun 
biçimde kiremitle örtülmüştü. Şehirde be- 
desten yoktu. Yedi kilisede “iffetli rahibe- 
ler ve peri yüzlü rahipler” görev yapmak- 
taydı. Evliya Çelebi ayrıca Vodina'da bir 
medresenin varlığını zikrederse de bu 
medrese 1660 tarihli resmi medrese lis- 
telerinde görünmemektedir. Evliya Çele- 
bi ayrıca eski kalenin harabe kısımlarının 
hâlâ göründüğünü bildirir. 

Arşiv kayıtlarında XVIII. yüzyılda inşa 
edilen, ancak tamamı 1912'den itibaren 
yıkılan pek çok cami, mescid ve okuldan 
söz edilir. Yüzyılın ilk yarısında Abdullah 
Paşa Vodina'da bir cami yaptırmıştı. 1765- 
1774 yılları arasında iki defa sadrazamlık 
yapan Muhsinzâde Mehmed Paşa da Vo- 
dina'nın Kopinik mahallesinde yeni bir ca- 
mi inşa ettirip vakıf gelirini buraya bağış- 
lamış ve babası Abdullah Paşa'nın yaptır- 
dığı caminin gelirini arttırmıştı. Vakıf def- 
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VODİNA 


terlerine göre Vodina'da Hasan Bey b. Ali 
Koç Bey ve Hasan Ağa b. İbrâhim Bey'in 
vakıfları da vardı. Çanakçı Mehmed Paşa 
Camii, Çelebi Çavuş Mescidi ve Hacı Hızır 
Bey Zâviyesi de bulunmaktaydı. 1792-1821 
yılları arasında Vodina demir yumrukla 
yöneten, fakat şehir ve çevresinde büyük 
ölçüde güvenliği sağlayan Yanya Valisi Te- 
pedelenli Ali Paşa'nın elindeydi. Selânik'- 
teki Fransız konsolosu Felix Beanjour 1800 
dolaylarında Vodina'da 12.000 nüfusun ya- 
şadığını kaydeder. J. Hütz, Vodina'nın pek 
çok cami ve kilisesiyle pamuklu kumaş 
üreten tezgâhları bulunduğunu ve tütün 
üretimi yapan 12.000 kişilik nüfusa sahip 
olduğunu yazar. 1895 yılından hemen ön- 
ce Avusturyalı antropolog Gustav Weigand, 
Kremu nehrinin Vodina boyunca aktığını 
not etmiştir. Ona göre iklim sağlıklı değil- 
dir, şehrin üçte biri Türkler'den meydana 
gelen 14.000 kişilik bir nüfusu vardır. Pis- 
koposluk makamı Rumlar'ın elindedir. Bul- 
gar sakinleri de bu kiliseye tâbidir; ancak 
bu durum Yunan sempatisinin değil pis- 
kopostan ve Türk otoritelerinden kaynak- 
lanan korkunun eseridir. 


1900'den birkaç yıl önce Vodina 11.070 
nüfusu bulunan bir şehir olarak tasvir 
edilmiştir. Nüfusun 7000'i Bulgar, 4000'i 
Türk'tü. Geri kalanını Çingeneler ve Aro- 
munlar (Makedon Rumenleri, Ulahlar) teşkil 
ediyordu. Kazada ise altmış dokuz köy var- 
dı. Şehirle birlikte kazada 25.839'u Bul- 
gar hıristiyanı, % 50'si Türkçe ve Bulgar- 
ca konuşan 15.948 müslüman nüfus mev- 
cuttu. Bunların dışında 430 Aromun ve 
873 Çingene (müslüman) vardı. Buna göre 
Vodina kazasının % 39'unu müslüman- 
lar meydana getiriyordu. 1898-1902 yılları 
arasında Vodina'dan geçen Adolf Struck 
resmi kayıtlara göre şehrin on üç mahal- 
lesinde 1950 hânenin ve 3620'si Yunan, 
3480'i Türk ve Çingene, 1530'u Slav ve 
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270'i Aromun toplam 8900 kişilik nüfu- 
sun bulunduğunu belirtir. Bununla birlik- 
te nüfusun gerçek sayısı 12.500 civarında 
tahmin edilmektedir. 5420 kişiden 3900'ü 
patrikliğe bağlı olduğu için Yunan diye ad- 
landırılıyordu, 1590 kişi de Bulgar Pisko- 
posluğu'na tâbiydi. Üç büyük, dokuz kü- 
çük kilise vardı. Müslümanların altı büyük 
camisi mevcuttu. Ayrıca bir Yunan, Bul- 
gar ve Türk okulu vardı. Şehirdeki şarap 
üretimiyle çevresindeki meyve ve tütün 
üretimi pamuk ekiminin artışından dolayı 
gerilemişti. Vodina'da ipekliler, kilim ve se- 
ramik üretiliyor, boyahaneler ve su gücüy- 
le çalışan çırçır fabrikaları yer alıyordu. 
1906 tarihli Selânik Vilâyeti Salnâme- 
si'nde Vodina'nın on beş mahallesi, beş 
camisi, yedi mescidi, yedi tekkesi, üç kili- 
sesi, beş müslüman ve beş hıristiyan mek- 
tebi, askeri kışlası ve cephanelikleri, bir de 
medresesi olduğu belirtilir. Şehirde su ile 
dönen on sekiz adet tahıl ve yedi adet su- 
sam yağı sıkan değirmen mevcuttu. Se- 
lânik-Manastır demiryolu üzerinde bulun- 
ması sebebiyle giderek kalkınan şehrin 
nüfusu Osmanlı idaresinin son yıllarında 
14.000'e ulaşmıştı. 


18 Ekim 1912'de Vodina, Yunan ordu- 
su tarafından ele geçirildi. Slavlar'ın ve 
Türkler'in zoraki ayrılışından sonra nüfus 
ciddi biçimde geriledi. 1912 tarihli bir Yu- 
nan tahminine göre şehirde 4000'i Yunan, 
1530'u Bulgar, kırk altısı Türk ve birkaçı 
Sırp'tan meydana gelen toplam 5600 kişi 
yaşıyordu. 1916-1918 yıllarında seyahat 
eden Schulze-Jena ise 9400 kişilik bir nü- 
fustan söz eder. 1955'te şehirde incele- 
me yapan Semavi Eyice buradaki yeni ca- 
minin altmış beş yıl önce, yani 1890'larda 
yapıldığının söylenmesine rağmen yapının 
esasının eski olduğunun anlaşıldığını be- 
lirtir. II. Dünya Savaşı'ndan sonra bu cami 
Edessa şehir müzesinin deposuna dönüş- 
türülmüş, 1972'de restorasyonu gerçek- 
leştirilmiştir. Fakat 2009'da yine harap 
haldeydi. İç kesiminde caminin kubbesi ta- 
mamen Abdülhamid devrine ait son dö- 
nem Osmanlı duvar nakışlarıyla yarı or- 
yantal, yarı barok unsurların karışımıyla ve 
daha çok pembe renklerin hâkim olduğu 
yumuşak renklerle süslüdür. Bu cami gü- 
nümüzde Vodina'da ayakta kalan tek Os- 
manlı eseridir. Bir diğer eser de XII. yüz- 
yıla tarihlenen ve XIV. yüzyıl ile XVIII. yüz- 
yıla ait önemli fresk süslemeleriyle dikkat 
çeken Vorousi mahallesindeki Panagia Ki- 
lisesi'dir. Geç dönem Osmanlı şairlerinden 
Hasan Remzi Efendi ile (6. 1871) Ahmed 
Şâdi de (6. 1917) Vodina'da doğmuştur. 
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Bir zirai ticaret, dokumacılık ve halıcılık 

merkezi olan Vodina'nın nüfusu 2010 yılı 

tahminlerine göre 18.380 idi. 
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DU mala lal MACHIEL KIEL 
-< 
VOKA, Receb 
(1847-1917) 
Son dönem Osmanlı âlimi 
u ve Manastır vilâyeti müftüsü. j 


Kalkandelen’e (Makedonya) bağlı Şipko- 
viça (Shipkovicë) köyünde doğdu. Asıl adı 
Receb Cüdi b. Nûreddin Voka'dır. Arnavut- 
lar arasında Rexhep Vokë Tetova olarak 
tanınır. İlk öğrenimini köyünde tamamla- 


dıktan sonra hocası Behcet Efendi'nin teş- 
vikiyle orta ve lise öğrenimine Kalkande- 
len'deki Saat Camii Medresesi'nde devam 
etti, ardından tahsilini Prizren'deki medre- 
sede sürdürdü (Avzi Mustafa, V/34 (1992), 
s. 14). Tüccar olan amcası Ali Voka'nın ve 
Kalkandelenli din âlimi Receb Efendi'nin 
desteğiyle 1868'de İstanbul'a gidip Fatih 
dersiâmlarından ders okudu ve icâzet al- 
dı. Daha sonra aynı ilim muhitinde 1895 
yılına kadar hocalık yaptı. Bu arada İstan- 
bul Aksaray'da Arnavutlar tarafından ku- 
rulan Mahfel kulübüne üye oldu ve bura- 
daki Arnavut halkının sorunlarıyla ilgilen- 
di. 1895'te memleketine döndü ve Kalkan- 
delen'deki medresede dini ilimler okutma- 
ya başladı, 1903 yılında Manastır vilâyeti 
müftülüğüne tayin edildi (Devlet-i Aliyye-i 
Osmâniyye Salnâmesi, s. 801). Arnavut 
halkının dini ve kültürel meseleleriyle bu- 
rada da ilgilendi; ancak ortaya koyduğu 
görüşler sebebiyle muhaliflerince eleştiril- 
di. Bunun üzerine görevinden istifa edip 
muhtemelen 1910'da İstanbul'a döndü. 
İstanbul'da bir süre fetva işleriyle meşgul 
oldu, kitapçılık yaptı. Ancak yazdığı bazı 
eserlerde Arnavut milliyetçiliği propagan- 
dası yaptığı ileri sürüldüğünden hayatı- 
nın son günlerini işsiz olarak maddi sıkıntı 
içinde geçirdi. İstanbul'da vefat etti, kab- 
rinin nerede olduğu bilinmemektedir. 


Receb Voka, Osmanlı coğrafyasının çe- 
şitli bölgelerinde karışıklıkların ve özellik- 
le milliyetçi söylemlerin arttığı bir dönem- 
de yaşamıştır. Bu gelişmelerden İttihat ve 
Terakki'nin yönetimi altında belki de en 
çok Rumeli'de yaşayan müslümanlar et- 
kilenmiştir. Böyle bir ortamda Receb Vo- 
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ka, Arnavutlar'ın kendi ana dillerinde öğ- 
renim görmesi fikrini desteklemiş, Arna- 
vut halkı için alfabe arayışının gündeme 
gelmesi esnasında Arnavut alfabesinin La- 
tin harfleriyle yazılmasına karşı çıkarak Os- 
manlı alfabesinin Arnavutça'ya uygulan- 
masını önermiş ve bu konuda Israrcı ol- 
muştur. Bu tutumu yüzünden hem resmi 
makamların dikkatini çekmiş hem de za- 
man zaman Arnavut milliyetçilerinin ten- 
kitlerine mâruz kalmıştır. Muhtemelen bu 
sebeple Arnavut alfabesiyle ilgili Manas- 
tır Kongresi'ne katılmamış (1908), bunun 
üzerine Arnavutlar tarafından milli davaya 
sahip çıkmayan kişi olarak gösterilmeye 
çalışılmıştır. Debre (1909) ve Bükreş top- 
lantılarına destek vermesi, Arnavutlar'ın 
Arnavut dilinde eğitim görmesini ve Ar- 
navut halkı için Osmanlıca harflerle alfa- 
beyi savunması, Arnavutlar'ın kendi kim- 
liklerini koruyarak geniş Osmanlı toplumu- 
na aidiyetlerini korumasını, İslâmi gele- 
neğin kaybolmamasını, böylece Arnavut- 
lar'ın hıristiyan toplumlar içerisinde asi- 
milasyona mâruz kalmamasını hedefle- 
diğini ortaya koymaktadır. Onun fikirleri- 
nin memleketinde fazla kabul görmeme- 
si muhtemelen, Manastır müftülüğü gö- 
revinden ayrılıp İstanbul'a dönmesinde ve 
hayatının kalan geri kısmını orada sürdür- 
mesinde etkili olmuştur. İstanbul'a gel- 
dikten sonra Mahfel'in ideolojisi doğrul- 
tusunda mücadelesini sürdürmüştür. Bu 
tutumu sebebiyle olsa gerek İstanbul'daki 
resmi makamlardan ve memleketindeki 
aydın çevrelerden hiç ilgi görmemiş, ha- 
yatının son günlerinde İstanbul sokakla- 
rında çiçek satarak geçimini sağlamaya 
çalışmıştır. 

Eserleri. 1. A-Beja Shgip (Arnavutça 
elifbâ). Manastır Kongresi için hazırlanan 


alfabe kırk dört harften oluşmaktadır; 
eserin ilk sayfalarının bir kısmı Türkçe 
açıklamalara ayrılmıştır (İstanbul 1327). 
2. Arnavutça Mufassal İlmihal. Müelli- 
fin bizzat hazırladığı alfabe ile kaleme 
alınmış 100 sayfalık bir eserdir (İstanbul 
1328). 3. Mendime (düşünceler). On altı 
sayfalık risâlede Arnavut halkının gelece- 
ği ve çağdaş eğitimi konusu ele alınmak- 
tadır. Voka bu eserini de kendi alfabesiy- 
le yazmış (İstanbul 1328), eseri daha son- 
ra orijinali ve Latin harfleriyle birlikte Feti 
Mehdiu derleyip Kalkandelen Müftülüğü 
neşriyatı arasında yayımlamıştır (Tetovë 
1991). 4. Gramatika Elementare Shqipe 
(Arnavutça gramer kitabı) (İstanbul 1911). 
Kaynaklarda Receb Voka'nın başka eser- 
leri ve makalelerinin de bulunduğu belirtil- 
mektedir. Vehbi Bexheti, Receb Voka hak- 
kında ayrıntılı bir çalışma yapmıştır (bk. 
bibl.). Receb Voka'nın doğum yeri olan 
Şipkoviça köyünde bir büstü dikilmiş ve 
anısına bir ilkokul yaptırılmıştır. Aynı böl- 
gede Brodec köyündeki ilkokul da onun 
adını taşımaktadır. 
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më 1918, Prishtinë 1970, s. 112; Mahmud Hysa, 
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Shqiptar, Tiranë 1985, s. 509-510; “Kongresi i 
Manastirit (1908)”, a.e., s. 512. 


lal FETI MEHDIU — MUHAMMET ARUÇİ 


EJ z 
VOLGA BULGAR HANLIĞI 


(bk. İDİL BULGAR HANLIĞI). 


lz 
T q 
VOLKAN 
Derviş Vahdet? nin 
1908-1909 yıllarında çıkardığı 
A dinî, siyasî günlük gazete. E 


28 Teşrinisâni 1324 — 7 Nisan 1325 (11 
Aralık 1908 — 20 Nisan 1909) tarihleri ara- 
sında İstanbul'da toplam 110 sayı neşre- 
dilmiş, ancak 13. sayı görülememiştir. Ga- 
zetenin sahibi, başyazarı ve sorumlu mü- 
dürü Derviş Vahdeti'dir. Yarım gazete bo- 
yunda dört sayfa çıkan Volkan'ın 10 ve 
13. nüshalarının basılamadığı ardından 
gelen sayılarda bildirilmiştir. Ancak 10. sa- 
yı bugün elde bulunduğuna göre muhte- 
melen bu sayı zamanı geçince az sayıda 
basılmış fakat dağıtılamamıştır. Gazete ay- 
rıca çeşitli engeller yüzünden 24 ve 28-31 
Aralık 1908 ile 1-9, 13, 18-22 ve 24 Ocak 
1909 tarihlerinde çıkmamıştır. Bu kesin- 
tileri Vahdeti parasızlıkla açıklar. 1-23. ve 
25-29. sayılarda başlık üstünde, “İnsani- 
yete hâdim dini siyasi yevmi gazetedir”; 
30-110. sayılarda yine başlık üstünde, “Her 
gün sabahları neşrolunur insaniyete hâ- 
dim dini siyasi Osmanlı gazetesidir”; 48- 
110. sayılarda ise başlık altında, “İttihâd-ı 
Muhammedi Cemiyeti'nin mürevvic-i ef- 
kârıdır” cümleleri bulunmaktadır. İlk yir- 
mi üç sayıda başlığın altında ayrıca Fran- 
sızca Journal Volkan adı yer almıştır. 


Gazete satışının önceleri 500-2000, da- 
ha sonra 3-4000, fevkalâde günlerde ise 
15-20.000 kadar olduğu tahmin edilmek- 
tedir. Gazeteye İstanbul dışından da abo- 
ne kaydedilmiş, ayrıca dağıtım için birkaç 
şehre (Üsküp, Manastır, Kavala, İzmir) 
gönderilmiştir. Dağıtım ve satışı İttihat ve 
Terakki Cemiyeti taraftarlarınca engellen- 
meye çalışılmış, gazeteye mektup gön- 
deren birkaç er ceza almış, 31 Mart'tan 
sonraki günlerde ise gazetenin yazarları 
ve mektup yollayan okuyucular tutuklan- 
mıştır. Bu sebeple elde bulunan gazete- 
ler yok edildiği için nüshalarına ve kolek- 
siyonuna çok az rastlanmaktadır. Ertuğ- 
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rul Düzdağ'ın kütüphanesinde mevcut 
Volkan cildindeki 105. sayıda gazetede 
mektupları yayımlanan beş medrese ta- 
lebesinin isimlerinin yanına el yazısıyla, 
“Derdestleri yapılmıştır” notu görülmek- 
tedir. 

Bütün sayılarda imzalı veya imzasız ya- 
zıları bulunan Vahdeti, gazetecilikte tec- 
rübesi olmadığı halde ilk sayıların bütün 
yazılarını kendisinin yazdığını ve tashih et- 
tiğini, gazeteyi de kendisinin dağıttığını 
belirtmektedir. Gazeteye gönderilecek ya- 
zıların halkın anlayacağı bir dille yazılma- 
sı istendiğinden Vahdeti'nin ve genelde 
gazetenin dili oldukça sadedir. Volkan'- 
da makalelerin dışında önemli haberler, 
okuyucu mektupları ve bunlara verilen 
cevaplar, birkaç sayının son sayfasında 
birer ilân bulunmaktadır. Gazetenin mev- 
cut 109 sayısında çoğu okuyuculardan ol- 
mak üzere 100 kadar imzalı yazı neşre- 
dilmiştir. Aralarında Bediüzzaman Said 
Nursi'nin de (Said-i Kürdi) yer aldığı ya- 
zarların ekserisi dersiâm veya din ada- 
mıdır. 

Derviş Vahdeti daha önce İstanbul'da 
memurken Diyarbekir'e sürülmüş, Meş- 
rutiyet'in ilânı üzerine geri gelerek yeni- 
den bir memuriyet istemiş, fakat İttihatçı- 
lar bütün devlet görevlerini yandaşlarına 
verdiği için işsiz kalmış, kendi durumun- 
da olanların haklarını savunmak amacıyla 
Hâdim-i İnsâniyyet Cemiyeti'ni kurmuş, 
Volkan'ı bu cemiyetin yayın organı olarak 
çıkarmıştır. Vahdeti gazetesinde bir taraf- 
tan işsizlerin haklarını savunuyor, İttihat- 
çılar'ın meclise, hükümete, muhalif cemi- 
yetlere ve basına yönelik -cinayetlere ka- 
dar varan- baskıcı tutumuna karşı yazılar 
yazıyor, diğer taraftan basında çıkan yazı- 
ların ve hazırlanmakta olan kanunların dine 
ve hürriyete aykırı gördüğü yanlarını eleş- 
tiriyordu. Fakat bütün yazılarında meşru- 
tiyeti, meclisi, eski Jön Türkler'i, İttihat ve 
Terakki Cemiyeti'nin “hürriyet kahraman- 
ları”nı, hatta din karşıtlığıyla tanınan Ab- 
dullah Cevdet gibi kişileri övüyordu. Bun- 
dan sonra yeni bir istibdadın gelemeye- 
ceğini söylerken aynı zamanda, “Millet es- 
kiden esir-i istibdat iken şimdi de esir-i 
cemiyet mi olacak!” sözleriyle istibdadın 
parti diktatörlüğü yoluyla gerçekleşeceği- 
ne işaret etmekte, milleti teşkil eden un- 
surların “kavim” taassubuyla kurdukları 
derneklerin devleti parçalayıcı etkilerine 
dikkat çekmekteydi. 


Volkan'ın bu muhalif tutumundan fay- 
dalanmak isteyen bazı kişiler Derviş Vah- 
deti'ye gelerek gazetesinin, İttihâd-ı Mu- 


124 


hammedi Cemiyeti adıyla kurulan ve önem- 
li İslâm merkezlerinde şubeleri açılmakta 
olan, büyük imkânlara sahip bir cemiye- 
tin (parti) yayın organı olmasını teklif et- 
tiler. Bunlar, o günlerde (1909 Şubat başı) 
kurulacağı gazetelerde bildirilen mason lo- 
cası gibi din aleyhtarı kuruluşlarla müca- 
dele edeceklerini ileri sürüyorlardı. Önce 
onlara inanan, bunu gazetede de yazan 
ve cemiyet nizamnâmesinin ilk on mad- 
desini yayımlayan Vahdeti kısa bir süre 
sonra kendisine başvuran kişilerin hura- 
feci, karanlık düşünceli, irtica ve istibdat 
taraftarı olduklarını ilân edip onlarla alâ- 
kasını kesti ve kendileriyle yaptığı görüş- 
meleri anlattı (sy. 66-70). Bu kişilerin or- 
duyu ele geçirmeyi planlayan ve dini alet 
eden bir fesat ve melânet cephesi olduğu- 
nu açıkladı. Bununla birlikte onların baş- 
lattığı, geniş ilgi uyandıran harekete sa- 
hip çıktı; aynı isimle kendisi bir cemiyet 
kurarak nizamnâmesini neşretti (sy. 75). 


Gazetede çıkan yazılar kararlı bir tutum- 
la meşrutiyet, serbestlik ve hürriyet ta- 
raftarlığını savunuyordu. Hakkındaki bazı 
değer yargılarına rağmen gazetede siya- 
si veya dini irticaya, halkı yahut askerleri 
doğrudan tahrik eden bir yazıya rastlan- 


mamakta, aksine hemen her sayıda bu 
yöndeki sözlerin ve davranışların aleyhine 
yazılar bulunmaktadır. Ancak dini hafife 
alan ve namaza izin vermeyen İttihatçı 
subaylardan şikâyet eden er mektupları- 
nın gazetede yayımlanması ve onlara ar- 
ka çıkılması daha sonra bu şekilde yorum- 
lanmıştır. Öte yandan Vahdeti masonluk 
aleyhine yazılar yazmakla birlikte mason 
locasının kapatılması için hükümete baş- 
vuran ulemâya karşı çıkmış, fikir hürriyeti 
adına masonları savunmuş, böyle bir dav- 
ranışın yasakçılığa ve istibdada yol açacağı- 
nı söylemiş, masonlarla fikri zeminde mü- 
cadele yapılmasını istemiştir. Derviş Vah- 
deti'nin iç ve dış siyasete dair isabetli tes- 
bitleri ve ileri görüşleri vardır. Nitekim par- 
ti ve kavmiyet ayrılıklarının devamı halin- 
de memlekette yıkıcı hareketlerin ortaya 
çıkacağını söylemiş ve Balkan savaşlarını 
üç yıl öncesinden haber vermiştir (sy. 4, 
31,33). 

Volkan'da parti, ırk ve alaylı-mektepli 
ihtilâflarının milleti büyük bir felâkete sü- 
rüklediğini yazarak herkesi uyarmaya ça- 
lışan, bu durumun kan dökülmesine yol 
açacağını söyleyen, isyanın ilk günü çıkan 
gazeteye göre ayaklanmadan habersiz 
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olduğu anlaşılan, bu kargaşa günlerinde 
Sultan Abdülhamid'e meclisi kapatmayıp 
meşrutiyeti desteklemesini telkin eden bir 
açık mektup yazan, subayların din karşıtı 
davranışlarından şikâyet eden erlere gü- 
nahkâr da olsalar üstlerine itaat etmeleri 
gerektiği cevabını veren, isyancıları sükü- 
nete ve itaate çağıran Vahdeti (son yedi 
sayı), aldığı tehdit mektupları ve savcılık- 
la zaptiyeden gelen ürkütücü davetler üze- 
rine -kendisini tutuklu iken öldürecekleri 
endişesiyle- 7 Nisan 1325 (20 Nisan 1909) 
tarihli 110. sayıyı çıkardıktan sonra İstan- 
bul'dan kaçtıysa da kısa sürede yakalandı 
ve iç yüzü hâlâ aydınlanamayan 31 Mart 
ayaklanmasının asli tahrikçilerinden oldu- 
ğu ithamıyla -iki paşa, iki miralay, iki mü- 
lâzim, beş er ve sivil bir kişiyle birlikte- 19 
Temmuz 1909'da idam edildi (Tasvir-i Ef- 
kâr, sy. 49, Divân-ı Harb-i Askeri tebliği). 


Volkan gazetesi M. Ertuğrul Düzdağ ta- 
rafından tam koleksiyon halinde yeni harf- 
lerle yayımlanmıştır (İstanbul 1992). 

BİBLİYOGRAFYA : 

Volkan Gazetesi: 1908-1909 (haz. M. Ertuğrul 
Düzdağ), İstanbul 1992, bk. İndeks; M. Ertuğrul 
Düzdağ, “1908-1909 Yıllarında Yayınlanan Di- 
ni Siyasi Günlük Gazete”, İkinci Meşrutiyet Dev- 
rinde Basın ve Siyaset (haz. Hakan Aydın), Kon- 
ya 2010, s. 211-220; “31 Mart İfadeleri”, Geçit 
Dergisi, sy. 2-11, İstanbul 1966; M. Nejat Sezik, 
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19 Mart 1857'de Kuzey Almanya'da Je- 
verland Hooksiel'de doğdu. Babası doktor- 
du. Hildesheim ve Jever liselerinde okudu. 
1875'te Protestan teolojisi ve Doğu dille- 
rini tahsil etmek üzere Tübingen Üniversi- 
tesi'ne kaydoldu. 1877-1878'de Berlin Üni- 
versitesi'nde Heymann Steinthal ve Israel 
Lewy gibi hocalardan Yahudilik'le ilgili ders- 
ler aldı. Ayrıca Halle ve Strasburg üniver- 
sitelerinde bir süre öğrenim gördü. 1879'- 
da özel ders vermek için bir yıllığına İstan- 
bul'a gitti. Almanya'ya döndükten sonra 
1880'de Jena'da “lizentiatengrad” (lisans 
diploması), ertesi yıl “facultas doçenti” bel- 
gelerini elde etti. 1882'de Halle Üniversi- 
tesi'nde hazırladığı çalışmasıyla doktor un- 
vanını kazandı. Vollers öğrenciliği sırasında 
Albert Socin, Franz Praetorius, Fr. Schra- 
der, J. Barth, Theodor Nöldeke ve G. Lan- 
dauer gibi ünlü şarkiyatçılardan ders al- 


dı. Saksonya eyaletinde bir müddet lise 
öğretmenliği yaptı. Öğrenci iken Berlin 
Kraliyet Kütüphanesi'nde çalışmıştı. 1886'- 
da W. Spitta'nın yerine Kahire'deki Hidi- 
viyye Kütüphanesi'ne müdür olarak tayin 
edildi. Bu görevde kaldığı on yıl süresince 
Doğu dilleri ve şarkiyat alanında kendini 
yetiştirdi, Arapça üzerine çalışmalar yap- 
tı. Eylül 1892'de Londra'da toplanan Müs- 
teşrikler Kongresi'ne katıldı. 1896'da Jena 
Üniversitesi Felsefe Fakültesi'ndeki Şark 
Dilleri Bölümü'nde görevlendirildi. Burada 
da Arapça'yla ilgili çalışmalarına devam 
etti. Aynı yıl Jena'da bulunan Doğu Para- 
ları Koleksiyonu'nun (Das Orientalische 
Münzkabinett) müdürlüğünü de üstlendi 
ve koleksiyonun zenginleşmesini sağladı. 
1905'te Cezayir'de toplanan Uluslararası 
Şarkiyat Kongresi'ne katılarak bir tebliğ 
sundu. Tebliğinde Kur'ân-ı Kerim hakkın- 
daki temelsiz iddiaları yüzünden müslü- 
man âlimlerin tepkisiyle karşılaştı. Vollers, 
Mısırlı âlim Abdülaziz Çâviş'in kendisine, 
bu tür iddiaları gülünç bulduğunu ve ya- 
bancıların Kur'ân-ı Kerim'le ilgili sözleri- 
nin müslümanlar için bir kıymet taşıma- 
dığını söylediğini aktarır ( Volkssprache und 
Schriftsprache, s. 2-3). Ağustos 1908'de 
Berlin'deki Tarihçiler Kongresi'ne katılan 
Vollers rahatsızlanarak 5 Ocak 1909'da Je- 
na'da öldü. 


Birçok şarkiyatçı gibi Karl Vollers de ilk 
öğrenimini hıristiyan teolojisi alanında gör- 
müş, dil bilimleri üzerinden şarkiyatla uğ- 
raşmaya başlamış, daha sonra tarih, din- 
ler tarihi ve dil alanındaki çalışmalarıyla 
tanınmıştır. Hidiviyye Kütüphanesi'nde- 
ki görevi sırasında yazmalarla ilgilenmiş, 
bunların tanıtımı için gayret göstermiş, 
bazı Arapça yazmaları neşretmiştir. Al- 
manya'da üniversite hocalığı yaparken Al- 
man kütüphanelerinde Doğu dilleriyle ya- 
zılmış koleksiyonların gelişmesini sağla- 
mış, kataloglar hazırlamıştır. Dinler tarihi 
alanında da tanınan Vollers'e göre din kül- 
tür ve tarihin bir parçası olup aslını orta- 
ya koyabilmek için tarih öncesine gitmek 
gerekir. Din, insan zihninin kendi çevresiy- 
le sebep-sonuç ilişkisi bağlamında giriştiği 
faaliyet sonucu ortaya çıkan bir kurum- 
dur. Dinler toplulukları değil topluluklar 
dinleri şekillendirir. Vollers'in Kur'an'la il- 
gili iddiaları bazı şarkiyatçılar tarafından 
da eleştirilmiştir (Fück, s. 240). 

Eserleri. Telif. 1. Lehrbuch der âgyp- 
io-arabischen Umgangssprache mit 
Übungen und einem Glossar (Leipzig 
1890; Kairo 1890, 1972). Mısır lehçesi hak- 
kındaki eser F. Crawford Burkitt tarafın- 
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dan The Modern Egyptian Dialect of 
Arabic adıyla İngilizce'ye tercüme edil- 
miştir (Cambridge 1895). 2. Le neuvième 
congrès international des orientalistes 
tenu â Londres du 5 au 12 septembre 
1892 (Le Caire 1892). 3. Catalogue de la 
section européenne. Hidiviyye Kütüpha- 
nesi'nin Avrupa bölümünde yer alan eser- 
lerin katologudur (Le Caire 1892, 1901). 
4. Katalog der islamischen, christlich- 
orientalischen, jüdischen und samari- 
tanischen Handschriften der Univer- 
sitäts-Bibliothek zu Leipzig (Leipzig 
1906; Osnabrück 1975; Piscataway 2009). 
5. Volkssprache und Schriftsprache im 
alten Arabien (Strassburg 1906, 1972; 
Amsterdam 1981). Eski Arapça'da halk 
dili ve yazı diliyle ilgili olup bu bağlamda 
Kur'ân-ı Kerim'in dili hakkında öne sürdü- 
ğü iddialar büyük tepki çekmiştir. 6. Die 
Welireligionen in ihrem geschichilic- 
hen Zusammenhange. Eserde dinlerin 
ortaya çıkış şekilleri ele alınmaktadır (Je- 
na 1907, 1921). 


Neşir. 1. Das Dodekapropheton der 
Alexandriner. Vollers bu eserinde İncil'in 
en eski Yunanca tercümeleriyle “on iki pey- 
gamber kitabı” diye bilinen kutsal metin- 
leri karşılaştırmıştır. İki bölümden mey- 
dana gelen eserin birinci cildi 1880'de, 
doktora tezi olarak kabul edilen ikinci cil- 
di de 1882'de yayımlanmıştır (Berlin). 2. 
Pentateuchus Samaritanus (IIl-V, 1883, 
1885, 1891). Julius Heinrich Petermann'ın 
ilk iki cildini yayımladıktan sonra ölümü do- 
layısıyla yarım kalan çalışmasının tamam- 
lanmış halidir. Vollers, Tevrat'ın “beş kitab”ı- 
nın Samaritan diline tercümesinin son üç 
cildinin editörlüğünü yapmıştır (l-V, Bero- 
lini 1872-1891). 3. Description de l'Egy- 
pte. Kitâbü'l-İntişâr li-vâsıtati “ikdi’l- 
emşâr. İbn Dokmak'a ait eserin Kahire ve 
İskenderiye şehirleriyle ilgili IV ve V. cüz- 
lerinin neşridir (Bulak 1309-1310; Le Caire 
1893). 4. Fragmente aus dem Muğhrib 
des Ibn Said. İbn Said el-Mağribi'ye ait 
el-Muğrib fi hule'I-Mağrib adlı eserin 
Ahmed b. Tolun'un hayatıyla ilgili bölümü- 
nün Almanca tercümesiyle beraber neş- 
ridir (Berlin 1894; Weimar 1895). 5. Die 
Gedichte des Mutalammis: Divânü'l- 
Mütelemmis (Leipzig 1903). Câhiliye dev- 
ri şairlerinden Mütelemmis'in şiirlerinin 
Almanca çevirisiyle birlikte Arapça met- 
ninin neşridir. 

Makaleler. Vollers, başta Zeitschrift der 
Deutschen Morgenlândischen Gesell- 
schaft (ZDMG), Zeitschrift für Assyriolo- 
gie und verwandte Gebiete ve Encyclo- 
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pedia of Islam olmak üzere pek çok der- 
gi ve ansiklopedide makale ve kitap tanı- 
tımlarıyla maddeler yayımlamıştır. Bunlar- 
dan bazıları şunlardır: “Mitteilung über 
einige handschriftliche Erwerbungen der 
königlichen Bibliothek zu Berlin” (ZDMG, 
XXXVIII (1884), s. 567-580); “Der Katalog 
der arabischen Handschriften zu Kairo” 
(a.g.e., XL [1886], s. 765-769); “Aus der vi- 
ceköniglichen Bibliothek in Kairo” (a.g.e., 
XLIII [1889], s. 99-120; XLIV [1890], s. 373- 
389); “Der neuarabische Tartuffe” (a.g.e., 
XLV [1891], s. 36-96); “The System of Ara- 
bic Sounds as Based upon Sibawaih and 
Ibn Yaish” (Transactions of the 9” Interna- 
tional Congress of Orientalists, II [London 
1893), s. 130-154); “Arabisch und Semi- 
tisch: Gedanken über eine Revision der 
semitischen Lautgesetze” (Zeitschrift für 
Assyriologie und verwandte Gebiete, IX 
[Leipzig 1894], s. 165-217); “Über Panisla- 
mismus” (Preussische Jahrbücher, CXVII 
[Berlin 1904], s. 18-40); “Chidher” (Archiv 
für Religionswissenschaft, XII [Leipzig 
1909], s. 234-284); “Die solare Seite des 
alttestamentlichen Gottesbegriffes” (Arc- 
hiv für Religionswissenschaft, 1X/2 |Leip- 
zig 1906), s. 176-184; ayrıbasım Leipzig 
1906); “Das Religionsgesprâch von Jerusa- 
lem (um 800 D)” (Zeitschrift für Kirchen- 
geschichte, XXIX (Stuttgart 1909-10), s. 
29-71); “Lord Cromer und sein Egypten” 
(Historische Zeitschrift, CII (München 1911), 
s. 57-86) (diğer çalışmaları için bk. Bibliog- 
raphie der Deutschsprachigen, XVIII, 317- 
320). 
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E q 
VOYNUK 


Osmanlı döneminde 
Rumeli'de 
hıristiyanlardan oluşturulan 


askeri teşkilâta verilen ad. 


L 1 


Osmanlılar'ın Rumeli'deki fetihleri sıra- 
sında kendi bünyelerine kattıkları filorici, 
martolos gibi hıristiyan askeri gruplardan 
biri olup Slavca “asker” anlamındaki voy- 
nik kelimesinden gelmektedir. Osmanlı kay- 
naklarında voynak, voyneyk şeklinde de 
geçer. Kelimenin sonuna Farsça çoğul eki 
getirilerek yapılan voynugân da kullanıl- 
mıştır. Voynuk kelimesi ilk Osmanlı tahrir 
kayıtlarında yer alır. Bunların içinde 835 
(1431-32) tarihli Arvanid Defteri, Fâtih 
Sultan Mehmed dönemine ait Semendire 
(BA, TD, nr. 16, s. 10), 871 (1466-67) tarih- 
li Vidin (BA, MAD, nr. 18), yine aynı tarih- 
li Tırhala (İnalcık, Fatih Devri, s. 165), 872 
(1467-68) tarihli Braniçevo (Stoyakoviç, s. 
17-31), 883 (1478) tarihli Hersek (İnalcık, 
Fatih Devri, s. 154) ve 885 (1480) tarihli 
Niğbolu defterleri sayılabilir. Ayrıca Fâtih 
Sultan Mehmed'in son dönemlerinde ve II. 
Bayezid devrinde kaleme alınmaya başla- 
nan Osmanlı kroniklerinde de voynuklar 
hakkında bilgi verilmiştir. Buna göre voy- 
nuk teşkilâtı Timurtaş Paşa tarafından |. 
Murad zamanında Osmanlı Devleti'nin Bal- 
kan topraklarında kurulmuştur. Voynukla- 
rın coğrafi dağılımına bakılacak olursa bun- 
ların Filibe-Sofya-Niş, Selânik-Niş-Belgrad 
güzergâhı üzerinde, Semendire-Braniçe- 
vo-Vidin bölgesinde, Kesriç, Hersek ve Bos- 
na'da bulundukları görülür. Voynuklarla il- 
gili ilk defterlerin Arnavutluk, Vidin, Tır- 
hala, Braniçevo, Hersek ve Niğbolu'ya ait 
olması voynuk teşkilâtının büyük ölçüde 
bu bölgelerin insanlarıyla teşkil edildiğini 
ortaya koyar. Adı geçen bölgelerden en 
önce Bulgaristan'ın fethedildiği ve daha 
sonra voynukların Bulgarlar'la özdeşleşti- 
rildiği göz önüne alınırsa voynuk uygula- 
masının ilk defa Bulgaristan'da gerçekleş- 
tirildiği sonucuna varılabilir. Esasen voy- 
nuk teşkilâtı içerisinde Bulgarlar'ın önem- 
li yer tuttuğu bilinmektedir. İlk dönem Os- 
manlı kanunnâmelerinden voynukluğun, 
daha çok vergilerini filori ile ödedikleri için 
“filorici” denilen ve Timok-Tuna kavşak böl- 
gesinde yaygın biçimde görülen Eflak teş- 
kilâtı ile de alâkalı olduğu anlaşılır (Beldi- 
ceanu, REI, XXXIV (1966), s. 84-132; Ka- 
yapınar, s. 243-288). Voynukların bulundu- 
ğu bölge voynuk sancağı olarak Rumeli 
beylerbeyliği teşkilâtı içinde yer almıştır. 


XV. yüzyılın başlarına kadar uzanan tah- 
rir defterleri ve kanunnâmelere göre voy- 
nuklar Osmanlı öncesinde “voyini / voynit- 
si” diye adlandırılan küçük asilzade sınıfı 
temsilcileriydi. Osmanlılar, hıristiyan sipa- 
hiler gibi eskiden beri voynuk olanları as- 
kerî sistemlerine dahil etmekte bir sakın- 
ca görmediler. Bu durum tedrîcî fetih si- 
yasetinin de bir aşamasıydı (İnalcık, Do- 
gu Batı, s. 61-84). Voynuklar savaşçı özel- 
liklerini XV. yüzyıl boyunca sürdürdü. XVI. 
yüzyılın ilk çeyreğinden sonra durum gi- 
derek değişti. İlk dönemlerde teşkilât se- 
fere katılan voynuklarla yedekleri yamak- 
lardan müteşekkildi. Voynukluğun esası- 
nı baştinaya (baba toprağı, baba çiftliği) 
sahip olmaları teşkil ediyordu. Bu da onla- 
rı normal reâyâdan ayıran önemli bir özel- 
likti. Voynuklar baştinalarının bulunduğu 
köylerde “primkür” ve “lagator” denilen hı- 
ristiyan kökenli Osmanlı askerlerine bağ- 
lıydı (Beldiceanu, Turcica, VIII/1 (1976), s. 
277-278). Primkür ve lagatorlar da bölge- 
nin çeribaşısının emrindeydi. Müslüman 
olan çeribaşılar bölgenin voynuk beyine, 
voynuk beyi de mirâhor ağasına tâbiydi. 
1545 tarihli Pojega Sancağı Kanunnâme- 
si'nde nahiye kethüdâsının “knez”, köy ket- 
hüdâlarının primkür ve “teklice” diye ad- 
landırıldığı dikkati çeker (bk. ÇERİBAŞI). 


Voynukların görevleri sefere ve akınla- 
ra katılmaktı. Adı geçen kanunnâmede bu 
görevler uçlarda istihbarat, düşmanın du- 
rumunu araştırmak, mızrakları, kalkan- 
ları, diğer savaş aletleri ve atlarıyla uçlar- 
da, askeri seferlerde hizmet etmek şek- 
linde belirtilmiştir (Akgündüz, V, 333). Ba- 
rış döneminde de voynukların önemli ge- 
çit yerlerini nöbetleşe korumak, kale mu- 
hafızlığı yapmak ve varoşları beklemek gi- 
bi hizmetleri söz konusuydu (a.g.e,, Il, 60, 
73). Voynuklar görev bakımından hem mar- 
toloslara hem de derbendcilere benziyor- 
du. Barış zamanında bu görevlerin dışın- 
da saray ahırlarında çalışır, hassa atlarına 
bakar ve çayırları biçerlerdi. Voynuklar bu 
işleri bağlı oldukları lagatorlar ve çeriba- 
şılarıyla birlikte yerine getirirlerdi. Görev 
sonrasında mirâhordan hizmetlerini ta- 
mamladıklarını gösteren bir tezkire alıp 
baştinalarının bulunduğu köylerine döner- 
lerdi. Barış ve savaş dönemlerindeki hiz- 
metlerini üç ya da dört kişiden oluşan ve 
“gönder” denilen askeri ocak içinde ifa 
ederlerdi. “Mızrak, kargı” anlamına gelen 
gönder kelimesinin Grekçe “kontarion”dan 
türediği belirtilmektedir (Beldiceanu, Sü- 
dosi-Forschungen, XXIV [1965], s. 107-108). 
Osmanlı belgelerinde gönder kelimesi, sa- 
vaşta vezirlerin ve ordunun ileri gelenle- 
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rinin atlarına bakmak üzere teşkil edilen 
bir sınıf için de kullanılmıştır. Gönder men- 
supları görevlerini nöbetleşe yerine geti- 
rirlerdi. Nöbeti gelen gönder üyesine voy- 
nuk denilirken diğerleri yamak diye adlan- 
dırılırdı. Yamakların da yedekleri “zevâid” 
kaydedilen voynukların kardeşleri ya da 
oğullarıydı. Voynuk ya da yamak görevini 
yapamaz duruma geldiğinde kardeşleri ve- 
ya oğulları sisteme dahil edilirdi. 


Bu teşkilâta kimlerin alınacağını ve sa- 
yılarını tesbit için Osmanlı döneminde voy- 
nugân defterleri tutulmuştur (BA, MAD, 
nr. 81, s. 2-5). Bu işlemi gerçekleştirmek 
üzere önce padişah tarafından bir emin ve 
kâtip voynuk tahririyle görevlendirilir, bu 
kişiler Rumeli'de voynuk bulunan şehirle- 
re, kasabalara ve köylere gider, voynuk ve 
yamakların mevcudiyetini tesbit ederler- 
di. Eğer noksanları varsa noksanı voynuk 
zevâidi voynuk oğullarından, kardeşlerin- 
den, haymanadan tamamlar, bunlar kâfi 
gelmezse eskiden voynuk zevâidi olup raiy- 
yet yazılanlar belirlenir, bunların arasın- 
dan voynuk yazılırdı (Akgündüz, IV, 657). 
Voynukların tasarruf ettikleri baştina “ba- 
ğımsız, miras olarak bırakılamayan, hibe 
edilemeyen, satılamayan, şer'i ve örfi ver- 
gilerden, ispençeden, haraçtan, avârız-ı 
divâniyyeden ve tekâlif-i örfiyyeden muaf 
çiftlik” şeklinde tanımlanabilir. Baştina sa- 
dece voynuk olan başka birine ve öncelik- 
le ölen voynuğun voynuk olan oğluna ya da 
akrabasına, bunların yokluğu halinde baş- 
ka bir voynuğa geçerdi. Voynuklar başti- 
nanın yanı sıra bazan timar da tasarruf 
ederlerdi. 1467-1468 tarihli Tetovo bölge- 
sine ait bir defterde Voynuk Nikola'nın ve 
ortaklarının timarı kaydedilmiştir (Cvet- 
kova, Ar.Ott., VIII (1983), s. 164). 

Voynukların haraçtan, ispençeden, 
baştinasında ekip biçtiklerinin öşründen, 
resm-i kovandan, resm-i hınzırdan ve 100 
koyuna kadar koyun resminden muaf tu- 
tulduğu 1516 tarihli Niğbolu Kanunnâme- 
si'nde belirtilmiştir. Ancak bu vergi mu- 
afiyeti sadece voynuğun kendisiyle sınır- 
lıydı. Voynuğun oğulları, kardeşleri ve ak- 
rabaları varsa 1516'da Bosna örneğinde 
olduğu gibi kişi başına hazineye 30 akçe 
cizye ödemek zorundaydı. Voynuk kendi 
baştinası dışında başka yerde üretim ya- 
parsa buranın vergilerini verir, ancak avâ- 
rız türü vergilerden muaf tutulurdu. Gön- 
der içinde o yıl nöbetle hizmete gidecek 
voynuğa yamaklar “resm-i gönder” (âdet-i 
nize) adıyla akçe verirlerdi. Nize kelimesi 
de Farsça'da “mızrak” anlamına gelmek- 
tedir. XVI. yüzyılda sefere katılan voynuk 
6 akçe, diğer iki yamak 5'er akçe öderdi 


(Akgündüz, III, 418). Yazıldıkları köyün dı- 
şında başka bir sipahinin toprağında zi- 
raat yapan voynuklar elde ettikleri ürüne 
ait öşrün yarısını timar sahibine vermek 
mecburiyetindeydi. Voynuğa ait baştina- 
daki bağları ve bahçeleri işleyen kimse de 
ürünün dörtte birini voynuğa verirdi. 


Voynuklar nâdiren timar tasarruf eder- 
ken voynuk beyleri ve çeribaşıları zeâmet 
ve timar tasarruf ederlerdi. Voynuklar 
bâd-ı hevâ, arüs resmi ve cürm ü cinayet 
gibi vergileri voynuk beylerine ve çeriba- 
şılarına öderlerdi. Voynuk bir suç işlediğin- 
de kadı huzurunda suçu sabit olduktan 
sonra çeribaşı tarafından cezalandırılır- 
dı. Çeribaşılar, voynuklardan aldıkları vergi 
karşılığında onları lagatorlarıyla beraber 
İstanbul'a götürüp çayır ve hassa hizmeti 
yaptırmaktaydı. Çeribaşılar, bu görevle- 
ri yerine getirdikleri sürece zeâmet ve ti- 
mar tasarrufu kaydıhayat şartıyla ellerin- 
de kalırdı (a.g.e., IV, 480). Voynuk teşkilâtı 
17 Rebiülâhir 1102 (18 Ocak 1691) tarihin- 
de başdefterdarın teklifiyle kaldırıldı. Bu 
sırada Filibe, Sofya, Niğbolu ve Silistre san- 
caklarında 8909 voynuğun görev yaptığı 
tesbit edilmiştir. Ancak duyulan ihtiyaç 
üzerine 9 Şâban 1104'te (15 Nisan 1693) 
teşkilât yeniden teşkil edildi ve 1878'de 
Bulgar Prensliği'nin kuruluşuna kadar var- 
lığını sürdürdü (Ercan, Osmanlı İmparator- 
luğunda Bulgarlar ve Voynuklar, s. 93-95). 
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F 1 
VOYVODA 


Eflak, Boğdan ve Erdel beyleri için 


ik kullanılan unvan. j 


Slavca “asker” anlamındaki voy ile (voys- 
ka) “sürmek” anlamındaki vodadan (vo- 
dity) meydana gelmekte olup “asker sü- 
rücü” demektir. Buradan hareketle kelime 
“bir memleketin başkumandanı ve idare- 
cisi” mânasını kazanmıştır. Polonya ve Ro- 
manya tarihinde de voyvoda geçer (Voy- 
voda Kiyovski / Kiev voyvodası). Yine “as- 
keri şef” mânasında Sırbistan tarihinde bu 
unvana rastlanır. XVI-XVII. yüzyıllarda Po- 
lonya'da krallığın büyük illeri voyvodalıktı. 
Büyük voyvodalıkların görevlileri aynı za- 
manda devletin en büyük ricâliydi. Bun- 
lardan bazıları şunlardır: Podolya, Rutenya 
(Ruski, Russiae), Krakovya (Krâkowski), Poz- 
nañ, Lublin, Szňyathin, Lêczyca, Vilna (Wi- 
lenski), Culm (Chelminski). Romanya tarihin- 
de ise voyvoda ve özellikle büyük voyvo- 
da memleketin başkumandanıydı. Latince 
kaynaklarda dux, Yunanca'da strategos, 
yine Slavca gospodar / gospodin, Latince 
princeps ve palatinus terimleri de bu an- 
lamda kullanılırdı. Osmanlı resmî belge- 
lerinde bunların karşılığı bey, daha çok da 
Eflak, Boğdan söz konusu olduğunda voy- 
voda idi. Erdel için de voyvoda kullanılmış- 
tır, fakat daha çok Erdel kralı denilirdi. 
Voyvodanın eşine Romence'de doamna adı 
verilirdi, Osmanlı belgelerinde bu unvan 
domna şeklinde geçer. 


Aslında voyvoda, hâkimiyeti Tanrı'dan 
almış müstakil bir hükümdar gibi telakki 
ediliyordu. Ancak XVI. yüzyılın ortalarından 
itibaren Osmanlı hâkimiyeti altında artık 
bazı voyvodalar, “Voyvodalığım devletlü pa- 
dişahtan alınmıştır” şeklinde tâbilik şart- 
larını ifade etmeye başladılar. Osmanlı bel- 
gelerinde Eflak / Boğdan voyvodaları için 
kullanılan elkâb diğer hıristiyan hüküm- 
darlarınınkine benziyordu (kıdvetü'l-üme- 


127 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


VOYVODA 


râi'İ-milleti'l-Mesihiyye ümmet-i küberâi't- 
tâifetü'n-nasrâniyye). Voyvodanın seçilme- 
si / tayini ilgili memleketin kanununa gö- 
re karma seçim-irsiyet sistemine dayanır- 
dı. Prensip olarak her voyvodanın boyar- 
lar / beyler tarafından seçilmesi ve adayın 
da voyvodaoğlu / beyzade olması gereki- 
yordu. Pratikte büyük boyarlar “memleke- 
tin adına” toplanırdı. Adayları ise gerçek- 
te ne olursa olsun şeklen voyvoda oğlu / 
hânedanın üyesi diye ilân ederlerdi. En 
kuvwvetli ve dışarıdan desteklenen boyar 
grubunun adayı domn / voyvoda seçilirdi. 
1530'lu yıllardan itibaren seçilen voyvoda- 
nın padişah tarafından tasdiki şarttı. Öte 
yandan Osmanlı hükümeti ülkenin seçim 
iradesine mümkün olduğunca saygı gös- 
terirdi. Meselâ 1552'de voyvodanın mut- 
fağından sorumlu, mütevazi bir görevde, 
hânedanla da hiç ilgisi bulunmayan Pet- 
re Stolnicul (Lapuşneanu) adlı bir Boğdan 
(Moldova) boyarı Polonyalılar'ın askeri yar- 
dımıyla rakibini yenerek domn ilân edildi. 
Resmi belgelerde kendisini büyük voyvo- 
da Alexandru cel Bun'un (1400-1432) to- 
runu ve gerçek vârisi olarak takdim edi- 
yordu. Osmanlı Devleti de onun voyvodalı- 
ğını onayladı; 1564'te ikinci defa onayladı. 
Diğer taraftan gerçek bir beyzade yalnız 
bu niteliği sayesinde voyvoda olamazdı. 
1693 Martında Boğdan Voyvodası Cons- 
tantin Kantemir ölürken büyük boyarlar 
(“memleketin toplantısı”), yirmi yaşındaki 
küçük oğlu Dimitrie'yi (Osmanlı klasik mü- 
sikisinin parlak temsilcilerinden Dimitrie 
Kantemir) Boğdan voyvodası seçmelerine 
rağmen Osmanlılar bu seçimi onaylamadı. 


Voyvoda adaylığı için sağlıklı ve en az 
on beş yaşında olmak gerekiyordu. Yeni- 
den iktidara gelmelerini önlemek amacıy- 
la Bizans'ta olduğu gibi Eflak / Boğdan'- 
da da tahttan indirilen veya isyan eden 
prenslerin burnu kesilirdi. Kanuna göre 
voyvodalık ömür boyu verilirdi. XVI. yüz- 
yılın ikinci yarısında boyarların voyvodalık 
konusundaki hevesleri ve iktidar çekişme- 
leri sebebiyle idarecilikte belli bir süre kal- 
maları öngörüldü. Meselâ aynı dönemde 
Eflak'ta voyvodaların görev süresi ortala- 
ma üçer yıldı ve on yedi voyvoda iktidara 
gelmişti. Boğdan'da ise bu ortalama iki 
buçuk yıldı ve bu dönemde yirmi bir voy- 
voda görev yapmıştı. Voyvoda olabilmek 
için söz sahibi Osmanlı ricâline rüşvet ve- 
renler de vardı. Âli Mustafa Efendi'ye göre 
sık sık voyvoda değişiminde rüşvetin payı 
büyüktür (Künhü'kahbâr, I, 245). 

XVII. yüzyıldan itibaren voyvodalığın her 
yıl yenilenmesi gerekiyordu ve bu vesiley- 
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le küçük bir vergi (mukarrer) ödenirdi; ay- 
rıca her üç senede büyük mukarrer veri- 
lirdi. Boğdan-Eflak taraflarını iyi bilen Ev- 
liya Çelebi'ye göre bu ülkeler Divân-ı Hü- 
mâyun memurlarını ve Devlet-i Aliyye'nin 
vezirlerini zenginleştiriyordu; Boğdan-Ef- 
lak voyvodalığı Bağdat ve hatta Mısır bey- 
lerbeyiliğinden daha kazançlıydı (Seyahat- 
nâme, V, 350). Divân-ı Hümâyun veya kap- 
tan-ı deryâ eski baştercümanlarının ara- 
sından seçilen Fenerli Rum voyvodaları dö- 
neminde (1711, 1716-1821) Eflak / Boğ- 
dan beylerinin diplomatik rolü giderek art- 
tı. Çünkü Avrupa olayları hakkında düzen- 
li bir istihbarat şebekesi özelliği taşıyor- 
du. 1754'te Polonya'daki Fransız büyükel- 
çisi Comte de Broglie'ye verilen tâlimat- 
ta, “Boğdan ve Eflak voyvodaları Bâbıâli'- 
ye haraçgüzâr olmalarına rağmen Avrupa 
prensleri gibi görünüyorlar” denmişti. 


Bunların yetkilerine gelince voyvoda 
memleketin bütün topraklarının resmi sa- 
hibi kabul ediliyordu (bu durumun hukuki 
formülü “dominium eminens” idi). Ayrıca 
büyük voyvoda olan her prens memleke- 
tin başkumandanıydı. Kendi memleketin- 
de domnul / voyvoda iktidarını hiç kimsey- 
le paylaşmazdı. Voyvoda aynı zamanda ül- 
kenin en yüksek yargıcıydı ve tebaasına 
büyük boyarlar dahil her türlü cezayı ve- 
rebilirdi. Bu konuda Osmanlı padişahı voy- 
voda ile boyarları arasındaki ilişkilere ge- 
nellikle karışmazdı; daha doğrusu Tuna'- 
nın kuzeyinde kuvvetli bir iktidar ve istik- 
rar isterdi. Fakat diğer taraftan boyarlar 
her zaman Divân-ı Hümâyun'a arz ya da 
şikâyetlerini sunarlardı ve voyvodaya karşı 
başvurabilecekleri güçlü bir mercileri var- 
dı. Divan bu durumlarda taraflar arasında 
denge kurmaya çalışırdı. Kiliseye gelince 
Romen voyvodaları Bizans imparatorları 
gibi kilisenin resmi şefleri değildi, ancak 
“de facto” bu kurumun başıydı, onu de- 
netler, hatta kendi kanunlarını empoze 
edebilirdi. Memleketin iç işlerinde ise voy- 
vodalar tam özerkti. Ülkesinde Osmanlı 
idarecileri bulunmadığı için vergi sistemi- 
ni kontrol eder, Osmanlı Devleti'ne veri- 
len haracı da kendisi toplardı. Öte yandan 
dış işlerinde Eflak ve Boğdan voyvodaları 
Osmanlı yüksek ricâli arasında sayılırdı. Ka- 
nüni Sultan Süleyman döneminde 1530'- 
lu yıllardan itibaren Eflak / Boğdan reâyâ- 
sının Osmanlı reâyâsı gibi olduğu anlayışı 
hâkimdi; yani Eflak / Boğdan memleket- 
leri “dârü'l-ahd” içinde bulunduğu halde 
Osmanlı genel sistemine dahil kabul edi- 
liyordu. Bu durum uluslar arası hukuk açı- 
sından 1878 Berlin Kongresi'ne kadar de- 
vam etti. 


Voyvodalık hükümet alâmetleri Osman- 
lı öncesi döneminde altın taç, bozdoğan 
ve asâdan oluşurdu. XV. yüzyıldan başla- 
yarak özellikle 1530'lu yıllardan itibaren 
artık Osmanlı padişahı adına verilen alâ- 
metler, üsküf (altın işlemeli ve beyaz ba- 
lıkçıl sorguçlu başlık), alem / sancak, boz- 
doğan (Şam bozdoğanı) ya da topuz ve şim- 
şir / kılıçla donatılmış bir attı. Boğdan'da 
altın taç 1564 yılına kadar resmen kulla- 
nıldı. Bu alâmetlerden gerçekte en önem- 
lileri üsküf ve sancaktı (Orhonlu, s. 118- 
119). XVI. yüzyılın sonuna kadar sancak 
beylerine benzer şekilde Romen voyvoda- 
larına birer tuğ verilirdi. XVII. yüzyıldan iti- 
baren de beylerbeyiler gibi ikişer tuğ taşı- 
dılar. Tek üç tuğlu olan voyvoda Gheorghe 
Duca olup üçüncü voyvodalığı esnasında 
(1678-1683) üç tuğ takmıştı; çünkü ken- 
disi hem Boğdan voyvodası hem de Uk- 
rayna'nın hatmanı konumundaydı. 


Bir voyvodanın tayin prosedürü ve tö- 
renleri birkaç aşamadan meydana geliyor- 
du. İlk önce Divân-ı Hümâyun'da teklif gö- 
rüşülür, daha sonra padişah tarafından 
onaylanırdı. Ardından yeni voyvoda Divân-ı 
Hümâyun'da sadrazam tarafından kabul 
edilir ve Arz Odası'nda padişahın elini öper- 
di. Bu arada hükümet alâmetleri verilir- 
di. Saraydaki bu törenden sonra yeni voy- 
voda Ortodoks Rum Patrikhânesi'ne gi- 
derdi. Orada eskiden Bizans imparator- 
larına taç giydirme törenlerinde olduğu 
gibi merasim yapılırdı. İstanbul'un fethi 
üzerine Romen voyvodaları, Rus çarların- 
dan önce kendilerini Bizans'ın vârisleri ve 
Tuna'nın güneyindeki hıristiyanların hâ- 
misi olarak görüyordu. İstanbul'daki tö- 
renlerin ardından Eflak voyvodası baş- 
şehir Bükreş'te, Boğdan voyvodası başşe- 
hir Yaş'ta metropolitlik katedralinde yerli 
metropolit tarafından “aziz yağ”la kutsa- 
nırdı. İstanbul'dan Tuna'nın kuzeyine ka- 
dar yeni voyvodalara parlak bir alay için- 
de bir dizi yeniçeri ve mehter takımı eş- 
lik ederdi. Birkaç ay sonra da resmi be- 
rât-ı hümâyun Bükreş'e veya Yaş'a gelir- 
di. Yeni voyvodanın tayini esnasında ayrı- 
ca bazı resmi olay ve bayramlar vesilesiy- 
le protokol hediyeleri adı altında voyvoda 
tarafından padişaha samur, hermin, ka- 
kum, sincap vb. çok pahalı kürkler, yirmi 
at, yetmiş şahin takdim edilirdi ve padi- 
şah tarafından voyvodaya değerli bir at, 
kumaş, para gibi in'âmlar verilirdi. Bunun 
dışında haraçgüzâr ülkenin voyvodası sı- 
fatıyla yeni tayin edilen prens her yıl hara- 
cını ödemekle mükellefti. Voyvodanın yar- 
dımcı yönetim organlarından en önemlisi 
büyük sadık boyarlar tarafından oluştu- 
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rulan Sfatul Domnesc idi (voyvodalık ku- 
rulu). Fenerli-Rum voyvodaları dönemin- 
de bu kurula artık divan deniyordu. Bu- 
nun için voyvodanın Türk kâtibine de di- 
van efendisi adı verilirdi. 


İstanbul'da Romen voyvodalarının res- 
mi temsilcisi (kapı kethüdâsı / kethüdâ-i bâb) 
vardı. Bunların sayısı bir ile altı arasında 
değişirdi. İçlerinden önde gelenine baş- 
kethüdâ denirdi. Osmanlı belgelerinde 
Boğdan / Eflak voyvodası kapı kethüdâsı 
(kethüdâ-i bâb-ı voyvoda-yi Boğdan / Eflak) ta- 
biriyle kastedilen başkethüdâ idi. Zaman- 
la voyvodaların durumu zayıfladığından bu 
temsilcilerin durumu da geriledi, eski dip- 
lomatik dokunulmazlıkları kalktı ve beyler- 
beyi kethüdâlarınınkine benzer bir statü 
kazandı. Bunlar vergi muafiyetine sahip- 
tiler. Fener'deki ikametgâhlarına Boğdan 
sarayı ve Eflak sarayı denirdi (bk. BOĞ- 
DAN SARAYI). 1774 Küçük Kaynarca Ant- 
laşması'yla Romen prensliklerinin (Mem- 
leketeyn) eski özerkliği yeniden tesis edil- 
diği için Eflak-Boğdan'ın İstanbul'daki tem- 
silcilerine de artık maslahatgüzâr gibi dip- 
lomatik unvan verilmiştir. 


1859-1862 yıllarında Boğdan ve Eflak 
prenslikleri birleşince ortaya çıkan (Küçük) 
Romanya'nın prensleri I. Alexandru loan 
Cuza (Kuza Bey) ve özellikle 1. Carol de Ho- 
henzollern-Sigmaringen'in İstanbul karşı- 
sındaki durumu ve uluslar arası statüleri 
tamamen değişti. 1877'de tek taraflı ilân 
edilen bağımsızlık 1878 yılı Berlin Kongre- 
si'nde resmen tanındı. Bundan sonra voy- 
voda sözü tarihe karıştı; buna rağmen halk 
dilinde kısaltılmış “vodâ” şeklinde kullanı- 
mı sürdü. 1930'da veliahtlık hakları düşü- 
rülen ve dışarıda bulunan Carol, Roman- 
ya'ya gelip II. Carol unvanıyla 1918'de or- 
taya çıkan Birleşik (Büyük) Romanya'nın 
yeni kralı olunca eski kral (onun küçük oğlu) 
I. Mihai bu defa veliaht ve Mare Voievod 
de Alba lulia (1 Aralık 1918 tarihinde Tran- 
silvanya Romenleri tarafından Romanya 
Krallığı ile birleşme kararının alındığı yer), 
yani “Alba lulia büyük voyvodası” unvanını 
aldı. Ancak (mare) voievod unvanı sadece 
on yıl kullanıldı. 
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Osmanlı maliyesinde 
yüksek vergi gelirlerini 
A toplayan tahsildar. j 


Mali bir terim olarak, vergi gelirine sa- 
hip kimselerden aldığı yetkiyle kendi na- 
mına ya da bir başkası adına vekâleten 
vergi tahsil eden görevlileri nitelemekte- 
dir. Voyvodayı vergi tahsildarlığı açısından 
muhassıl ve mütesellimden ayıran temel 
farklardan biri onun sadece timar, zeâmet 
ve yüksek askeri zümreye ait hasların de- 
ğil aynı zamanda merkezi hazineye ait ver- 
gilerin ve vakıf gelirlerinin tahsilini de üst- 
lenebilmesidir. Osmanlılar'da XV. yüzyıla 
kadar inen voyvodalık uygulaması özellik- 
le XVI. yüzyıldan itibaren yaygınlık kazan- 
maya başladı ve XVI. yüzyıl boyunca Os- 
manlı eyalet maliyesi içinde vergi gelirle- 
rinin tahsilinde önemli bir kurum haline 
geldi. Yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
yüksek rütbeli askeri zümre mensupla- 
rı vezirler, beylerbeyiler, sancak beyleri, 
paşmaklık haslar ve saray mensuplarının 
kendilerine tahsis edilen gelirlerin tah- 
silinde voyvodalar yetkili kılındı. Bu tarih- 
lerde, Anadolu ve Rumeli'de eyalet veya 
sancak mutasarrıflarının kendilerine ay- 
rılan gelirleri kaza ve kasaba ölçeğinde 
toplamak üzere voyvoda tayin ettikleri 
dikkat çeker. Tahsildarlar mutasarrıfların 
kapı halkından da yerel halktan da seçile- 
biliyordu. 


XVI. yüzyılın ortalarında irili ufaklı va- 
kıfların gelirlerini toplamada voyvodaların 
önemli rolleri vardı. Vakıf sahiplerinin ek- 
seriyetle vakfa ait köylerde oturan, vergi 
tahsil işinde ehil olan birini tayin ettikleri 
anlaşılmaktadır. Vakıf muhasebe kayıtla- 
rında voyvodaların köylülerle birlikte yaşa- 
dığı tesbit edilmektedir. Vakıf voyvodaları 
aynı zamanda vakfa ait büyük bir kazanın 
vergi gelirlerini de toplayabiliyordu. Bu an- 
lamda vakıf gelirlerinin tahsildarlığını ya- 
pan voyvodanın câbi ile aralarında bir far- 
kın bulunup bulunmadığı ve vakfın ücret- 
li bir elemanı mı yoksa bir çeşit iltizam 
yoluyla çalıştırılan bir mültezimi mi oldu- 
ğu tam anlaşılmamaktadır. XVI ve XVII. 
yüzyıllarda Anadolu'da ve Rumeli'deki bü- 
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yük aşiretlerin vergilerinin tahsil görevini 
üstlenen mültezimler de voyvoda adıyla 
anılıyordu. Yeni-il, Yüzdepare, Mardin, Zile 
ve Halep'teki bazı aşiretlerin vergileri voy- 
vodalık üzere iltizama veriliyordu. Bu ge- 
lirler bazan merkezi hazine tarafından tah- 
sil edilir, bazan da yüksek rütbeli askeri 
zümreye has tayin edilebilirdi. XVI. yüzyı- 
lın ikinci yarısında aşiretlerin vergileri ilti- 
zam yoluyla tahsil edilmek istendiğinde 
voyvodalık görevi sipah ve silâhdar bölük- 
leri içindeki yüksek rütbeli askerlere veril- 
mişti. Voyvoda bir beyin veya mutasarrı- 
fın vekili ise müvekkili olduğu beyin buy- 
ruldusuyla tayin edilirdi. Vakıf adına çalı- 
şırsa vakıf sahibinin yazılı izniyle mahallin- 
de vergi tahsiline yetkili kılınabilirdi. Kendi- 
sine mahallindeki kadı, “kethüdâ yeri” ve 
diğer yetkililer yardım etmek durumun- 
daydı. 


XVII. yüzyılda Osmanlı Devleti'nde uzun 
süren savaşlar, kıtlık ve siyasal istikrar- 
sızlığın yol açtığı mali darlıklara karşı ver- 
gi toplama rejiminde önemli değişiklikler 
yapıldı. Timar sektöründen merkezi hazi- 
neye kaynak aktarma süreci hızlandı; mer- 
kezi hazine gelirleri gittikçe daha fazla 
oranda iltizam yoluyla tahsil edilmeye baş- 
landı. Yüzyılın ilk çeyreğinden itibaren, ön- 
celeri vergi tahsildarlarının kazandıkları iha- 
lelerde peşin ödedikleri teminat akçesi za- 
manla hazine tarafından daha çok talep 
edilir oldu ve bir tür iç borçlanma aracı şek- 
linde kullanıldı. Yüzyılın ortalarına doğru 
merkezi yönetim daha fazla nakit bulmak 
amacıyla bazı eyalet defterdarlıklarını kal- 
dırdı, bu eyaletlerin hazine gelirleri voyvo- 
dalık veya muhassıllık olarak ihale edildi. 
Örnekleri Rum (Tokat), Diyarbekir ve Ha- 
lep eyaletlerinde görülen bu uygulama ile 
her birinde sayıları kırk-seksen arasında 
değişen vergi toplama birimleri ve mukâ- 
taaların hepsi bir müteahhide iltizama ve- 
rilmiş oluyordu. Bu hazinelerin toplam ge- 
liri yüzyılın ortalarına doğru merkezi hazi- 
ne gelirlerinin 96 10'unu aşıyordu. Bu de- 
ğişikliğin gerekçelerinden biri, hazine iş- 
lerinden sorumlu eyalet defterdarlarının 
göndermeleri gereken vergi gelirlerini te- 
lef etmeleriydi. Bu sebeple merkezi yöne- 
tim, ilgili eyaletlerde defterdarlık yöneti- 
miyle etkin biçimde vergi tahsil edilemedi- 
ği gerekçesiyle bu yörelerin gelirlerini top- 
tan iltizama çıkarmıştı. Böylece Diyarbe- 
kir ve Rum defterdarlıkları yerlerini Diyar- 
bekir ve Rum voyvodalıklarına bıraktı. Ha- 
lep'te ise önce defterdarlık yerine muhas- 
sıllık kuruldu. Bu uygulama XVII. yüzyılın 
ikinci yarısında diğer birkaç eyalete teş- 
mil edildi. Merkezi otorite, eyalet içindeki 
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merkezi hazineye ait mukâtaaların önem- 
li bir kısmını bütün halinde bir voyvodaya 
iltizama vermek suretiyle hem yüksek pe- 
şinat tahsilini hem de etkin vergi topla- 
mayı bekliyordu. Yüzyılın ortalarındaki bu 
uygulama ile voyvodalığın Osmanlı vergi 
toplayıcılığı içindeki önemi iyice arttı; her 
şeyden önce voyvodalık mali sistemde res- 
mi bir kurum olarak tanımlandı. Ayrıca voy- 
vodalar vakıf, timar, zeâmet ve ümerâ has- 
ları yanında yüksek vergi gelirleri olan, do- 
layısıyla ciddi bir vergi toplama organizas- 
yonu gerektiren hazine haslarının tahsi- 
linde de istihdam ediliyordu. XVIII. yüzyı- 
lın ortalarına kadar Tokat ve Diyarbekir'de 
olduğu gibi eyalet voyvodalıklarını alan- 
ların çoğunluğu dergâh-i âli kapıcıbaşısı, 
sadrazam kethüdâsı, eski matbah emini 
gibi daha çok İstanbul'da oturan yüksek 
askeri zümre mensuplarıydı. Mahalli güç 
sahipleri ise bir alt mültezim grubu ola- 
rak vergi topluyordu. 


XVII. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
voyvodalığın yaygınlaşmasıyla paralel bir 
diğer gelişme vezir, beylerbeyi ve sancak 
beyi gibi yüksek rütbeli askeri zümre men- 
suplarınca tayin edilen mütesellimlerin ver- 
gi toplama sektöründe dikkat çeken artışı- 
dır. Bu dönemde Anadolu'da pek çok san- 
cak, bey veya muadili kumandanlara ar- 
palık olarak verilmişti. Zaman içinde san- 
cak mutasarrıfları katıldıkları savaşlar ve- 
ya yaptıkları diğer görevler sebebiyle dir- 
liklerinde oturamaz hale gelince, kendi yer- 
lerine bir mütesellim veya müsellim gön- 
dermeye başlamıştı. Eyaletlerde beylerbe- 
yiler makamlarında iken bile uzak bölge- 
lerdeki has gelirlerini veya düzensiz vergi- 
leri toplatmak üzere mütesellim tayin edi- 
yordu. Dirlik sahibi yerine sancak tasar- 
ruf eden mütesellim görev yaptığı sanca- 
ğa bağlı kazalara voyvodalar yollayarak ver- 
gi tahsilâtını gerçekleştiriyordu. Bu tür- 
den vergi tahsildarı-voyvoda XVII. yüzyılın 
ortalarından itibaren daha ziyade mahal- 
linden seçiliyor ve neredeyse her kaza ve 
kasabaya tayin ediliyordu. Bu sebeple mer- 
kezden taşrada görev yapan idarecilere 
gönderilen emirlerde voyvodaların sık sık 
zikredildiği dikkati çeker. Dirlik sahibini 
temsil eden voyvodalar mir-i mirân, san- 
cak beyi ve mütesellimden sonra anılırdı. 


XVII. yüzyılın ikinci yarısından sonra uzun 
süreli ve yıpratıcı savaşların etkisi Osman- 
lı eyaletlerinde asayiş problemi ve vergi 
kaynaklarının tahribatıyla kendini göster- 
di. Merkezi idare yüzyılın sonlarına doğru 
taşrada güvenliği sağlayıp vergi kaynakla- 
rını ihya etmek üzere yeni bir sistem ge- 
liştirdi. Mâlikâne adı verilen bu sistemde 
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tâliplilerine kaydıhayat şartıyla dirlikler ve- 
rilmeye başlandı. Bu yolla dirlikler içinde 
yaşayan halkın keyfi vergilendirmeden ve 
aracıların baskısından kurtulacağı hesap 
ediliyordu. Yeni sistemin getirdiği en önem- 
li değişikliklerden biri, sancak statüsünde- 
ki bazı dirliklerin zamanla merkezi hazine 
gelirleri içine katılması, iltizam şeklinde 
veya mâlikâne yoluyla voyvodalıklara çev- 
rilmesi oldu. Meselâ Bolu sancağının mu- 
tasarrıf ve mütesellimlerinin kazalardan 
usulsüz fazla vergi toplamaları yüzünden 
bölgenin sancaklık statüsü kaldırıldı, ge- 
lirleri merkezi hazineye dönmek üzere Bo- 
lu voyvodalığı kuruldu. Benzer bir uygu- 
lama XVIII. yüzyılın ilk çeyreğinde Malat- 
ya sancağında yapıldı ve sancaklık statü- 
sü yerine voyvodalık kuruldu. Bu değişik- 
likle önceden görev süresince hâsılâtı san- 
cak mutasarrıfında olan vergi birimleri 
merkezi hazineye aktarılmış oluyordu. Bu- 
nun karşılığında vergi birimlerinin hâsılâtı 
hayatta kaldığı müddetçe mâlikâne olarak 
mutasarrıfına bırakılıyordu. 


Uzun vadede mâlikâne uygulaması ver- 
gi toplamada mahalli aracıların rolünü art- 
tırdı. Zamanla iltizam sektörü içinde zen- 
ginleşen bu grup, XVIII. yüzyılın ortaların- 
dan itibaren Anadolu ve Rumeli'nde voy- 
vodalıklar dahil büyük vergi ihalelerini biz- 
zat elde etmeye başladı. Merkezi yöne- 
tim bu gruba, kazandıkları vergi ihaleleri 
yanında güç ve itibarlarından faydalanmak 
üzere sancak beyliği ve mir-i mirânlık gi- 
bi askeri rütbeler de verdi. Bundan dola- 
yı mütesellimlik ve voyvodalık işlerinin taş- 
rada güçlü ve zengin ailelerin ortaya çıkı- 
şında önemli rol oynadığı ileri sürülmekte- 
dir. Bu görevlerin dirlik sahibinin maiye- 
tindekiler tarafından değil mahalli nüfuz 
sahiplerince elde edilmesinin bir dönüm 
noktası olduğu vurgulanır. Böylece voyvo- 
dalığın bu mahalli grupların elinde bir ser- 
vet biriktirme yolu şeklinde kullanılması 
XVIII. yüzyıl boyunca sürdü. 


Merkezi hazine adına vergi toplayan 
voyvodalar, mukaveleleri icabı görev böl- 
gelerindeki eyalet ve sancaklarda sadece 
gelir tahsilinden değil, aynı zamanda bu 
gelirleri merkezi hazinenin tahsis ettiği 
harcama alanlarına sevketmekten de so- 
rumluydu. Kale askerlerine tahsis edilen 
mevâcibleri vaktinde göndermek, emre- 
dilen yerlere erzak ve hayvan tedarik et- 
mek, özellikle XVIII. yüzyılın ortalarından 
itibaren asker sevketmek vb. görevleri ye- 
rine getiriyorlardı. Merkezi hazine, bu mas- 
rafların normal zamanlarda hâsılâtı hazi- 
neye ait gelirlerden karşılamasını istedi- 
ği gibi olağan üstü savaş şartlarında voy- 


vodaların şahsi servetleriyle karşılaması- 
nı bekleyebilirdi. 1768-1774 yılları arasın- 
daki Rus savaşı esnasında mali kaynaklar 
tükendiğinden Anadolu'daki bu yönetici- 
lerden şahsi servetleriyle asker tertip et- 
meleri istenmişti. 


Vali veya mutasarrıf vekili olarak voyvo- 
dalar da XVIII. yüzyıl boyunca Anadolu ve 
Rumeli'de pek çok kazada “ehl-i örf"ün 
arasında yerini aldı. Kaza voyvodasının bu 
yüzyılda ve XIX. yüzyılın başlarında kaza 
ve kasaba ölçeğinde faaliyet göstermele- 
rinin temel sebebi tahsilâtını üstlendikleri 
vergi türüyle ilgilidir. Voyvodalar daha zi- 
yade niyâbet veya bâd-ı hevâ resimlerini 
toplamayı üstlenirlerdi. Bundan dolayı ka- 
za voyvodalarının görevleri taşradaki as- 
keri ve adli makamların görevleriyle karış- 
tırılmıştır. Tanzimat döneminde yapılan 
idari düzenlemeler voyvodalık kurumunu 
da ilgilendiriyordu. Kazaların yeniden or- 
ganizasyonu ve iltizamın kaldırılması voy- 
vodaları taşra kamu yönetiminin dışına çı- 
kardı. Kaza müdürleri, eyaletlerde voyvo- 
daların yerine getirdiği görevlerden birço- 
ğunu üstlendi, böylece voyvodalık tarihe 
karıştı. 
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hadisler için kullanılan terim 
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İki makam arasında 
durup kalma anlamında 
bir tasavvuf terimi, 
seyrüsülükün 
L son mertebelerinden biri. j 


Sözlükte “bir şeyi iyice anlamak ve kav- 
ramak için üzerinde durup düşünmek” 
anlamındaki vuküf ve vakfe kelimeleri ta- 
savvufta bir halden bir makama veya bir 
makamdan bir menzile geçerken ikisi ara- 
sında durmayı ifade eder. Duruşun sebe- 
bi geçilen makamı gözden geçirmek, ön- 
ceki makamdan kalan eksiklikleri tamam- 
lamak, varılmak istenen makam için hazır- 
lık yapmaktır (et-Ta“rifât, “Vakfe” md. İb- 
nü'l-Arabi, II, 595, 805). İki makam veya 


iki menzil arasında duran sâlike vâkıf, du- 
rulan yere mevkıif (çoğulu mevâkıf) denir. 
Muhyiddin İbnü'l-Arabi, Bâyezid-i Bistâ- 
mi ile Nifferi gibi süfileri ehl-i mevâkıf di- 
ye niteler ve onların vâkıfiyyeden olduğu- 
nu söyler (el-Fütühâtü'-Mekkiyye, |, 187; 
II, 107-108). 

Vukuf terimini tasavvuf literatüründe 
ilk defa geniş kapsamda kullananlardan 
biri olan Nifferi Kitâbü'I-Mevâkıf adlı 
eserinde görüşlerini anlatmaya, “Hak Te- 
âlâ beni şu mevkıfta durdurdu ve dedi ki” 
ifadesiyle başlar, verdiği bilgileri Hakk'ın 
hitapları diye sunar. Nifferi'ye göre vukuf 
hayret makamı ve matla' terimiyle eş an- 
lamlıdır. Kâşâni, “idraklerin ulaştığı son 
mertebe” veya “kelâmı duyma mertebe- 
sinden söyleyeni müşâhede mertebesine 
yükselme” diye tanımladığı matlaın ârifle- 
rin dilindeki adının mevkıf olduğunu be- 
lirtir. Mevkıf veya matla‘ bütün bilgilerin 
kaynağı, idraklerin sonu, her türlü bilginin 
sonlandığı mertebedir. Nifferi vukufu sü- 
lük ile elde edilen mârifetten, mârifeti zâ- 
hiri bilgi anlamındaki ilimden daha üstün 
görür. Her vâkıf aynı zamanda âriftir ama 
her ârif vâkıf değildir. Vukuf kalpte Hak'- 
tan başka ne varsa hepsini siler, ilmin ce- 
haleti yok ettiği gibi mâsivâyı yok eder. 
Mâsivâ bağından kurtulan vâkıf böylece 
hürriyete kavuşur, bedeni ölür ama ruhu 
ölmez. Nifferi'ye göre sâlikin mârifetten 
“sürekli huzur” mânasındaki vukufa geç- 
mesi gerekir. Vukuf ilmin aksine herhan- 
gi bir sebebe bağlı değildir. Bu da vâkıfın 
mâsivâdan âzat olup hür kimseler arasın- 
da yer almasından kaynaklanır. Nifferi bu- 
nu, “Vâkıflar hükümdarlar, ârifler vezirler- 
dir” diye açıklar. Vâkıfın bilgisi doğrudan 
Hak'tan, vâkıf olmayanların bilgisi başka- 
larındandır. Vâkıfa İbnü'l-Arabi terminolo- 
jisinde “insân-ı kâmil”, İbn Seb'in'de “mu- 
hakkik” adı verilir. İlk süfi müelliflerden Ku- 
şeyri vakfeyi “sâlikin sülükün gereklerini 
yerine getirmemesi, tembellik ve gevşek- 
lik gösterip duraksaması” anlamında kul- 
lanmıştır. Bu duraksama “müridlikten dö- 
nüş ve çıkış” manasındaki fetretten daha 
kötüdür. Mürşid bu haldeki müridini çe- 
şitli riyâzetlerle eğitir. Eğitimini başarıyla 
tamamlayan mürid bu yolda sebat göste- 
rirse vuslata ulaşır (Risâle, s. 595). 


Vukuf Nakşibendiyye tarikatının âdâbıy- 
la ilgili temel kavramlardandır. Tarikatın 
esas kaynaklarından Reşehât-ı “Aynü'l- 
hayât'ta üç çeşit vukuftan bahsedilir (Re- 
şehât Tercümesi, s. 32). 1. Vuküf-ı Zamâni. 
Bahâeddin Nakşibend'e göre sâlikin her 
an kendine bakıp halinin şükrü mü yoksa 
özrü mü gerektirdiğine vâkıf olmasıdır. Bu 


VUKUF 


bir nefis muhasebesi ve vaktin gereklerini 
yerine getirmektir. Vaktin ve halin tasar- 
rufu altında bulunana “ibnülvakt” denir. 
Kul kabz halinde istiğfar, bast halinde şü- 
kür etmelidir. Bu iki hale riayet zamanla 
ilgili vukuftur. Sâlikin mânevi halinin düz- 
günlüğü zamanını iyi değerlendirmesine 
bağlıdır. Sâlik, nefesinin Hak ile huzur ha- 
linde mi yoksa gaflet içinde mi geçmekte 
olduğuna vâkıf olmalıdır. Nefese vâkıf ve 
mâlik olmayan sâlik huzur ve gaflet halle- 
rini ayırt edemez (a.g.e., s. 41). 2. Vuküf-ı 
Adedi. Zikir esnasında zikrin adedine vâ- 
kıf olmaktır. Bahâeddin Nakşibend'e göre 
bu vukuftan maksat sülükün başında bu- 
lunanların dikkatlerini bir noktada topla- 
maları, zihin dağınıklığını önlemeleridir. 
Buna tasavvufta “cem'-i himmet” denir. 
Sâlik zikir adedine riayet ederek kendini 
disiplin altına sokar. Burada amaç dilin 
zikrinden kalbin zikrine geçmektir. Kalp ile 
zikrin sayısının çokluğundan ziyade huzur 
ve vukufla yapılması önemlidir. Dil ile kal- 
bin zikrinin birleşmesi ve kalbin zâkir hali- 
ne gelmesine “yâd-kerd” denir. Gaflet ha- 
linde şuursuzca yapılan kalp zikrinin fay- 
dası yoktur. Kalp zikriyle vuslata erişen 
kâmil insanlar “bir” sayısı nasıl bütün di- 
ğer sayıların içinde bulunuyorsa gerçek 
bir olan Hakk'ın da öylece bütün nesnele- 
re sirayet etme sırrına vâkıf olur. Vuküf-ı 
adediyi Hâce Abdülhâlik-ı Gucdüvâni'ye Hı- 
zır'ın telkin ettiği belirtilir. 3. Vuküf-ı Kalbi. 
Bu tür vukufun iki mânası vardır: Biri sâ- 
likin zikir sırasında kendini daima Hakk'ın 
huzurunda bilmesidir; bu kalp vukufuna 
“yâd-dâşt” adı da verilir. Ubeydullah Ah- 
rar, “Vuküf-ı kalbi gönlün Hak Teâlâ'ya vå- 
kıf olmasından ibarettir” derken bunu kas- 
tetmektedir. Bu vukufa şühüd, vüsül ve 
vücüd da denir. Bu durumdaki sâlikin gön- 
lünde Hak'tan başkasına yer yoktur. Vu- 
küf-ı kalbinin diğer mânası sâlikin kalbine 
teveccüh edip onu zikirle meşgul etmesi- 
dir. 
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Kosova'da tarihi bir şehir. 
2 Rİ 


Kosova'nın başşehri Priştine ile Mitrovi- 
ça arasında kaynaklarda Kosova Sahrası 
adı verilen düzlüğün kuzey kenarında, Priş- 
tine'nin 27 km. kuzeybatısında ve Mitro- 
viça'nın 10 km. güneydoğusunda kurul- 
muştur. Arnavutlar'ca Vushtrri, Slav kö- 
kenli kaynaklarda Vučitrn, Türkler arasın- 
da Vıçıtırın/Vuçıtırın olarak adlandırılır. Os- 
manlı kaynaklarında Vulçıtrın şeklinde ge- 
çer. Vulçıtrın'ın ilk defa Vicianum (Vitianum) 
adıyla İliryalılar tarafından iskân edildiği 
belirtilir. Şehir aynı isimle Roma İmpara- 
torluğu hâkimiyetinde l-V. yüzyıllarda da 
mevcuttu. Nüfusunun çoğunluğu Katolik 
olan Vulçıtrın daha sonra Bizans hâkimi- 
yetine geçti, ardından Sırplar'ın idaresi al- 
tına girdi. Branković ailesinin 1405-1426 
yılları arasında burada bir sarayları bulun- 
duğu Slav kaynaklarında zikredilir. Vuk ve 
Đurđe Brankovil'ler bir süre Vulçıtrın'ı baş- 
şehir edindiler. Bu dönemden kalan bir ka- 
le ile Vojinovi6'e nisbet edilen bir taş köp- 
rü kaydedilir. Ancak günümüzdeki kalenin 
ve köprünün o döneme ait olduğu şüphe- 
lidir (krş. Ayverdi, s. 310-311; Gojković, s. 
164). Bölgenin Dubrovnik ticaretiyle olan 
bütün ilişkilerinin Vulçıtrın üzerinden ya- 
pıldığına da işaret edilir. 

1389 Kosova savaşının ardından Vulçıt- 
rın'da Osmanlı nüfuzu başladı. Vuk Bran- 
kovic'in Yıldırım Bayezid'e karşı muhalif 
tavırları yüzünden toprakları bir süre Os- 
manlı müttefiki Sırp Kralı Stefan'a verildi 
(1395), fakat birkaç yıl sonra Vuk'un oğul- 
larına iade edildi ve Osmanlı etkisi daha 
güçlü biçimde sağlandı. Fetret devrinde 
(1402-1413) bu bölgeler Osmanlı nüfuzun- 
dan çıktıysa da Semendire'nin fethiyle (Re- 
biülevvel 843 / Ağustos 1439) bütün Sırbis- 


tan Osmanlı hâkimiyetine alındı; Vulçıt- 
rın'ı da kapsayan Kosova bölgesi Osmanlı 
topraklarına katıldı. Fakat 847 (1443) İz- 
lâdi bozgununun ardından Macarlar ve on- 
larla birlikte hareket eden Sırp Despotluğu 
ile yapılan antlaşma sonucu Brankovid'e bı- 
rakıldı (1444). II. Kosova Savaşı'nda (852/ 
1448) Sırplar tarafsız kaldığı için Kosova 
sahrasının kuzey sınırlarını teşkil eden Vul- 
çıtrın yöresi onların elinde kaldı. Ancak 
859'da (1455) Fâtih Sultan Mehmed ku- 
mandasındaki Osmanlı ordusu Vulçıtrın, 
Novobâördo (Novabrdo / Novaberde), Trepça 
ve Lap vadisini ele geçirdi. Böylece Vulçıt- 
rın'da 1912 yılına kadar sürecek Osmanlı 
hâkimiyeti başladı. Fâtih Sultan Mehmed 
devrinde düzenlenen tahrir defterlerine 
göre (880/1475) Vulçıtrın, Rumeli beyler- 
beyiliğine bağlı bir sancak merkeziydi, Il. 
Bayezid zamanına ait tahrir defterinde de 
(892/1487) Vulçıtrın'ın sancak merkezi ol- 
duğu ve Kosova bölgesinin önemli bir kıs- 
mının bu sancağın sınırları içinde yer aldı- 
ğı görülmektedir. 


Osmanlı döneminin ilk yıllarında şehir- 
de etnik ve dini yapıda büyük bir gelişme 
görülmedi, 1480'lerde de civarındaki köy- 
lerde müslüman nüfus yoktu. Ancak bu 
tarihten sonra Vulçıtrın sancağında gide- 
rek müslüman nüfusta artış oldu. Bu aşa- 
mada şehir de hızlı bir şekilde büyüdü ve 
kalabalık müslüman nüfusa sahip bir mer- 
kez haline geldi. Nitekim 937 (1530-31) 
yılına ait Vulçıtrın tahrir defterlerinde bu 
sancağa bağlı dokuz kaza merkezinin bu- 
lunduğu, dört cami ve on mescidin, on 
imam ve müezzinin, 1084 köyün, altmış 
sekiz mezraa ve on beş çiftliğin, kırk iki 
manastır ve on bir kilisenin, dört hamam, 
iki kervansaray, bir zâviye ve bir türbenin 
(Hudâvendigâr Türbesi) yer aldığı kayıtlı- 
dır. 977 (1569-70) yılına ait tahrir defter- 
lerine göre dokuz mahalleden oluşan Vul- 
çıtrın'da altı mahallede 228 hâne müslü- 
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man ve üç mahallede doksan yedi hâne 
gayri müslim oturuyordu (Rizaj, Albano- 
loška, (1965), s. 300; Zirojević, II (1968), s. 
103-104). 1582-1591 yılları arasında müs- 
lüman nüfus Vulçıtrın'da % 80'e ulaştı. Bu 
nüfusun çoğunluğunu Kosova'nın çeşitli 
bölgelerinden Vulçıtrın'a gelen Arnavut- 
lar'la Anadolu'dan buraya göç eden Türk- 
ler teşkil ediyordu. 


1659-1660 yıllarında Kosova ovasından 
geçen Evliya Çelebi, Vulçıtrın'a da uğra- 
mış kasaba hakkında ayrıntılı bilgiler ver- 
miştir. Ona göre kasaba Sırp kralları tara- 
fından kurulmuştur. Burası bizzat Murad 
Hudâvendigâr tarafından fethedilmiş ve 
fethin hemen ardından kalesi yıktırılmış- 
tır. Ancak fethin bizzat Hudâvendigâr ta- 
rafından gerçekleştirildiği kaydı şüpheyle 
karşılanmaktadır (Ayverdi, s. 310). Evliya 
Çelebi, Vulçıtrın'ın sancak beyi merkezi 
olup 4000 askeri, bir müftüsü, nakibi, ka- 
dısı, sipahi kethüdâ yeri, yeniçeri serdarı, 
muhtesibi, bâcdârı, haraç ağası, âyan ve 
eşrafı bulunduğunu yazar. Kasabanın bir- 
kaç mahallesine işaret ettikten sonra kâ- 
girden ve kiremit örtülü 2000 hânesi, çar- 
şı içinde Hudâvendigâr evkafı, Eskicami 
adında bir camisi, medrese, tekkeler ve 
mektepleri, mahkeme yakınında bir ha- 
mamı olduğunu kaydeder. Şehir halkı Ru- 
meli asıllıdır ve Arnavutça, Türkçe konu- 
şur. Ancak Girit seferi dolayısıyla şehir 
canlılığını kaybetmiştir (Seyahatnâme, V, 
550-551). XVII ve XVIII. yüzyıllarda sancak 
statüsünü koruduğu anlaşılan Vulçıtrın 
XIX. yüzyıldaki idari değişiklikler sebebiy- 
le sancak merkezi olma özelliğini kaybet- 
ti ve önce Prizren sancağına (1868), daha 
sonra 125 köyü ve altı nahiyesiyle birlikte 
Priştine sancağına bağlı bir kaza merkezi 
haline geldi (1879). Bu dönemden itiba- 
ren Kosova bölgesindeki çalkantılardan çok 
etkilendi ve gerilemeye başladı. Şemsed- 
din Sâmi bir kaza merkezi olan kasabanın 
4000 nüfusu, on dört cami ve mescidi, iki 
medresesi, rüşdiye ve ilkokulları, harabe- 
ye dönmüş bir kalesi, Sitnica nehri üze- 
rinde bir kâgir köprüsü ve onun yakının- 
da bir tren garı bulunduğunu kaydeder. 
Vulçıtrın kazası 325 köyden meydana ge- 
liyordu, nüfusu 25.000 kadardı, bunların 
arasında ancak 5000'i hıristiyandı (Kâmü- 
sü'la'lâm, VI, 4691). Benzeri bilgiler Koso- 
va Vilâyeti Salnâmesi'nde de mevcut- 
tur; 1304 (1887) tarihli salnâmeye göre 
Vulçıtrın kazasının köyleriyle beraber top- 
lam erkek nüfusu 12.145 olup bunun 9818'i 
müslüman, kalan 2327'si de gayri müs- 
limdi. 1314 (1896-97) tarihli salnâmede 
kasabada 5815 hâneden oluşan 191 kö- 
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yün yer aldığı, kazanın toplam nüfusu- 
nun 17.252'si erkek, 6438'i kadın toplam 
23.690, bunun 19.740'ının müslüman, ka- 
lanının hıristiyan olduğu kaydedilir. Balkan 
savaşları sırasında Sırplar Kosova'yı işgal 
edince Vulçıtrın'daki Osmanlı hâkimiyeti 
sona erdi (1912). 

30 Mayıs 1913 Londra Antlaşması ile 
Vulçıtrın'ı da içine alan Kosova vilâyeti res- 
men Sırbistan'a terkedildi. I. Dünya Savaşı 
esnasında Vulçıtrın, Avusturya-Macaris- 
tan işgaline uğradı. Savaştan sonra Ko- 
sova ile beraber yeni kurulan Yugoslavya 
Krallığı'na bağlandı. Bu dönemden itiba- 
ren Vulçıtrın ve çevresini yeniden Sırplaş- 
tırma süreci başladı. Bu durum ll. Dünya 
Savaşı'na kadar sürdü (1941). Yerli halk 
arasında özellikle Türkler'le çoğu müslü- 
man nüfus Türkiye'ye göç etti. II. Dünya 
Savaşı esnasında Hitler Almanyası tarafın- 
dan işgal edildi (1941-1944). Kasım 1944'- 
te Vulçıtrın kasabası yeni kurulan komü- 
nist Yugoslavya sınırları içine alındı ve özerk 
Kosova ve Metohija bölgesinin bir şehri 
statüsünü kazandı. 1989'da Kosova hak- 
kındaki Yugoslavya anayasasının yürürlük- 
ten kaldırılmasıyla kasabada zor günler 
yaşanmaya başlandı. Kosova Kurtuluş Or- 
dusu ve Yugoslavya Ordusu arasında çı- 
kan Kosova savaşı (1998-1999) neticesinde 
16 Haziran 1999'da Vulçıtrın'a NATO güç- 
leri girdi. Uzun bir süre yabancı güçlerin 
denetiminde kalan kasaba, 17 Şubat 2008 
tarihinde Kosova'nın bağımsızlığının ilân 
edilmesiyle Kosova Cumhuriyeti'nin bir be- 
lediyesi haline geldi. 

Vulçıtrın'da günümüze az sayıda tarihi 
eser ulaşmıştır. Osmanlı döneminden kal- 
ma eserler cami, hamam, köprü, kale, tek- 
ke ve türbeden ibarettir. Camiler arasında 
en eskisi Gazi Ali Bey Camii'dir. Caminin 
dış tarafında son cemaat yeri olarak ya- 
pılan plansız ilâveler, avludaki kabir taşla- 


rının tamamen ortadan kaldırılması, eski 
minare yerine yeni bir minarenin dikilme- 
si, binanın dış duvarlarına restorasyon mak- 
sadıyla müdahaleler yapılması asli şekli- 
nin bozulmasına yol açmıştır. Bu caminin 
1450-1500 yılları arasında inşa edildiği dü- 
şünülmektedir; yerel kaynaklarda ise ca- 
minin 1410'da yapıldığı kaydedilmektedir. 
Diğer camiye Ekrem Hakkı Ayverdi Kahra- 
manlar adını vermekte, halk arasında ise 
Karamanoğulları adıyla bilinmektedir. Ca- 
minin iki katlı son cemaat yeri ve harim 
tamamen yeniden inşa edilmiş, muhte- 
melen eski yapıdan sadece kesme taş mi- 
nare kalmıştır. Yerel kaynaklarda bu ca- 
minin 1675'te yaptırıldığı kaydedilmekte- 
dir (her iki cami hakkında bilgi için bk. Ay- 
verdi, s. 310; Virmiça, Kosova'da Osman- 
lı Mimari Eserleri, s. 277-281). En eski ca- 
milerden bir diğeri Çarşı Camii'dir (İkrâ- 
miye Camii). Yerel kaynaklara göre 1878'- 
de inşa edilen bu cami Kosova savaşında 
Sırp güçleri tarafından temelden yıkılmış 
ve yerine yeni bir cami inşa edilmiştir. 
Çarşı Camii yanında bulunan ahşap saat 
kulesi Sırp kaynaklarında da zikredildiği- 
ne göre (Nusic, s. 273) I. Dünya Savaşı'na 
kadar ayakta kalmıştır. Yerli araştırmacı- 
lar dördüncü bir cami olarak Eskicami'yi 
kaydetmişse de Ayverdi'ye göre bu cami 
1912'deki Sırp işgali esnasında tamamen 
yıkılmış ve yeniden yapılmıştır. Günümüz- 
de bunun Çarşı Camii olduğu tahmin edil- 
mektedir (krş. Ayverdi, s. 310; Virmiça, Ko- 
sova'da Osmanlı Mimari Eserleri, s. 281; 
Bajgora v.dör., s. 45-47). 

Evliya Çelebi'nin bahsettiği medrese bu- 
gün mevcut değildir. XV. yüzyılın başında 
yaptırılan hamam (Gazi Ali Bey Hamamı) 
moloz taşla inşa edilmiş olup bir soğuk- 
luk, bir ılıklık ve iki halvetten meydana gel- 
mektedir. Son dönemlere kadar kullanılan 
hamam bugün bir harabe durumundadır 
(Virmiça, Kosova'da Osmanlı Mimari Eser- 
leri, s. 282-283). Şehir merkezindeki bir 
parkın ortasında yerel kaynaklarda Kara- 
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baş Türbesi denilen yapı sekiz köşelidir ve 
kiremitle örtülüdür; her yüzünde bir pen- 
cere, içinde altı lahit vardır. Türbenin Ev- 
liya Çelebi'nin sözünü ettiği tekkeyle bağ- 
lantılı olduğu tahmin edilmektedir. Vulçıt- 
rın'ın girişindeki köprünün XV. yüzyılın ilk 
yarısında inşa edildiği belirtilir (Gojković, 
s. 164). Köprü Sitnica nehrinin üzerinde 
iken zamanla suyun mecrası değişmiş ve 
turistlerin ziyaret ettiği bir eser haline gel- 
miştir. Bu köprü de tamamen bir hara- 
beye dönüşmüş olup kullanılmaz durum- 
dadır ve sivri kemeri ve taş işçiliği dikkat 
çekmektedir. Çeşitli kaynaklarda zikredi- 
len kalenin ise yalnız temelleri kalmıştır. 

Vulçıtrın'ın 1961'de nüfusu 8025, 1981'- 
de 20.176 olarak kaydedilmektedir. Nü- 
fusun çoğunluğunu Arnavutlar teşkil eder. 
Resmi istatistiklere göre köyleriyle beraber 
1981'deki toplam nüfusu 65.419, 1991'- 
de 78.877, 1999'da da 87.723'tür. Bunun 
96 93,3'ünü Arnavutlar, 96 6,2'sini Sırplar, 
geri kalanını ise Türk, Roman ve Aşkaliler 
oluşturur. Bugün nüfusun 105.000'e ulaş- 
tığı zikredilir. 1961'deki nüfus sayımına 
göre Vulçıtrın'daki Türk nüfusu 788 iken 
1971'de seksen iki ve 1981'de seksen beş 
olarak kaydedilmiştir (Vırmiça, Kosova'da 
Osmanlı Mimari Eserleri, s. 275). Günü- 
müzde ise yetmiş seksen Türk ailesinin 
(320 ile 400 kişi) yaşadığı tesbit edilmek- 
tedir. Şehirdeki İslâmi faaliyetler Kosova 
İslâm Birliği'ne bağlı Vulçıtrın İslâm Birliği 
Meclisi tarafından yürütülmektedir. 
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- 
VULLERS, Johann August 


(1803-1881) 
a Alman şarkiyatçısı, dil bilimci. j 


23 Ekim 1803'te Bonn'da doğdu. İlk eği- 
timini dini bir okulda aldı. 1822'de liseyi 
bitirdi ve yeni açılmış olan Bonn Üniver- 
sitesi'ne Katolik teolojisi, felsefe ve filoloji 
okumak üzere kaydoldu. Üniversitedeki ta- 
lebeliği sırasında Doğu dillerine ilgi duydu, 
Georg Wilhelm Freytag'dan Arapça ve İb- 
rânice öğrendi. 1827'de mezun olduktan 
sonra hocası Freytag'ın tavsiyesiyle eğiti- 
mine Sorbonne'da devam etti. Burada A. 
I. Silvestre de Sacy'den Arapça ve Farsça, 
Etienne-Marc Ouatremâre'den Süryâni di- 
li, Daniel Kiefer'den Türkçe ve d'Abel Ré- 
musat'tan Çince dersleri aldı. Paris'te dil 
öğreniminin yanı sıra Arapça el yazmala- 
rıyla ilgilendi. 1829 yılı sonunda Almanya'- 
ya döndü. Önce Berlin'e gitti; Sanskritçe 
dersleri alarak öğrenimini tamamladıktan 
sonra Halle'ye geçti. Halle Üniversitesi'n- 
de Mayıs 1830'da felsefe doktoru unva- 
nını aldı. Mart 1831'de Bonn Üniversite- 
si'nde doçentliğe yükseldi; burada İbrâ- 
nice, Arapça ve Farsça dersleri vermeye 
başladı. 4 Haziran 1833'te Giessen Üniver- 
sitesi Doğu Dilleri Bölümü'ne profesör ta- 
yin edildi ve burada emekliliğine kadar ça- 
lıştı. Üniversitede hocalık yaparken ilimler 
tarihine ilgi duydu ve bu alanda ünlü İs- 
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lâm âlimlerinin biyografileriyle birlikte tıp 
alanında çalışmalar yaptı. Dört yıl süren 
bu çalışmalarıyla fahri tıp diploması aldı 
(1846). Doğu'da özellikle İslâm âlemindeki 
tıp çalışmalarını araştırdı. 21 Ocak 1881'- 
de Giessen'de öldü. Vullers birçok Avru- 
palı şarkiyatçıya hocalık yapmıştır. Batı 
ilim dünyasında çalışmaları takdir edilmiş 
ve ödüllendirilmiş, başta Giessen Üniver- 
sitesi olmak üzere Paris'te Société Asiati- 
que ve Société Royale des Antiguairies, Ins- 
titut de France ve Académie des Inscripti- 
ons et Belles-Lettres gibi kuruluşlar Vul- 
lers'e çeşitli ilmi pâyeler ve ödüller ver- 
miştir. Eserlerinde Arapça ve Farsça ile 
Türk dillerinin Uzakdoğu dilleriyle ilişki- 
si, Sanskritçe ve Zoud diliyle etkileşmeler 
üzerine yoğunlaşmıştır. Bilhassa Farsça 
gramer ve sözlük çalışmalarıyla dikkati çe- 
ken Vullers'in Lexicon Persico-Latinum 
etymologicum adlı sözlüğü gelişmiş bir 
sözlük olarak kabul edilir. 

Eserleri. 1. Harethi Moallaca cum 
scholiis Zuzenii e codicibus Parisien- 
bus et Abulolae carmina duo inedita e 
codice Petropolitano. Hâris b. Hillize'nin 
muallakası üzerine Hüseyin b. Ahmed ez- 
Zevzeni tarafından yazılan şerhin Paris 
nüshası ile Ebü'l-Alâ el-Maarri'ye ait iki ka- 
sidenin Petersburg yazması kullanılarak 
yapılan neşirleri, Latince çevirileri ve açık- 
lamalarıdır (Bonnae ad Rhenum 1827).2. 
Tarafae Moallaca cum Zuzenii scholiis. 
Textum ad fidem Codicum Parisiensi- 
um diligenter emendatum Latine ver- 
tit. Tarafe b. Abd'in muallakası üzerine yi- 
ne Zevzeni'nin yaptığı şerhin Paris nüsha- 
sına dayanmak suretiyle gerçekleştirilen 
yayımı ve Latince tercümesidir (Bonnae 
ad Rhenum 1829). 3. Fragmente über 
die Religion des Zoroaster. Farsça kay- 
naklardan Zerdüştlik'le ilgili tercüme ve 
açıklamalarla Devletşah'ın Tezkiretü'ş- 
şu“arâ? adlı eserinden naklen Firdevsi'nin 
biyografisini içermektedir (Bonn 1831). 4. 
Grammaticae arabicae elementa (Bon- 
nae ad Rhenum 1832). 5. Chrestomathia 
Schahnamiana in usum scholarum 
edidit annotationibus et glossario lo- 
cupleti instruxit. Firdevsi'nin Şâhnâme'- 
sinden bazı bölümlerin Farsça öğrenen- 
ler için sonuna bir sözlük ilâvesiyle yapılan 
neşridir (Bonnae 1833). 6. Mirchondi his- 
toria Seldschukidarum. Mirhând'ın Rav- 
Zatü'ş-şafö fi sireti'-enbiyâ” ve'I-mü- 
lûk ve'I-hulefâ” adlı eserinin Selçuklu ta- 
rihine ait kısmının Paris ve Berlin nüshala- 
rından hareketle gerçekleştirilen yayımıdır 
(Gissae 1838). 7. Mirchond's Geschichte 
der Seldschuken. Bir önceki eserin Al- 
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manca tercümesidir (Giessen 1838). 8. Vi- 
ide poetarum persicorum ex Daulet- 
schahi historia poetarum. Yine Devlet- 
şah'ın Tezkiretü'ş-şu'arâ*sından Hâfız-ı 
Şirâzi ve Enveri'nin hayatına dair kısımla- 
rın açıklamalarla birlikte neşridir (2 fasikül, 
Gissae 1839-1868 ). 9. Institutiones lin- 
guae Persicae cum Sanscrita et Zen- 
dica lingua comparatae. Birinci ciltte 
Farsça, Sanskritçe ve Zend dili ile karşılaş- 
tırılır; “Syntaxis et ars metrica Persarum” 
alt başlığını taşıyan ikinci ciltte ise Fars- 
ça'daki cümle yapısı ve aruz konusu ele 
alınır (1-11, Gissae 1840-1850). 10. Lexicon 
Persico-Latinum etymologicum cum 
linguis maxime cognatis Sanscrita et 
Zendica et Pehlevica comparatum. 
Sanskritçe, Zend dili ve Pehlevî dilleriyle 
mukayeseli bir şekilde hazırlanan Farsça- 
Latince bir lugat olup ayrıca Farsça Bur- 
hân-ı Kâtı“ ve Türkçe-Farsça Ferheng-i 
Şuüri ile karşılaştırılmıştır (1-11, Bonnae ad 
Rhenum 1855-1864). 11. Supplementum 
lexici Persico-Latini continens verbo- 
rum linguae persicae radices e dia- 
lectis antiquioribus Persicis et lingua 
Sanscrita et aliis linguis maxime cog- 
natis erutae atque illustratae. Bir önce- 
ki lugata ek olarak hazırlanan bu eser de 
Sanskritçe ve diğer bazı dillerle muka- 
yeseli şekilde hazırlanmıştır (Bonnae ad 
Rhenum 1867). 12. Grammatica linguae 
Persicae cum antiquioribus Persicis et 
lingua Sanscrita comparate. Sanskritçe 
ile karşılaştırmalı Farsça bir gramer kita- 
bıdır (Gissae 1870). 13. Firdusii Liber re- 
gum qui inscribitur Schahname. Vul- 
lers, Firdevsi'nin Şâhnâme'sinin ilk iki cil- 
dini Turner Macan ve M. Jules Mohl'un ne- 
şirlerini esas alarak yayımlamış, eserin III. 
cildi Samuel Landaner tarafından Vullers'in 
ölümünden sonra tamamlanmıştır (1-111, 
Leiden 1877-1884). M. Necati Lugal, Şâh- 
nâme'nin ilk 20.000 beytini Vullers bas- 
kısını esas alıp Türkçe'ye çevirmiştir (1-1V, 
İstanbul 1945-1955). 
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lal MusTaFa L. BİLGE 


m q 
VURUŞ 
(bk. DARB). 
bs 2] 
p x] 
VUSLAT 
(bk. VÜSÜL). 

L 2] 
E .. A 7 
VUCUB 
(bk. VÂCİP). 

E > 
ği .. A gi 
VUCUB 
(oy! ) 

Varlığı zâtının gereği olma, 
var olmak için başkasına 
ihtiyaç duymama anlamında 
akli hükümlerden biri 
(bk. HÜKÜM). 

L 1 
Fi A T] 
VUCUB 
(oy! ) 

Mu'tezile âlimlerince 
L Allah'a atfedilen bir kavram. K 


Sözlükte “gerekli olmak, gereklilik” an- 
lamına gelen vücüb, Mu'tezile'nin beş te- 
mel esası içinde yer alan adalet ilkesi ge- 
reğince Allah'ın, yükümlü kıldığı insanlara 
ilişkin yapması gereken fiilleri ifade eder. 
Buna göre vücüb “kulların dünya ve âhi- 
ret mutluluğuna erişmeleri için gerçekleş- 
tirmeleri gereken fiilleri yaratmanın Al- 
lah'a vâcip olması” şeklinde tanımlanabi- 
lir. Mu'tezile kelâmcılarına göre çirkin fii- 
lin terki övgüye lâyık görüldüğü gibi vâcip 
fiilin yapılmaması da yergiye yol açar. Bu 
tür davranışlar için insanlar hakkında ve- 
rilen hükmün benzerinin Allah hakkında 
da verilmesi gerekir. Bir fiilin Allah hakkın- 
da vâcip kabul edilip edilmemesi, ulühiy- 
yet anlayışının yanı sıra Allah ile yaratıklar 


arasındaki münasebetin açıklanması ile de 
yakından ilişkilidir. Bu konularda farklı bir 
düşünceye sahip olan Mu'tezile kelâmcı- 
ları “vücüb alellah” diye ifade edilebilecek 
bir görüş ileri sürmüş ve bunu ilâhi adale- 
tin ayrılmaz bir unsuru haline getirmiştir. 
Onlara göre Allah'ın her türlü kötü fiilden 
tenzih edilmesi, ancak kullarıyla ilgili bazı 
fiilleri yapmasını hikmet açısından zorun- 
lu kabul etmekle mümkündür. Bundan 
dolayı kullarına lutufla muamele etmesi, 
haklarında en hayırlı olanı (aslah) yarat- 
ması, çektikleri sıkıntılara karşılık âhiret- 
te bedel (ıvaz) vermesi, itaat edene sevap 
yazması, günah işleyip tövbe etmeyeni ce- 
zalandırması Allah için vâciptir. Bunları ic- 
ra etmemek veya bunlarla çelişecek fiiller 
yaratmak ilâhi adaletle bağdaşmaz. Zira 
Allah'ın âdil oluşu adalete aykırı fiiller ya- 
ratmamasını gerektirir, aksi halde kendisi- 
ne zulüm nisbet etmek gibi yanlış bir so- 
nuç ortaya çıkar. Cenâb-ı Hakk'ın kullarıy- 
la ilgili fiilleri lutuf, sevap ve ivazdan iba- 
rettir. Allah'ın kişiye amelleriyle hak etme- 
diği bir şeyi vermesi lutuf, emirlerine uy- 
ması sonucu vermesi sevap, iradesi dışın- 
da mâruz bıraktığı bir fiilden doğan sıkıntı 
ve üzüntüye karşılık mükâfat vermesi ise 
ivazdır (Kâdi Abdülcebbâr, el-Muğni, XIII, 
505-507; Şerhu'-dşüli'-hamse, s. 494). 
“Kişiyi Allah'a itaat etmeye yaklaştıran ve 
onu günah işlemekten alıkoyan şey” diye 
tanımlanabilen lutfu Ebü Ali el-Cübbâi iki 
kısımda ele alır. İlki Allah'ın kulunu mükel- 
lef tutmakla ilgili lutfudur; peygamber 
göndermek, kitap indirmek, bunlarla in- 
sanın akıl yürütme gücünü takviye etmek 
gibi fiiller bu türden olup Allah'a vâciptir. 
İkincisi ihlâs ve takvâ sahibi kullarına ih- 
san ettiği lutfudur ki onların iman ve se- 
vaplarını arttıran bir ikramdır; ancak bu lu- 
tuf O'na vâcip değildir (Ahmed Mahmüd 
Subhi, I, 298-300). Mu'tezile kelâmcıları- 
nın çoğunluğu, Kullarla ilgili en iyi ve en 
faydalı olanı yaratmayı Allah hakkında vâ- 
cip kabul etmekle birlikte Bişr b. Mu'te- 
mir ile Ca'fer b. Harb gibi bazıları O'nun 
aslah olanı değil salâh (iyi ve faydalı) olanı 
yaratmasının kendisine vâcip olduğu gö- 
rüşündedir. Bunlara göre en iyiyi yarat- 
mak Allah'a vâcip olsaydı kâfirlerin zorun- 
lu şekilde iman etmesi gerekirdi (Çelebi, 
s. 294-295). 


Mu'tezile âlimlerinin akıl yönünden Al- 
lah'a vâcip gördüğü fiiller arasında O'nun 
peygamber göndermesi de yer alır. Ce- 
nâb-ı Hakk'ın, iman edeceğini bildiği in- 
sanlara peygamber göndermesi onlar için 
faydalı olanı yaratma ilkesine, iman et- 
meyeceğini bildiği insanlara göndermesi 
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ise âhiretteki itiraz ve mazeretlerini ge- 
çersiz kılma hikmetine bağlıdır. Bu husus, 
aklın iyi ve güzel bulduğu bir fiil niteliği ta- 
şıması açısından hüsün-kubuh ilkesine gö- 
re vâciptir (Kâdi Abdülcebbâr, e/-Muğni, 
XV, 20-21; el-Muhtaşar, s. 235-236; Seyyid 
Şerif el-Cürcânf, s. 550). Bunun yanında 
peygamberleri düşmanlarına karşı melek- 
lerle koruması veya onlara hastalık ver- 
memesi O'na vâcip değildir. Nitekim Be- 
dir Gazvesi'nde melekler indirip müslü- 
manları desteklediği halde Uhud Gazve- 
si'nde böyle bir destekte bulunmamıştır. 
Bu da muhtemelen müslümanların sabrı- 
nı sınamak ve İslâm'a bağlılıklarını dene- 
mek gibi hikmetlere bağlıdır (Kâdi Abdül- 
cebbâr, Tesbitü delğ'ili'n-nübüvve, Il, 407). 
Mu'tezile kelâmcıları kulun tövbesini ka- 
bul etmeyi de Allah için vâcip görür, çün- 
kü O'na itaat eden kul sevabı hak etmiş- 
tir. Aynı şekilde isyan eden kişiyi de ceza- 
landırması gerekir; ancak bu durumda onu 
günahına denk bir ceza ile cezalandırabi- 
leceği gibi affetmesi de mümkündür. Al- 
lah, tövbe etmeyen günahkârları ise mut- 
laka cezalandırır (a.mlf., e-Muhtaşar, s. 
234; Sübkî, II, 413-414). Ayrıca yaratıkları- 
na rızık vermesi de Allah'a vâcip olan fiil- 
lerdendir (Kādî Abdülcebbâr, el-Muġnî, XI, 
47). 

Sünni kelâmcılarına göre Allah'a vücüb 
nisbet etmek, kudret ve iradesini sınırlan- 
dırıp O'nu mecburiyet altındaki bir varlık 
konumuna düşüreceğinden doğru değil- 
dir. Allah'ın kullarına emrettiği fiiller on- 
ların yerine getirebileceği fiiller olup bir- 
çok fayda ve hikmet içerir. Mu'tezile tara- 
fından ileri sürülen vücüb, O'nun fiilleri ya- 
ratıkların fiillerine kıyas edilerek (kıyâsü'|- 
gâib ale'ş-şâhid) ortaya konmuştur. Bu- 
rada Allah'ın, kullarıyla ilgili fiillerini lutuf 
ve ihsanla gerçekleştirdiği hakikati dikka- 
te alınmamıştır. Halbuki Allah'ın bu fiilleri 
rahmet ve ihsanının bir sonucudur. Bu se- 
beple insanların birbirine yönelik fiillerine 
kıyasla Allah'a vücüb isnat edilmesi hik- 
mete aykırıdır. Kulun yaratıcısına ham- 
dedip şükretmesi, kendisi hakkında vâcip 
olan fiillere mukabil değil Allah'ın lutuf ve 
ihsanına bir karşılıktır. Ayrıca vücüb alel- 
lah anlayışı, Cenâb-ı Hakk'ın “fiillerini dile- 
diği şekilde yapan en mükemmel varlık ol- 
ması” gerçeğiyle uyuşmaz, yaratıklar ara- 
sında süregelen gerçeklerle de bağdaş- 
maz. Çünkü Allah insanları zekâ ve yete- 
nek bakımından eşit yaratmamış, bazıla- 
rını bazılarına üstün kılmıştır (Nesefi, II, 
747-758; Sübki, II, 386, 414). Nitekim nas- 
larda O'nun, rahmetini özel şekilde tahsis 
ettiği kullarının bulunduğu belirtilmiştir 
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(el-Bakara 2/105; Âl-i İmrân 3/74; en-Nisâ 
4/69-70; en-Nür 24/14, 21). Ayrıca Cenâb-ı 
Hakk'ın, kulları hakkında takdir ettiği fiil- 
leri onların belirlemesi mümkün değildir; 
O, zulmü zâtına haram kıldığına göre bun- 
ları belirleyen ve kendisi hakkında hüküm 
veren yine kendisidir (Müslim, “Birr ve'ş- 
şıla”, 55; Ali b. Sa'd b. Sâlih ed-Düveyhi, 
s. 112-113), Şii âlimleri de Mu'tezile men- 
supları gibi kulların fiilleri hakkında Allah'a 
vücüb isnat ederler. Onların Mu'tezile'den 
ayrıldığı başlıca husus imâmet meselesi- 
dir. İmâmiyye-İsnâaşeriyye'ye göre Allah'ın 
kullarına lutufta bulunması vâciptir, O'nun 
insanlara en büyük lutuflarından biri de 
onları yönetecek bir devlet başkanı belirle- 
mesidir, bu sebeple imam tayin etmek O'na 
vâciptir (Aydınlı, s. 233). Ancak Şiiler'in 
bu görüşü dini ve akli dayanaktan yoksun 
olduğu gibi tarihi gerçeklere ve Hz. Pey- 
gamber'in uygulamalarına da aykırıdır. 
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234. 
lal SALİH SABRİ YAVUZ 


T lan “i 
VUCUD 
( 332%! ) 


Allah'ın zihnin dışında 
gerçekliğinin bulunduğunu 
ve yokluğunun düşünülemeyeceğini 


E belirten sıfat. N 


Sözlükte “var olmak, bulunmak; varlık” 
anlamındaki vücüd felsefe terimi olarak 
“bir şeyin zihinde ve zihnin dışında ger- 
çek varlığa sahip olması” veya “bir şeyin 
akli tahlil yoluyla belirlenen mahiyeti, za- 
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tı” diye tanımlanır. Vücüd “bir şeyin zatı- 
nın (özünün) dış dünyada fiilen tahakkuk 
etmesi” mânasında da kullanılır (Tehâne- 
vi, II, 1770; Alâeddin et-Tüsi, s. 224). Dini 
bir terim olarak vücüd, Allah'ın zihnin dı- 
şında gerçekliğinin bulunduğunu ve mev- 
cudiyeti zorunlu bir varlık (vâcibü'l-vücüd) ol- 
duğunu belirtir. Allah'ın varlığı zâtının ge- 
reği yani kendindendir (bizâtihi / lizâtih?), 
O'nun dışındaki varlıkların mevcudiyeti ise 
kendileri dışındandır (bigayrihi / ligayrihi). 
Kur'ân-ı Kerim'de insanların doğuştan Al- 
lah'ın varlığına dair bilgiye veya eğilime sa- 
hip kılındıkları ve bu selim fıtratın bozul- 
mayacağı ifade edilir (el-A'râf 7/172; er- 
Rüm 30/30). Kur'an'ın beyanıyla, asil ve şe- 
refli bir varlık olarak yaratılıp (el-İsrâ 17/ 
70) imtihan dünyasında yaşatılan insan, 
içten gelen nefsâni arzular ve dıştan ge- 
len saptırıcı akımlarla temiz fıtratını kö- 
reltebilir. Bununla birlikte hayatta karşıla- 
şılan fevkalâde olaylar, hastalık ve felâket- 
ler kişinin asli yaratılışına dönmesini sağ- 
lar. 


Kur'ân-ı Kerim'de “var olan, varlığı müm- 
kün olan” anlamındaki “şey” lafzının Al- 
lah'a nisbet edilmesi (el-En'âm 6/19) vü- 
cüd sıfatının nakli delilleri arasında kabul 
edilir. Naslarda geçen esmâ-i hüsnânın 
bir kısmı vücüd sıfatıyla irtibatlıdır, bun- 
ların başında “hak” ismi gelir. “Gerçekliği 
bulunan ve bilfiil var olan” anlamındaki 
hak isminin yer aldığı âyet ve hadislerde 
Allah'ın fiilen mevcudiyetinin insanlarca 
bilindiği belirtilmek suretiyle vücüd sıfatı 
vurgulanır (Yûnus 10/32; en-Nür 24//25, 
Buhâri, “Tevhid”, 24; Müslim, “Müsâfirin”, 
199). Hak aynı zamanda Allah'ın vâcibü'|- 
vücüd olduğunu bildirir (Fahreddin er-Râ- 
zi, Levâmi'u'-beyyinât, s. 216; Kurtubi, s. 
145-148). Bunun dışında nür, zâhir, bâtın, 
evvel, âhir isimleri de vücüd sıfatını vur- 
gulayıcı niteliktedir. Nür ismi akıl yürütü- 
lerek Allah'ın varlığının algılanabileceğini 
ifade eder. Nür kelimesi sadece duyular 
âlemini değil zihni bilgileri anlatmak için 
de kullanılır. Gözler Allah'ı göremese de akıl 
O'nun varlığını idrak eder. Bu sebeple nür 
ilâhi varlığın apaçık bir nitelik taşıdığını be- 
lirtir (Gazzâli, s. 147-148). Zâhir ve bâtın 
isimleri de aynı konumdadır. Zâhir Allah'ın 
varlığının fiilleriyle ve akli delillerle açıkça 
bilindiğini, akla göründüğünü, bâtın ise zâ- 
tının duyulardan gizlendiğini, dolayısıyla 
zâtının varlığı ve niteliği hakkında duyu- 
sal bilgi elde etmenin mümkün olmadı- 
ğını ifade eder (el-Hadid 57/3; Zeccâc, s. 
60; İbn Manzür, s. 128-130). Evvel, âhir ve 
bâki isimleri Allah'ın ezel ve ebed yönün- 
den varlıkları kuşattığını, zaman üstü ol- 


duğunu, varlığının başlangıcının bulunma- 
dığını, yokluğunun asla tasavvur edileme- 
yeceğini açıklar (el-Hadid 57/3; bk. Müs- 
lim, “Zikir”, 61; Beyhaki, s. 25-27; Kurtu- 
bi, s. 134-138). 


Vücüd sıfatına ilişkin tartışmaların IV. 
(X.) yüzyıldan itibaren başladığını söyle- 
mek mümkündür. Ebü Hanife'ye ait akaid 
risâlelerinde zikredilen ilâhi sıfatlar ara- 
sında vücüd yer almaz (Ali el-Kâri, s. 14). 
Eş'ari'ye göre Allah'ın mevcut olması hem 
kendisinin hem de insanın O'nun varlığını 
bilmesi anlamına gelir, bundan dolayı “li- 
nefsihi mevcüd” diye tanımlanır. Allah'a 
nisbet edilen vücüd, varlığının başlangıcı 
ve sonu bulunmayan mutlak bir mevcu- 
diyeti ifade eder (İbn Fürek, s. 27-28, 42, 
326). Eş'ari'den sonra gelen kelâmcılar vü- 
cüdun ilâhi zâta ait olan ve mânadan iba- 
ret bulunan sübüti bir sıfat mı, yoksa zâ- 
tın aynı olup farklılık göstermeyen yalnız- 
ca zihni bir tevcih mi olduğu konusunu 
tartışmıştır. Gelenbevi, Fahreddin er-Râ- 
Zi'ye kadar bütün kelâmcılarla İslâm filo- 
zoflarının, Allah'ın zâtı ile varlığının aynı 
olup zâtına ait mânadan ibaret bir vücüd 
sıfatının bulunmadığı konusunda ittifak 
ettikleri halde Râzi'nin yeni bir tartışma 
başlatarak zâttan ayrı bir vücüd sıfatını is- 
pat etme gayretinin yanı sıra bunu kelâm- 
cıların çoğunluğuna nisbet ettiğini belir- 
tir (Hâşiye “ale'-Celâl, s. 232). Ancak Eş'a- 
rhden hemen sonra Bâkıllâni'nin bu ko- 
nuda farklı bir görüş ileri sürdüğü dikka- 
te alınırsa (Abdülkerim Tettân — M. Edib 
el-Kilânf, I, 276) konuya ilişkin ihtilâfların 
Râzi'den çok önce başladığını kabul etmek 
gerekir. Vücüd sıfatı konusunda ortaya 
çıkan farklı görüşleri şöylece özetlemek 
mümkündür: 


1. Vücüd ilâhi zâtın aynı olup zâta ekle- 
nen bir mâna ve ayrı bir sıfat değildir, hat- 
ta yalnız Allah hakkında değil bütün varlık- 
larda vücüd ile mahiyet arasında başkalık 
yoktur. Eğer zât hakikat ve mahiyeti dışın- 
da herhangi bir varlığa sahip olsaydı bu 
takdirde zâtın biri hakikat ve mahiyetine, 
diğeri vücüduna ait iki varlığının bulunma- 
sı gerekirdi. Yine bir zâtın varlığı ilâve bir 
mâna niteliği taşısaydı söz konusu varlığın 
da bir varlığının olması icap ederdi. Böyle 
bir düşünce kısır döngüye (teselsül) gö- 
türdüğünden yanlıştır (Ubeydullah b. Mu- 
hammed es-Semerkandi, s. 58). Allah'ın zâ- 
tı vâcip (zorunlu) olduğundan mevcudiyeti 
zâtından dolayıdır, bu da Allah'ın varlığı 
ile zâtının ayniliğini gösterir. Çünkü zâtı- 
na ilâve bir vücüd sıfatının düşünülmesi, 
O'nun kendinden değil başkasından dola- 
yı (vücüd sebebiyle) var olmasını ve mümkin 
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bir varlık konumunda bulunmasını gerek- 
tirir (Alâeddin et-Tüsi, s. 222). Vücüd ma- 
hiyetten sadece zihinde ve akıl yürütme 
eyleminde ayrılır, bu husus dikkate alın- 
dığı takdirde Allah'ın zâttan ayrı bir mev- 
cudiyetinin bulunmadığı ortaya çıkar (Na- 
sirüddin-i Tüsi, III, 34-35; İsfahâni, s. 88). 
Esasen zihindeki vücüdun hariçte herhan- 
gi bir varlığı söz konusu değildir. Nitekim 
birer zihni kavram olan ma'düm ile müm- 
teniin hârici bir mevcudiyete sahip olduk- 
larını söylemek içerdikleri anlamla çelişir. 
Kurtubi kelâmcıların çoğunluğunun bu gö- 
rüşü savunduğunu belirtir (e/-Esnâ, s. 123- 
124). Hanefi-Mâtüridi âlimlerinin ekseri- 
yeti ile Şia da bu görüştedir. Eş'ariyye'nin 
çoğunluğuna muhalif olarak Ebü'l-Hasan 
el-Eş'ari ve İbn Haldün, ayrıca Mu'tezile'- 
den Ebü'i-Hüseyin el-Basri de bu görüşü 
benimseyenlerdendir (Muhammed b. Eş- 
ref es-Semerkandi, s. 298, 302; Fahreddin 
er-Râzi, Kitâbü'LErba'in, 1, 143; İbn Hal- 
dün, s. 57, 92-93; Beyâzizâde, s. 53, 94- 
96). Allah'ın hakikatinin mutlak ve salt var- 
lık olduğunu söyleyen Süfiyye mensupları 
da bu gruba girer (Taşköprizâde, s. 176). 
İslâm filozofları, vâcibü'l-vücüd olan Al- 
lah'ın zâtı ile varlığı arasında başkalık bu- 
lunmadığını ileri sürerken mümkin varlık- 
larda vücüdun mahiyette ortaya çıkan zâ- 
ta zâit bir sıfat olduğunu kabul etmiştir 
(İbn Sînâ, II, 30-34; Alâeddin et-Tüsi, s. 
209). Nasirüddin-i Tüsi, İbn Sinâ'nın vü- 
cüdun vâcip ve mümkin bütün varlıklar- 
da ortak olduğu düşüncesinden hareket- 
le Allah'ın zâtına zâit bir vücüd sıfatı bu- 
lunduğu yolundaki görüşü eleştirmiş ve 
mahiyetin varlıkla nitelenmesinin tama- 
men akli bir hüküm olduğunu belirtmiş- 
tir (Şerhu'Lİşârât, III, 30-35). 

2. Allah'ın zâtına ait zâit bir mâna olan 
vücüd üstünlük ifade eden bir kemal sı- 
fatıdır ve O'nun zâtıyla aynı değildir. Aksi 
halde zât-ı ilâhiyye söz konusu üstünlük 
ve kemalden yoksun bulunurdu (Muham- 
med b. Eşref es-Semerkandi, s. 299). Bü- 
tün varlıkların ortak bir niteliğini teşkil 
eden vücüd, mümkin varlıklarda görüldü- 
ğü gibi vâcibü'l-vücüdun mahiyetinde de 
ortaya çıkan zâit bir sıfattır. Zira, “Siyah- 
lık siyahlıktır” önermesiyle, “Siyahlık var- 
dır” önermesi arasında anlam bakımın- 
dan bir fark yoktur. Bu da vücüdun ma- 
hiyetten ayrı ve ona ilâve bir sıfat oldu- 
ğunu kanıtlar (Fahreddin er-Râzi, Metâli- 
mü uşüli'd-din, s. 24; Âmidi, 1, 257-258). 
Eğer vücüd vâcip varlığın mahiyetinde 
yoksa bu takdirde onun bütün varlıklar- 
da ortak olduğuna ilişkin hüküm geçersiz 
sayılır, dolayısıyla söz konusu kavram Al- 


lah hakkında sadece lafızdan ibaret olur- 
du. Allah'ın zâtı varlığını gerektirdiğinden 
O'na atfedilmesi zorunlu olan ilk sıfat vü- 
cüddur (Gelenbevi, s. 232). Vücüd, Cenâb-ı 
Hakk'ın zâtı üzerine zâit bir sıfat olma- 
saydı varlığını akıl yürütmek suretiyle bil- 
mek imkânsız hale gelirdi. Çünkü Allah'ın 
zâtına ait hakikati bilmek mümkün değil- 
dir, dolayısıyla akli bilgiler sadece varlığı- 
na hükmedebilir (Cürcâni, s. 471). Fahred- 
din er-Râzi yanında Şemseddin es-Semer- 
kandi, Seyyid Şerif el-Cürcâni, Beyzâvi, 
Şemseddin el-İsfahâni gibi âlimler söz ko- 
nusu anlayışı kelâmcıların çoğunluğuna 
nisbet eder. Ancak kaynaklardan, bunun 
Eş'ariyye'ye mensup âlimlerin ekseriyetiy- 
le Şemseddin es-Semerkandi ve Sadrüş- 
şeria gibi bazı Mâtüridi kelâmcılarının gö- 
rüşü olduğu anlaşılmaktadır (Kurtubi, s. 
123-124; Beyâzizâde, s. 53; Gelenbevi, s. 
239). Son devir âlimleri vücüd sıfatını Al- 
lah'ın zâtını niteleyen nefsi (zâti), sübüti 
veya selbi yahut sıfât-ı hâliyye içinde de- 
ğerlendirmiş, fakat her biri O'nun varlığı- 
nın zorunluluğunu vurgulayan vücüb özel- 
liğini öne çıkarmıştır (Hüseyin el-Cisr, s. 
16; Bilmen, s. 113; Büti, s. 108-109; Ab- 
dülkerim Tettân — M. Edib el-Kilâni, I, 276- 
271). 


Neticede vücüd sıfatını tarihi süreçte or- 
taya çıkan sıfât-ı nefsiyye, sıfât-ı selbiyye, 
sıfat-ı maâni, sıfât-ı ma'neviyye ve sıfât-ı 
hâliyye gibi sıfat teorilerinin her biri için- 
de mütalaa edenler olmuştur. Vücüdu Al- 
lah'ın zâtıyla aynı kabul edenler onu sıfât-ı 
ma'neviyye, zâtına zâit bir mâna kabul 
edenler sıfât-ı maâni, varlık mertebesi ka- 
zanmayan, fakat Allah'ın zâtında sabit bir 
hal kabul edenler sıfât-ı hâliyye ve zâtın 
kendisini vurguladığından sıfât-ı nefsiyye 
grubuna dahil etmiştir. Ancak Allah'ın vâ- 
cip bir varlık olduğu dikkate alınırsa diğer 
selbi sıfatlar gibi vücüdun da selbi gru- 
bu içinde yer aldığını kabul etmek gere- 
kir. Çünkü vücüd varoluş açısından zorun- 
luluğun yalnızca Allah'a ait bulunduğunu 
kanıtlamakta ve yaratılmışlara ait müm- 
kin oluşu Allah'tan nefyetmektedir; buna 
göre yegâne vâcip varlık Allah Teâlâ'dır ve 
O'nun yokluğu asla düşünülemez. 
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Varlık veya var olma anlamında 


tık ve felsefe terimi. 
L mantık ve felsefe terimi yi 


Sözlükte “kaybolan şeyi bulmak, bir şe- 
ye ulaşmak; sahip olmak, zengin olmak” 
anlamlarındaki vecd kökünden türeyen 
vücüd aynı kökten türeyen vicdân ile bir- 
likte “algılamak” (idrak) mânasında da kul- 
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lanılır (Lisânü’l-“Arab, “vcd” md.; Kindi, I, 
107-108, 169; Fârâbi, Kitâbü'-Hurüf, s. 49- 
50). Felsefenin Arapça'ya intikali sırasın- 
da, “var olan” anlamındaki Yunanca estin 
ve Farsça hest kavramları bazan mevcüd, 
bazan hüve ile karşılanmıştır. Bu durum- 
da hem vücüd hem de -hüveden oluştu- 
rulan- hüviyyet “varlık, var olma” mânasın- 
da masdar, mevcüd ve hüve ise “var olan” 
mânasında isim olarak kullanılır (a.g.e., s. 
51-53). 

Metafizik ve mantıkta vücüd daima var- 
lığın mahiyeti ve zihinde bulunuşu bakı- 
mından ele alınır. “Zihin dışında var olan” 
anlamındaki vücüd ise esasen fiilen mev- 
cut olduğu için “vücüd hakkında konuş- 
mak mevcut hakkında konuşmak demek- 
tir. Dolayısıyla metafiziğin konusu salt vü- 
cüd değil var olması bakımından mevcüd- 
dur. Vücüd-mevcüd ilişkisi hüviyyet-hüve, 
şey'iyye-şey, hakikat-hak ve vahdet-vâhid 
kavramları arasındaki ilişkiye benzer. Bu 
kavramlar çiftinin ilkleri tümel, soyut ve 
zihni, ikincileri birincilerin zihnin dışında, 
nesnel dünyadaki varlığıdır (Behmenyâr b. 
Merzübân, s. 281-282). Bir mevcut varsa 
onun bir vücudu, bir şey varsa onun bir 
şey'iyyeti, bir hak varsa onun bir hakika- 
ti, bir vâhid varsa onun bir vahdeti vardır. 
Vücüd ile hüviyyet, mevcüd ile hüve, yine 
mevcüd ile vâhid eş anlamlıdır. Mevcut ve 
şey kavramları ise farklıdır. Mevcut, zihin- 
de tasavvur ve tahayyül edilmekle birlik- 
te zihnin dışında da fert ve tür olarak bu- 
lunanlara denir. Halbuki şey daha çok ma- 
hiyeti hakiki olmayıp itibari olanlar için 
kullanılır. Bu açıdan şey denilenlerin ço- 
ğunlukla zihin dışında bir varlığı bulun- 
maz. Meselâ “Halâ (boşluk) bir şeydir” de- 
nir, fakat “Halâ mevcuttur” denmez. Aynı 
durum ma'düm, önerme gibi başka kav- 
ramlar için de geçerlidir (Fârâbi, Kitâbü” 
Hurüf, s. 54-66; İbn Sinâ, en-Necât, s. 493; 
Behmenyâr b. Merzübân, s. 286). Ma'dü- 
ma şey denilip denilemeyeceği kelâmda 
tartışılmıştır (bk. ŞEY). 

Metafizikte varlık için “eys”, yokluk için 
“leys” kavramlarının kullanıldığı ve leys gi- 
bi eysten de kelimeler türetildiği görülür 
(meselâ bk. Kindi, I, 113-118, 123-124, 
182-183, 215). İbn Sinâ'nın, ontolojik plan- 
da ilk tekabülün eys ve leys arasında bu- 
lunduğunu söylemesine ve ibdâyı “mutlak 
yokluktan sonra şeyi var etmek” diye ta- 
nımlamasına, buradan da her sebepli var- 
lığın sonradan var olduğu sonucuna ulaş- 
masına bakılırsa eys ve leysi “mutlak var- 
lık ve yokluk” mânasında kullandığı anla- 
şılır (Kitâbü'ş-Şifâ: Kategoriler, s. 236; en- 
Necât, s. 543). Vücüd ile eş anlamlı olan te- 
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rimlerden biri de Arapça'daki tekit edatı 
“inne”den türetilen ve daha çok Tanrı'nın 
varlığı söz konusu edildiğinde kullanılan 
“inniyye”dir (bk. İNNİYYE). Fârâbi filozof- 
ların, mahiyet ve inniyyeti aynı olan yet- 
kin varlık için “el-vücüdü'l-kâmil” terkibi- 
ni kullandıklarını söyler (Kitâbü'-Hurüf, s. 
2). Daha sonra bu kavram İbn Sinâ'da vâ- 
cibü'l-vücüda dönüşecektir. “Bir şeye sa- 
hip olma” anlamındaki mülk/mülkiyet ve 
yokluğu ifade eden adem vücüd kavra- 
mından yararlanarak tanımlanır (İbn Sinâ, 
Kitâbü'ş-Şifâ: Kategoriler, s. 231, 241-243; 
İşâretler ve Tenbihler, s. 26). 

Mevcut, şey ve zaruri zihinde anlamları 
ilk beliren kavramlardandır. Varlık ilk mü- 
şahede edilen şeydir ve tasavvuru apaçık 
olduğundan tanıma ihtiyacı yoktur (aş.bk.). 
Kavramların en genelini mevcut ve şeyin 
teşkil ettiğinde görüş birliği bulunmakla 
beraber bunların beş küllinin ilki olan cin- 
se dâhil edilip edilmeyeceği hususunda te- 
reddüt vardır. Meselâ Fârâbi ve İbn Rüşd 
vâhid, mevcüd ve şeyin müşekkek (bir an- 
lama farklı derecelerde delâlet eden) cinsler- 
den olduğunu söylerken İbn Sinâ bazan vü- 
cudun cins olmadığını, bazan mevcüddan 
daha genel bir cins bulunmadığını, yer yer 
de vücüd ve vahdetin bir açıdan yüce cins- 
lere benzediğini söyler (Fârâbi, Kitâbü’l- 
Burhân, s. 49-50; İbn Sinâ, Kitâbü'ş-Şifâ: 
Kategoriler, s. 56-58; Il. Analitikler, s. 87, 
221; Metafizik, 1, 12-13; İbn Rüşd, Metafizik 
Şerhi, s. 62). 

Algılayan özne açısından vücüd zihni ve 
hârici diye ikiye ayrılır. Mantığın dayandığı 
temellerden biri olan bu ayırımın yanında 
vücüd “varlığın mertebeleri” başlığı altın- 
da dörtlü bir tasnife daha tâbi tutulur. Bu- 
na göre bir şeyin vücüdu ya hariçte ya zi- 
hinde ya lafızda ya da yazıda bulunur (aş. 
bk.). Bu bağlamda mantık için büyük önem 
taşıyan dil-düşünce-varlık ayırımı ortaya 
çıkar. Öte yandan zihni varlık kendi içinde 
hissi, hayali, vehmi ve akli kısımlarına ay- 
rilir. Bilimin konusu olması bakımından bi- 
rinci ve ikinci mâkuller denilen on katego- 
ri ve beş tümelin varlığı akli, aritmetik ve 
geometrinin konusu olan sayılar ve şekille- 
rin varlığı ise vehmidir (Gazzâli, s. 78-79; 
Behmenyâr b. Merzübân, s. 39). Şeylerin 
zihindeki varlıklarına başka bir yönden sü- 
ret veya mâna da denir. İnsanın nesnelere 
ilişkin hissi, hayali, vehmi ve akli düzeyde- 
ki bilgileri şeylerin bu mâna veya süretin- 
den oluşur. Bazan vücüd ile vehim gerçek 
ve sanal anlamda birbirinin yerine kullanı- 
lr (İbn Sinâ, İşâretler ve Tenbihler, s. 26). 

Bütün zamanlara delâlet eden ve öz- 
neyle yüklemi birbirine bağlayan Türkçe'- 


deki “+dır” eki, Yunanca'daki “estin” ve 
Farsça'daki “est”i karşılayacak bir bağ-fii- 
lin Arapça'da bulunmaması sebebiyle Arap- 
ça önermelerde bunların yerine “el-keli- 
metü'l-vücüdiyye” adı verilen hüve veya 
mevcüd kelimeleri kullanılır yahut çoğun- 
lukla cümlede varlığı farzedilir. “Zeydün 
(hüve) âdilün” ve “Zeydün (mevcüd) âdi- 
lün” (Zeyd âdildir) örneğindeki gibi. el-Ke- 
limetü'l-vücüdiyyeden hareketle kipi açık- 
ça zikredilmeyen önermeye “mutlaka” (ki- 
pi belirsiz) veya “vücüdiyye” denilmektedir 
(İbn Rüşd, Telhişu Kitâbi'l-Kıyâs, s. 143, 
148-149; İbn Ebü'l-Hadid, s. 151). Mevcu- 
dun yüklem ve bağr-fiil şeklinde kullanılışı 
“var mı?” sorusunda da görülür. “Heli'l-in- 
sânü mevcüdün?” (İnsan var mıdır?) cümle- 
sinde yüklem var olanın varlığıdır. Dolayı- 
sıyla mevcut, yüklem ve bağr-fiil olma gö- 
revini aynı anda görmektedir. “Heli'l-insâ- 
nü (mevcüdün) âlimün”?” (İnsan âlim midir?) 
dendiğinde ise mevcut sadece “dır” anla- 
mındaki bağ-fiil olarak kullanılmıştır (İbn 
Sinâ, Kitâbü'ş-Şifâ: Il. Analitikler, s. 18; M. 
Hüseyin Tabâtabâj, s. 181). 

Vücüd ile ilişkisi bakımından metafizik 
ve mantıkta üzerinde en çok durulan kav- 
ramlardan biri de “mahiyet”tir. İslâm fel- 
sefesinde vücüd ve mahiyetten hangisinin 
asıl olduğu tartışılmıştır (aş.bk.). Vücüdun 
kendine ilişmesiyle itibari olmaktan çıkan 
mahiyet artık hakiki bir mahiyet olup dı- 
şarıda bilfiil var olması sebebiyle ona hak 
ve sâdık da denir. Şu halde mevcüd, hak 
ve sâdık kavramları eş anlamlıdır (Fârâbi, 
Kitâbü'-Hurüf, s. 45; e-Medinetü'Lfâzıla, s. 
48; İhş&ü'Eulüm, s. 121-122; İbn Sinâ, İşâ- 
retler ve Tenbihler, s. 125-127; Fahreddin 
er-Râzi, s. 19; Kutbüddin er-Râzi, s. 161- 
162). Mevcudun vücüdu onun mahiyetinin 
taşıyıcısı olmadığından, “İnsan mevcut- 
tur” gibi bir önermenin yüklemli önerme 
olup olmadığı tartışılmıştır. Fizikçi açısın- 
dan insan kavramı var olan anlamını za- 
ten içerdiği için bu ifade yüklemli öner- 
me değildir. Buna karşılık mantıkçıya gö- 
re, “İnsan mevcuttur” sözü bir önermenin 
bütün unsurlarını taşıdığı, doğru ve yan- 
lış olma ihtimallerine açık bulunduğu için 
yüklemli önermedir. Fârâbi bakış açısına 
göre her iki görüşün de doğru olacağını 
belirtir (Cevâbât, s. 91). Vücüdun kendi- 
sinde tezahür ettiği mevcüdat onları id- 
rak edişe göre mahsus ve mâkul kısımla- 
rına ayrılır. Yine mevcut şeyler varlığı in- 
san fiil ve ihtiyarlarına bağlı olanlar ve ol- 
mayanlar diye ikiye ayrılır (İbn Sinâ, Kitâ- 
bü'ş-Şifâ: Il. Analitikler, s. 167; İbn Rüşd; 
Metafizik Şerhi, s. 59; Telhisu Kitâbi'n-Nefs, 
s. 109). 
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O FELSEFE. Varlık (vücüd) insan aklının 
ulaşabildiği en genel kavramdır; düşün- 
meye gerek kalmadan akıl tarafından he- 
men anlaşıldığından apaçık (bedihi) ve ön- 
sel (kabli) bir kavram sayılır. Bundan do- 
layı varlık teriminin tarifi yapılamaz. Fâ- 
rabi'ye göre vücüb, vücüd ve imkân gibi 
kavramların anlaşılması için mantıki istid- 
lâle veya diyalektiğe başvurmaya gerek 
yoktur; çünkü bunlar apaçık ve herkesin 
zihninde yer etmiş bulunmaktadır. Bir kim- 
senin bu kavramları sözle açıklamaya ça- 
lışması zihne yönelik bir uyarıdan ibaret 
kalır ve daha iyi bilinen bir terimle bu kav- 
ramları açıklamış sayılmaz (“Uyünü'-me- 
sö'il, s. 117). Bununla birlikte vücüdu “sa- 
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bit olan ve gözle görülen şey”, “etkin ve 
edilgin olan yahut hâdis ve kadîm diye ay- 
rılabilen şey”, “bilinir ve kendisinden söz 
edilir türden şey” vb. şekillerde tanımla- 
yanlar olmuşsa da bu tanımlar aynı za- 
manda mantıktaki on kategoriyi çağrıştır- 
maktadır; bunlara varlığın en yüksek cins- 
leri (el-ecnâsü'l-âliye) denilmekte ve tam ta- 
rifleri yapılamadığından ancak eksik tarif- 
leri yani resimleriyle yetinilmektedir (Gaz- 
zâli, s. 104-105). 


Felsefe tarihinde vücüd kavramını tar- 
tışma gündemine getiren ilk filozofun Ele- 
alı Parmenides olduğu söylenir. Her kav- 
ram kendi karşıtını beraberinde getirdiği 
için problem varlık-yokluk diyalektiği üze- 
rine süregelmiştir. Parmenides, “Varlık var- 
dır, yokluk yoktur” diyerek düşünceye ko- 
nu olanın varlık olduğunu, varlığın zıddı ol- 
manın ötesinde yokluğun (adem) bir an- 
lamının bulunmadığını belirtir (Kranz, s. 
61). Heraklitos ve Anaxagoras da aynı gö- 
rüşü benimseyerek varlığın ezeli olduğu- 
nu savunur. Daha sonra Eflâtun yokluk 
kavramı üzerinde durur ve yokluğu mut- 
lak değil izâfi bir kavram olarak savunur. 
Ona göre yokluk “bir şeyin başka şey ol- 
ması, bulunmayışı ve mahrum oluşu” an- 
lamına gelir. Aristo ise yokluğun reel bir 
değer şeklinde düşünülemeyeceğini, sa- 
dece var olanın yokluğundan söz edilebile- 
ceğini söyler; Fârâbi ve İbn Sinâ da aynı gö- 
rüşe katılır (eş-Şifâ” elİlâhiyyât [1], s. 128). 
Ancak Aristo, felsefi doktrininin temelini 
teşkil eden madde-süret teorisini yorum- 
larken yokluğu üçüncü bir ilke gibi düşü- 
nür ve bu negatif ilkeden yararlanarak 
oluşu izah eder. Şöyle ki, varlık ve yokluk 
iki zıt kavram olup bunların gerçeklik ka- 
zanabilmesi için bir dayanağa ihtiyaç var- 
dır, bu da maddedir. Varlık kendini mad- 
dede ortaya koyduğundan yokluk gerçek- 
lik kazanamamıştır. Şu halde her var oluş 
yokluğun bulunmayışı demektir; yokluğun 
varlık alanına çıkamayışı varlığın gerçek- 
leşmesini sağlamıştır (Kaya, İslâm Kaynak- 
ları Işığında, s. 135). Ya'küb b. İshak el- 
Kindi ise varlığı “eys”, yokluğu da “leys” 
terimleriyle karşılar ve yokluğun sadece 
antinomi bulunduğunu, gerçekliğinin bu- 
lunmadığını belirtir (Res&il, 1, 182-183). 
Felsefede bilgi problemi, “Nasıl bilirim?” 
sorusuna cevap vermeye çalışırken varlık 
problemi, “Neyi bilebilirim?” üzerinden ha- 
reketle var olanı araştırır. Diğer bir ifadey- 
le ilki, “Bilgi nedir?”; ikincisi, “Bilinen ne- 
dir?” yani, “Varlık nedir?” sorusu üzerin- 
de durur. Şu halde bilginin konusu bili- 
nenlerdir. Buradan hareketle bilgi prob- 
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lemi giderek varlık problemine dönüşür. 
Her ne kadar felsefe bilgi problemiyle baş- 
larsa da bilginin konusunu varlık ve var 
olanlar teşkil ettiğine göre ontolojinin ön- 
celiği ve kuşatıcılığı tartışılmaz. 


Varlık terimi delil ve ispata gerek kal- 
madan zihin tarafından bir anda kavra- 
nır; varlığın tam anlaşılması için filozoflar 
onu çeşitli derecelere ve bölümlere ayıra- 
rak incelemişlerdir. Varlık kavramının çağ- 
rıştırdığı başlıca ayırımlar şöyledir: Kadim- 
hâdis, vâcip-mümkin, basit-mürekkep, vå- 
hid-kesir, külli-cüz'i, cevher-araz, kuvve- 
fiil, tam-nâkıs, illet-ma'lül (İbn Sinâ, en- 
Necât, Il, 48). İbn Sinâ ayrıca, düşünce ile 
varlık arasındaki ilişkiden hareketle bu kav- 
ramı düşüncede varlık, dilde varlık, dış dün- 
yada varlık ve yazıda varlık şeklinde dört 
derecede irdeler (eş-ŞifW el-Mantık, I, 1-6). 
Filozof kavram idealisti olduğundan şöyle 
düşünmektedir: Zihin bir şeye yöneldiğin- 
de önce o şeyin kavramı, tasavvuru zihinde 
canlanır, ardından dil vasıtasıyla dışa vu- 
rulur. Dille ifade edilen o şeyin dış dünya- 
da (zihin dışında) bir karşılığı ve gerçekliği 
vardır. Böylece zihinde başlayan bu soyut 
bilgi dilde de soyutluğunu korur; dış dün- 
yada ise somut varlık şeklinde tezahür 
eder; o şey yazıya geçirilip oradan tekrar 
zihne intikal etmek suretiyle yine soyut 
duruma gelir. Bu da insan zihninin meta- 
fizikten fiziğe ve fizikten metafiziğe tü- 
mel ve tikel varlık alanları üzerindeki işle- 
vini gösterir. Varlık sorununa ilişkin konu- 
lardan biri de bu terimin cins teşkil edip et- 
meyeceğidir. Umumi telakkiye göre mad- 
di ve mânevi bütün varlıkları ifade eden 
varlık cins teşkil etmez, o sadece müşte- 
rek bir lafızdır. Meselâ, “İnsan vardır, âlem 
vardır, Allah vardır” önermelerindeki “var” 
lafzı cins olmayıp her varlık türüne yükle- 
nen ortak bir isim durumundadır. Şu hal- 
de her önerme ve her yargı bir var oluşu 
içermektedir. Ancak bu konuda farklı dü- 
şünen İbn Rüşd'e göre varlık terimi genel 
bir nitelik değil nesnelerin mahiyetini gös- 
teren bir tür cinstir. 

Antikçağ'dan beri felsefede süregelen 
tartışmalardan biri de varlık ve mahiyet 
(zât-vücüd) sorunudur. Nesnelerin zihin- 
deki tümel kavramlarına mahiyet, bunla- 
rın dış dünyada gerçeklik kazanmasına ha- 
kikat, varlık sahnesinde gerçeklik kaza- 
nan varlıkların sahip oldukları özellik veya 
nitelikler sonucu tek tek varlıkları göster- 
melerine hüviyet denir. Mahiyet-varlık iliş- 
kisi konusunda filozofların idealist ve rea- 
list diye iki gruba ayrıldığı söylenebilir. Bir 
nesnenin mahiyetinin onun varlığından ay- 
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rı bir şey olduğunu ve önce geldiğini sa- 
vunan idealistlerin başında İbn Sinâ yer 
alır. İbn Rüşd ve Eş'ari kelâmcıları bir nes- 
nenin mahiyetiyle varlığı arasında herhan- 
gi bir ayırım yapılmayacağını, ikisinin öz- 
deş olduğunu savunurlar. İbn Sinâ, felse- 
fesinin odağını teşkil eden bu sorun se- 
bebiyle Aristo'dan çok Eflâtun'un idealiz- 
mine yakın durmakla birlikte ikisi arasın- 
da önemli farklar vardır. İbn Sinâ'ya göre 
mahiyet her türlü varlıktan önce gelir. Me- 
selâ insan olarak insan kavramının ifade 
ettiği anlam başka; onun varlığının, biyo- 
lojik, fizyolojik ve psikolojik özelliklerinin 
bir veya çok oluşu gibi yönleri daha baş- 
ka bir şeydir. İnsan sırf insan olarak ma- 
hiyet bakımından dikkate alınacak olursa 
onun ferdi varlığına ilişkin nitelikler insan- 
lığa sonradan katılan arazlar konumun- 
dadır. Meselâ, “İnsan canlı, akıllı, konuşan 
ve gülen bir varlıktır” ifadesindeki nitelik- 
ler insana sonradan katılan arazlardır. Şu 
halde insanı insan kılan mahiyet yani in- 
sanlık her şeyden önce gelmektedir. İde- 
alistlerin diliyle söylemek gerekirse var- 
lıktan mahiyete geçilmez, ama mahiyet- 
ten varlığa geçilir. Ancak bu görüş, Efla- 
tun'da görüldüğü gibi varlığın aslının ide- 
alar, yani tümel kavramlar olduğu anlamı- 
na gelmez. İbn Sinâ'ya göre varlığa ait kav- 
ramlar zihinde teşekkül ettikten sonra zi- 
hin çalışırken, yani bilgi üretirken külliler- 
den / mahiyetlerden hareket ederek cüz'i- 
lere veya soyuttan somut varlıklara iner. 
Filozofa göre zihnin işleyiş tarzı böyledir. 
Buna göre Eflâtun ideaları reel varlık sayar- 
ken İbn Sinâ, onların gerçekliğini değil sa- 
dece düşüncede nesnelerden önce geldiği- 
ni söylemektedir (eş-Şi/& el-İlâhiyyât [1], 
s. 31-32). 

Bu açıklamaya göre İbn Sinâ mahiyetin 
varlıktan önce geldiğini, bu açıdan varlı- 
ğın mahiyete katılan bir araz konumun- 
da bulunduğunu söylerken arazın mantık- 
taki anlamını kastetmiş değildir. Çünkü 
mantıkta araz “cevherin karşıtı olup cev- 
herde bulunan, bulunmadığı zaman cev- 
herin cevherliğinden bir şey eksilmeyen” 
anlamına gelir. İbn Sinâ'nın burada araz- 
dan kastı ise cevherin karşıtı olan araz de- 
ğil, ontolojik anlamdaki arazdır, yani ma- 
hiyetin tasavvur durumundan çıkıp var ol- 
ması, gerçeklik kazanması demektir. Bu- 
rada önemli olan husus İbn Sinâ'nın ma- 
hiyet-varlık ayırımı yaparken maddi var- 
lıkları kastetmiş olmasıdır. Zira mânevi 
varlıklar için bu ayırım söz konusu değil- 
dir. Meselâ Allah hakkında mahiyet-vü- 
cüd ayırımı yapılamaz, O'nun mahiyetiyle 
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varlığı özdeştir (a.g.e., s. 244-245). Diğer 
bir ifadeyle Allah'ın cinsi ve faslı bulunma- 
dığı için tarife konu olması anlamında ma- 
hiyeti yoktur, ancak ontolojik olarak ma- 
hiyeti vardır (a.g.e. [2], s. 344-350). Mahi- 
yet-varlık konusunda İbn Sinâ'yı eleştiren 
İbn Rüşd'e göre varlık terimi, mahiyetten 
ayrılmayan genel bir nitelik değil nesnele- 
rin mahiyetini gösteren bir tür cinstir. An- 
cak varlık bakımından nesneler arasında 
bir sıra düzeni vardır. Meselâ sıcak kelime- 
si hem ateşi hem sıcak olan her şeyi ifade 
eder. Bu anlamda varlık terimi cins teşkil 
eder ve Allah hakkında da kullanılır; bu te- 
rim nesneler hakkında kullanılırsa cins teş- 
kil etmez. İbn Rüşd'e göre İbn Sinâ varlık 
teriminin bu iki farklı anlamını kavraya- 
madığı için yanılgıya düşmüştür (Tehâfü- 
tü'Tehâfüt, s. 295, 302, 370). 

Varlık kavramına ilişkin sorunlardan biri 
de bir önermede varlığın yüklem olup ola- 
mayacağı, yani varlığın diğer nitelikler gi- 
bi konuya yüklenen bir nitelik sayılıp sa- 
yılmayacağı hususudur. Meselâ, “İnsan var- 
dır” derken bu önermenin anlamlı olup 
olmadığı tartışılmıştır. Çünkü önermenin 
konusu durumundaki insan lafzı bir var- 
lığı ifade etmektedir; yüklem konumun- 
daki var lafzı ise konunun anlamına yeni 
bir şey katmamıştır; dolayısıyla bu öner- 
me terkibi sentetik değil tahlili analitik 
bir önermedir; yani yüklem diğer nitelik- 
ler gibi konuyu nitelemediğinden yok hük- 
mündedir; diğer bir deyişle bir şeyin var- 
lığı o şeyden başkası değildir. Fârâbi'ye gö- 
re söz konusu önerme konu ve yüklemi 
bulunduğu için mantık bakımından tam 
bir önerme sayılır. Ancak konuyu nitele- 
yen “var” lafzı genel bir kavram olup diğer 
nitelikler gibi konuyu başkalarından ayırt 
etmese bile bu da bir önermedir (“Uyü- 
nü'-mesâ'il, s. 97). Birçok konuda olduğu 
gibi burada da Fârâbi'nin eklektik ve uz- 
laştırıcı tavrı görülmektedir. Varlık kavra- 
mıyla ilgili kaydedilmesi gereken bir başka 
husus da kadim felsefede metafizik on- 
toloji ayırımı yapılmazken Yeniçağ'dan iti- 
baren bu ayırımın yapılmasıdır. Şöyle ki, 
ontoloji varlığı dış görünüşüyle değil sırf 
var olması bakımından irdelerken özü esas 
alır; yani ontolojinin en temel sorunu ma- 
hiyet-varlık (zât-vücüd) ilişkisidir. Meselâ 
varlık, yokluk, zorunluluk, imkân, süreklilik, 
ihtimal ve rastlantı gibi genel kavramlar 
ontolojinin başlıca alanıdır (Cemil Salibâ, 
Il, 558-561; ayrıca bk. VAHDET-i VÜCÜD). 
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F. Ni q 
VUCUH 
(03>! ) 
Ortakların 
ticarî tecrübe ve itibarına dayalı olarak 


kurulan iş ortaklığı anlamında 


fıkıh terimi. 
iğ 


Sözlükte “yüz; itibar” anlamlarındaki vech 
kelimesinin çoğulu olan vücüh, fıkıhta ser- 
mayesi bulunmayan iki veya daha çok ki- 
şinin ticari tecrübe ve itibarlarını öne çıka- 
rıp belli bir işi yapmak üzere kurdukları or- 
taklığı ifade eder. Klasik fıkıh literatürün- 
de vücüh, akid şirketleri grubundaki eb- 
dân (iş gücü) ve emvâl (sermaye) ortaklıkla- 
rının yanında üçüncü bir türü oluşturur. 
Bu ortaklığa vücüh denilmesinin sebebi 
genelde sermayesi olmayan, ticari bilgi, 
beceri ve itibar sahibi kişilerin itibarların- 
dan dolayı vadeli mal alarak işe başlama- 
larıdır. Buna aynı zamanda “mefâlis şirke- 
ti”, “kredi şirketi” ve Mâlikiler'de “zimem 


ortaklığı” da denir. 


Akid şirketlerinde mevcut olan, ortaklık 
konusunun vekâlete uygunluğu ve kâr ora- 
nının belirlenmesi gibi hükümler vücüh 
şirketi için de geçerlidir. Vücüh ortaklığı 
Hanefi, Hanbeli ve Zeydiler'e göre sahih; 
Mâliki, Şâfii, Zâhiri ve Ca'feriler'e göre bâ- 
tıldır. Vücühu meşrü kabul edenler bu hu- 
susta yasaklayıcı bir nassın bulunmadığı 
sürece asli ibâhanın geçerli olduğunu, böy- 
le bir ortaklığa ihtiyaç duyulduğunu ve 
eskiden beri bu türdeki ortaklıklara kim- 
senin itiraz etmediğini delil olarak ileri sü- 
rerler. Onlara göre vücüh ortaklığında her 
ortağın diğerini alım satım hususunda ve- 
kil tayin etmesi ve satın alınan şeyin ara- 
larında ortak olmak üzere diğerine vekâ- 
let vermesi sahih görüldüğünden böyle bir 
ortaklığın kurulmasında bir sakınca yok- 
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tur. Vücühu meşrü kabul etmeyenlere gö- 
re ise bu ortaklık mal veya işe taalluk et- 
mediği, ortaklardan her birinin diğerine 
belirsiz bir miktar borçlanmasından dolayı 
garar içerdiği ve menfaat sağlayan borç 
niteliği taşıdığı için bâtıldır. 

Vücüh ortaklığında kârın nasıl paylaşı- 
lacağı konusu fakihler arasında tartışma- 
lıdır. Hanefiler'e ve bazı Hanbeliler'e göre 
kâr ve zarar hisseye göredir. Zira vücüh 
şirketinde kârın kaynağı üstlenilen sorum- 
luluktur. Eğer kâr sorumluluktan fazla ise 
karşılıksız bir fazlalık söz konusudur ki bu 
câiz değildir. Taraflardan birine hissesiyle 
orantısız biçimde fazla kâr verilmesi şart 
koşulmuşsa bu şart geçersiz sayılır ve his- 
se eşit olarak dağıtılır. Hanbeliler'in çoğu- 
na göre kâr inan şirketinde olduğu gibi or- 
takların anlaştığı şekilde paylaşılabilir, çün- 
kü ortaklardan biri ticari beceri ve itibar 
açısından diğerinden daha üstün olabilir. 
Hanefiler'e göre diğer ortaklık akidlerin- 
de görüldüğü gibi vücüh da mufâvada ve 
inan şeklinde, yani ortaklar arasında ser- 
maye, kâr-zarar paylaşımı, tasarruf ehliye- 
ti, yetki ve sorumluluk bakımından denk- 
lik şartının arandığı veya aranmadığı iki 
şekilde kurulabilir. Şirket bu iki ortaklık- 
tan hangisine göre kurulmuşsa o ortaklık- 
la ilgili şartların yerine getirilmesi gere- 
kir. Vücüh ortaklığı mufâvada şeklinde ku- 
rulursa her iki ortağın kefalet ehliyetini 
taşıması gerekir. Satın alınan şeyin ve kâ- 
rın yarı yarıya olması ve mufâvada lafzı- 
nın kullanılması şarttır. Eğer vücüh inan 
ortaklığı şeklinde ise ortaklar arasında eşit- 
lik aranmaz, kâr da ortakların ödemeyi 
üstlendiği bedel oranında paylaşılır. Han- 
beliler ise vücüh şirketinin sadece inan 
şeklinde kurulabileceğini kabul ederler. 
Çünkü mufâvada şartlarıyla kurulan vü- 
cüh ortaklığı hem garar içerir hem de ben- 
zeri bir kuruluş şeriatta görülmemiştir. 
Vücüh şirketi genel hükümler açısından 
bağlayıcılık taşımayan (gayr-i lâzım) bir akid 
sayıldığından ortaklardan birinin feshiyle 
sona erer ve bu hususta ortaklık akidleri- 
ne ait genel hükümler geçerli olur. 
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VÜCÜH ve NEZÂİR 
(lig o>)! ) 
Kur'an'da 
bir kelimenin farklı yerlerde kazandığı 
değişik mânaları mükerrerleriyle 

birlikte inceleyen bilim dalı 

ve bu dalda yazılan eserlerin 
L ortak adı. j 


Sözlükte vücûh “yüz, bir nesnenin kar- 
şısında olan şey, ön, önde olan” anlamla- 
rındaki vech kelimesinin, nezâir ise “bir 
şeyin dengi, benzeri, aynısı” anlamındaki 
nazîrenin çoğuludur. Karakterleri, söz ve 
davranışlarındaki üstünlükleriyle birbirine 
benzeyenlere de nezâir denir. Hz. Peygam- 
ber'in namazlarda okuduğu yirmi kısa sû- 
reyi Abdullah b. Mes'üd'un nezâir diye ad- 
landırması (Buhâri, “Fezâdilü'l-Kurân”, 6; 
Müslim, “Müsaâfirin”, 275) nazire kelime- 
sinin sözlük anlamıyla ilgili görülmüş ve 
bu sürelerin uzunluk bakımından birbi- 
rine yakın olmasıyla açıklanmıştır (Lisâ- 
nü'lSArab, “nzr”, “vch” md.leri; Tâcü'l-a- 
rûs, “nzr”, “vch” mdi.leri). Vücüh ve ne- 
zâir ilminin öncülerinden olan Mukâtil b. 
Süleyman (6. 150/767) ve Yahyâ b. Sel- 
lâm ile (6. 200/815) onları izleyen Hiri ve 
Hüseyin b. Muhammed ed-Dâmegâni'- 
nin eserlerinde bu terimler tarif edilme- 
mişse de verilen bilgilerden Kur'an'da ay- 
nı lafzın farklı yerlerde değişik mânalarda 
kullanılmasına vücüh, bir lafzın anlamla- 
rından sadece birinin başka âyetlerde 
tekrarlanmasına nezâir denildiği anlaşıl- 
maktadır. Bilindiği kadarıyla vücüh ve ne- 
zâir terimlerini ilk tanımlayan âlim olan 
Ebü'l-Ferec İbnü'-Cevzi ile (6. 597/1201) 
onu takip eden Kâtib Çelebi'ye göre her 
iki terim de “harekesi ve lafzı aynı olan bir 
kelimenin farklı yerlerde farklı mânalara 
gelmesi” anlamını ifade eder. Ancak bu 
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kelimelerin kullanıldığı her yerde aynı olan 
lafızlarına nezâir, bunların birbirinden 
farklı olan mânalarına vücüh denir. Buna 
göre nezâir lafızlara, vücüh mânalara ve- 
rilen addır (Nüzhetü'ka'yün, s. 83; Keş- 
fü'z-zunün, Il, 2001). Bedreddin ez-Zerkeşi, 
İbnü'-Cevzi'nin izahlarını vücüh ve nezâir 
konusunda yazılan ilk eserlerdeki anlayışı 
yansıtmadığı gerekçesiyle kabul etme- 
miştir. Zerkeşi ve onu izleyen Süyüti ile 
Taşköprizâde gibi âlimler, ilk kaynaklar- 
daki açıklamalara bağlı kalarak bir keli- 
menin farklı yerlerde ifade ettiği farklı 
anlamlara vücüh, aynı kelimenin farklı 
yerlerde aynı anlamda kullanılan lafızları- 
na da nezâir denilmesi gerektiğini belirt- 
mişlerdir (e/-Burhân, 1, 193; el-İtkân, Il, 
121; Miftâhu's-sa“âde, Il, 415). İbnü'l 
Cevzi, İslâm kelimesinin Kur'an'da “din ola- 
rak İslâm, tevhid, ihlâs, boyun eğme, ik- 
rar” şeklinde beş veçhi bulunduğunu söy- 
ler ve bu anlamlara dair on iki örnek zikre- 
der (Nüzhetü'l-a'yün, s. 136-137). Ona gö- 
re âyetlerdeki İslâm lafızları birbirinin na- 
zirleri, mânaları da vecihlerdir. Buna kar- 
şılık Zerkeşi'ye göre bu on iki örnekteki İs- 
lâm lafızlarından sadece aynı anlama ge- 
lenler (meselâ “ikrar” anlamında Tevbe sü- 
resinin 74. ve Hucurât süresinin 14. âyet- 
lerinde) birbirinin naziridir. Birinci grup- 
taki âlimler nezâir için lafzi benzerliği ye- 
terli görürken ikinci gruptakiler bunun ya- 
nı sıra aynı lafızlar arasında mâna benzer- 
liği de aramışlardır. 


Bu açıklamalardan, vücüh teriminin 
Kur'an'da aynı lafzın farklı yerlerde ifade 
ettiği değişik mânalar için kullanıldığında 
görüş birliği bulunduğu ve ihtilâfın nezâir 
hakkında olduğu anlaşılmaktadır. Nezâir 
tanımı açısından bakıldığında mevcut li- 
teratüre Zerkeşi'nin öncülük ettiği ikinci 
görüşün hâkim olduğu, aynı lafızlar arasın- 
da anlam birlikteliği de bulunduğunda ne- 
zâirden söz edildiği görülür. Mukâtil b. Sü- 
leyman, Yahyâ b. Sellâm, Hiri, Dâmegâni 
gibi ilk müellifler tarafından verilen örnek- 
lerin bu çerçeveye uygun olduğu tesbit edil- 
miştir (Karagöz, s. 448). Meselâ Mukâtil 
b. Süleyman ile Yahyâ b. Sellâm, Kur'an'- 
da “tâğüt” kelimesinin üç veçhinden söz 
ederler. Birinci vecih Bakara süresinin 256. 
âyetinde şeytanı, ikinci vecih Nahl süresi- 
nin 36. âyetinde putları, üçüncü vecih Ba- 
kara süresinin 257. âyetinde Kâ'b b. Eş- 
ref'i kasteden kullanımlardır. İlkinin nazi- 
ri Nisâ süresinin 76., ikincisinin naziri Zü- 
mer süresinin 17., üçüncünün naziri Nisâ 
süresinin 51. âyetinde geçer (Mukâtil b. 
Süleyman, neşredenin girişi, s. 77; Yahyâ 
b. Sellâm, s. 207-208). Konuyla ilgili eser- 
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VÜCÜH ve NEZÂİR 


lerde nazir / nezâir yerine “ Jgâf alis oga” 
gibi tabirlere de rastlanır. Yine bu eser- 
lerde, İbnü"-Cevzi'nin belirttiği gibi sade- 
ce bir lafzın Kur'an'daki farklı anlamların- 
dan değil aynı lafzın farklı yerlerde aynı an- 
lamı ifade etmesinden, ayrıca bir kelime- 
nin yalnızca aynı lafız ve harekeyle zikre- 
dildiği örneklerden değil o kelimenin müş- 
taklarından da söz edilmiştir. Klasik döne- 
me ait iki farklı yaklaşım dışında son za- 
manlarda yazılan bazı eserlerde nezâirin 
Kur'an'daki eş anlamlı lafızlar için de kul- 
lanıldığı görülmektedir (cehennem, nâr, 
sakar, hutame ve cahimin aynı mânayı ifa- 
de etmesi gibi; bk. Cerrahoğlu, s. 184-185; 
Süleyman b. Sâlih el-Kar'âvi, s. 12). An- 
cak vücüh ve nezâir literatüründe eş an- 
lamlı kelimelere ait örneklere rastlanma- 
dığı için bu yaklaşım ulümü"-Kur'ân ter- 
minolojisi açısından isabetli görülmemiş- 
tir; belki sadece nezâirin lugat anlamıyla 
böyle bir tanımdan söz edilebilir (nezâirin 
eş anlamlılıkla bir tutulmasına yönelik 
değerlendirme ve eleştiriler için bk. Gü- 
ven, s. 174-175). 


Kur'an'daki bazı kelimelerin farklı an- 
lamlara geldiği ve bu farklılıklara dikkat 
edilmesi gerektiği eskiden beri bilinen bir 
husustur. Ebü'd-Derdâ'dan mevküf tariki 
meşhur olan, ancak zayıf ve merfü tariki de 
bulunan bir hadiste şöyle denilmektedir: 
“Kişi Kur'an için birçok vücühu göz önün- 
de bulundurmadıkça tam mânasıyla an- 
layış sahibi olamaz” (Mukâtil b. Süleyman, 
neşredenin girişi, s. 19; Abdürrezzâk es- 
San'âni, XI, 255; İbn Abdülber en-Neme- 
ri, II, 45). Hz. Peygamber'in En'âm süresi- 
nin 82. âyetindeki zulüm kelimesini “şirk” 
ile tefsir etmesi de (Buhâri, “Tefsir”, 31, 2) 
vücühun sünnetteki dayanaklarına örnek 
gösterilebilir. Öte yandan Hz. Ali, Hârici- 
ler'e sözcü olarak gönderdiği İbn Abbas'- 
tan, Kur'an'ın birçok veçhe / mânaya gel- 
me ihtimali bulunduğu için onlara sünnet- 
ten delil getirmesini istemiştir (Süyüti, Il, 
122). Âyetlerde geçen lafızların farklı mâ- 
nalara gelebileceğine dair tâbiin âlimle- 
rinden de görüşler aktarılır. Meselâ Said 
b. Cübeyr, Kur'an'da af (afv) kelimesinin 
“bağışlama, harcamada orta yolu tutma ve 
ihsanda bulunma” şeklinde üç anlamının 
bulunduğunu söylemiştir (a.g.e., Il, 138). 
Vücüh ve nezâir konusu gerek âyetlerde 
geçen kelimelerin benzerlik ve farklılıkla- 
rının tesbiti, gerekse Kur'an'ın Kur'an'la 
tefsiri ve âyetlerin doğru anlaşılması açı- 
sından büyük önem taşır. 


Vücüh ve nezâir literatürü içinde değer- 
lendirilebilecek olan bazı eserlerde el-Eş- 
bâh ve'n-nezâ'ir, Me'ştebehet esmâ'ü- 
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hü ve taşarrafet me'“ânihi ve Me'tte- 
feka lafzuhü ve'htelete ma“nâhü gibi 
başlıklara rastlanabilir. Konuya dair eser- 
lerde ele alınan kelime sayısı yanında bu 
kelimelere atfedilen vücüh sayısında da 
farklılıklar vardır. Nitekim Mukâtil b. Sü- 
leyman 185 kelime tesbit ederken Yahyâ 
b. Sellâm 115, İbnü'l-Cevzi 324, Dâmegâ- 
ni 531, Hiri 588 kelime tesbit etmiştir. Me- 
selâ “emr” kelimesinin Mukâtil, Yahyâ ve 
Hiri'de on üç, Dâmegâni'de on yedi veçhi 
belirtilmiştir. “Hak” kelimesinin vücüh sa- 
yısı Mukâtil'de on bir, Dâmegâni'de on iki, 
Hiri'de yirmi dokuzdur (Vücühü'-Kur'ân, 
nşr. Fâtıma Yüsuf el-Hıyemi, neşredenin 
girişi, s. 18-19). Bu eserlerde kelimelerin 
sözlük anlamları yanında âyetlerdeki bağ- 
lamları da dikkate alınmış, belli bağlamda- 
ki bir lafızla neyin kastedildiği ve nasıl tef- 
sir edildiği, bir kelimenin hangi mânaya / 
varlığa tekabül ettiği gösterilmeye çalışıl- 
mış, bu anlamların belirlenmesinde tef- 
sir rivayetlerinin yanı sıra Arap şiirinden 
de faydalanılmıştır. Bu çerçevede mâna- 
ları müphem bazı Kur'an lafızlarının tes- 
biti, meselâ “imrae” veya “mescid” kelime- 
siyle hangi kadının ya da mescidin kaste- 
dildiği gibi vücüh ve nezâirden ziyade müb- 
hemâtü'-Kur'ân'ın içinde ele alınması ge- 
reken örnekler de verilmiştir (Ebü Abdul- 
lah Hüseyin b. Muhammed el-Dâmegâni, 
I, 68-70; İbnü'l-Cevzi, s. 568-569). 


Vücüh ve nezâirle ilgili eserler büyük öl- 
çüde Mukâtil'in görüşlerine dayandırılmış, 
bu eserlerde önceleri bir sistem gözetil- 
mezken zamanla (muhtemelen Ebü Hilâl el- 
Askeri'den itibaren) alfabetik sıralamaya ge- 
çilmiştir. Vücüh ve nezâire dair eserler ulü- 
mü'-Kur'ân'ın en erken örnekleri arasında 
yer alır. Ali b. Ebü Talha (6. 143/760) ve Mu- 
hammed b. Sâib el-Kelbi'ye bu alanla ilgi- 
li birer eser nisbet edilir (İbnü'l-Cevzi, s. 
82). Günümüze ulaşan en eski çalışma ise 
Mukâtil b. Süleyman'a ait olup üç ayrı neş- 
ri yapılmıştır (e/-Eşbâh ve'n-nezâ'ir, nşr. 
Abdullah Mahmüd Şehhâte, Kahire 1975, 
1994, 2001; el-Vücüh ve'n-nezâir, nşr. Ali 
Özek, İstanbul 1993; el-Vücüh ve'n-nezöir 
fULKur”âni'i-Kerim, nşr. Hâtim Sâlih ed- 
Dâmin, Dübey 1427/2006). Eser Farsça'ya 
(trc. Muhammed Rühâni — Muhammed 
Alevi Mukaddem, Tahran 1385/2001) ve 
Türkçe'ye (Kur'an Terimleri Sözlüğü, trc. M. 
Beşir Eryarsoy, İstanbul 2004) tercüme 
edilmiştir. Kendi neşrine yazdığı girişte (s. 
165-179) Şehhâte'nin yayımladığı metnin 
Mukâtil'e nisbetini doğru bulmayan, bu 
metnin Hârün b. Müsâ el-Ezdi el-A'ver'e 
(6. 170/786 civarı) ait olduğunu ileri süren 
Dâmin, kendi yayımını eserin Uneyze'de el- 


Câmiu'Ii-kebir el yazmaları kütüphanesin- 
de bulunan nüshasına dayandırmıştır. Dâ- 
min'in Şehhâte neşrine yönelik eleştirisi 
aynı metni esas alan Ali Özek neşri için de 
geçerlidir. Her iki neşrin dayandığı met- 
nin isnadı Ebü Nasr Matrüh b. Muham- 
med b. Şâkir el-Kudâi el-Mısri'ye ulaşırken 
Dâmin'in yayımladığı nüshanın râvisi Mu- 
kâtil'in tefsirini de rivayet eden Ebü Sâlih 
Hüzeyl b. Habib'dir. Dâmin, Şehhâte neş- 
rinde eksik sayfalar yüzünden yer verilme- 
yen yirmi dört lafzın Hârün b. Müsâ'nın 
nüshasında bulunduğunu, yine muahhar 
kaynaklarda Mukâtil'in eserinin başında yer 
aldığı bildirilen (Zerkeşi, I, 193) Kur'an'ın 
vücühuna dair hadisin de Şehhâte neş- 
rinde yer almadığını, kendisinin yayımla- 
dığı nüshada ise mevcut olduğunu belirt- 
mektedir. 


Mukâtil b. Süleyman'ın eserinden son- 
ra günümüze ulaşan bazı çalışmalar şun- 
lardır: Hârün b. Müsâ, el-Vücüh ve'n-ne- 
zö'ir fi'-Kur'âni'-Kerim (nşr. Hâtim Sâ- 
lih ed-Dâmin, Bağdat 1409/1988; Ammân 
2002); Yahyâ b. Sellâm, et-Teşârif: Tefsi- 
rü'-Kur'ân mimme'ştebehet esmâ”ühü 
ve taşarrafet me'“ânih (nşr. Hind Şelebi, 
Tunus 1400/1980); Müberred, Me'ttefe- 
ka laizuhü ve'htelefe ma“nâhü mine'l- 
Kur'âni'-mecid (nşr. Abdülaziz el-Mey- 
meni, Kahire 1350/1931; nşr. Ahmed Mu- 
hammed Süleyman Ebü Ra'd, Küveyt 1409/ 
1989; nşr Muhammed Rıdvân ed-Dâye, 
Dımaşk 1411/1991); Hakim et-Tirmizi, Tah- 
şilü nezâ'iri'-Kur'ân (nşr. Hüsni Nasr 
Zeydân, Kahire 1389/1970); Ebü Hilâl el- 
Askeri, el-Vücüh ve'n-nezö'ir (nşr. Mu- 
hammed Osman, Kahire 1428/2007; nşr. 
Ahmed es-Seyyid, Beyrut 2010); Ebü Man- 
sür es-Seâlibi, e/-Eşbâh ve'n-nezö'ir (nşr. 
Muhammed el-Mısri, Beyrut-Kahire 1404/ 
1984; Hâtim Sâlih ed-Dâmin son eserin 
İbnü'l-Cevzi'nin Müntehab adlı çalışma- 
sıyla aynı olduğunu ileri sürmektedir |Şı- 
nâ'atü'-mahtüti'L“Arabi'-İslâmi, s. 182)); 
İsmâil b. Ahmed el-Hiri, Vücühü'-Kur'ân 
(nşr. Fâtıma Yüsuf el-Hıyemi, Dımaşk 1996; 
nşr. Necef Arşi, Meşhed 1422); Ebü Ab- 
dullah Hüseyin b. Muhammed ed-Dâme- 
gâni, Kâmüsü'l-Kur'ân: Işlâhu'I-Vücüh 
ve'n-nezö”ir fi'-Kur'âni'-Kerim (nşr. Ab- 
dülaziz Seyyidü'l-ehl, Beyrut 1970) ve el- 
Vücüh ve'n-nezâö'ir li-eltâzi Kitâbillâ- 
hi'l-Saziz (nşr. Muhammed Hasan Ebü'l- 
Azm ez-Zefiti, Kahire 1992; nşr. Arabi Ab- 
dülhamid Ali, Beyrut 2003 [Esma Çetin bu 
eser üzerine yüksek lisans tezi hazırlamış- 
tır, 2006, UÜ Sosyal Bilimler Enstitüsül|); 
Hubeyş et-Tiflisi, Vücüh-i Kur'ân (Far. nşr. 
Mehdi Muhakkık, Tahran 1340 hş./1961); 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


İbnü'l-Cevzi, Nüzhetü'l-a“yüni'n-nevâ- 
zır fi “ilmi'-vücüh ve'n-nezâir (nşr. Sey- 
yide Mihrünnisâ, Haydarâbâd 1394/1974; 
nşr. Muhammed Abdülkerim Kâzım er-Râ- 
di, Beyrut 1404/1984; müellif bu eserini 
Müntehabü Kurreti “uyüni'n-nevâzır fil- 
vücüh ve'n-nezö'ir fi'-Kur'âni'-Kerim baş- 
lığıyla ihtisar etmiş (nşr. Muhammed es- 
Seyyid es-Saftâvi — Fuâd Abdülmün'im 
Ahmed, İskenderiye 1399/19791), Fehd b. 
İbrâhim b. Abdullah ed-Dâli' İbnü'l-Cev- 
zi'nin Nüzhe'si üzerine yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır, 2005, İmam Muhammed b. 
Suüd Üniversitesi, Riyad); İbnü'l-İmâd el- 
Mısri, Keşfü's-serâ”ir fi ma“ne'I-vücüh 
ve'l-eşbâh ve'n-nezâ'ir (nşr. Fuâd Abdül- 
mün'im Ahmed, İskenderiye 2004). Ama- 
cı ve kapsamı farklı olmakla birlikte bazı 
modern Kur'an sözlükleri de aynı kelime- 
nin farklı anlamlarını tekrarlarıyla birlik- 
te gösterecek tarzda hazırlanmıştır. Mı- 
sır'daki Arap Dil Kurumu'nun yayımladığı 
Mu'cemü eltâzi'-Kur'âni'-Kerim (Ka- 
hire 1953-1970, 1989) bunların en önem- 
lilerinden biridir (vücüh ve nezâir litera- 
türü için ayrıca bk. Vücühü'-Kur'ân, nşr. 
Necef Arşi, neşredenin girişi, s. 36-39; Zer- 
keşi, I, 191-193, neşredenin dipnotu; M. 
Yüsuf eş-Şürbaci, XIX/2 (2003), s. 457-462). 
Vücüh ve nezâir konusunda Süleyman b. 
Sâlih el-Kar'âvi (bk. bibl), Selvâ Muham- 
med Awâ (el-Vücüh ve'n-nezö'ir fi'-Kur'â- 
ni'-Kerim, Kahire 1419/1998), Mehmet 
Okuyan (Kur'an'da Vücüh ve Nezâir, Sam- 
sun 2001), Şahin Güven (bk. bibl.) ve Ah- 
med b. Muhammed el-Beridi — Fehd b. İb- 
rahim b. Abdullah ed-Dâli* (Mevsü'atü'l- 
vücüh ve'n-nezö'ir fi'-Kur'âni'-Kerim, 
http://guranicweb.com/) birer çalışma yap- 
mıştır. 
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(se in edg ) 
Ebû Bekr Vüheyb b. Hâlid 


b. Aclân el-Basrî 
(6. 165/781) 


A Muhaddis. j 


107 (725-26) yılında doğdu. Bâhile kabi- 
lesinin mevâlisindendir. Kerâbisi nisbesiy- 
le de anılması pamuklu kumaş ticaretiy- 
le uğraştığını göstermektedir. Eyyüb es- 
Sahtiyâni, Mansür b. Mu'temir, Ebü Hâ- 
zim Seleme b. Dinâr, Humeyd et-Tavil, 
Yahyâ b. Sald el-Ensâri, Ca'fer es-Sâdık, 
İbn Cüreyc gibi hocalardan hadis tahsil et- 
ti. Hocaları arasında Medineliler'in çok olu- 
şu dikkat çekmektedir. Mâlik b. Enes'ten 
cerh ve ta'dil konusunda faydalandı ve ri- 
câl alanında akranlarının en önde geleni 
oldu. Basra'da Şu'be b. Haccâc'dan sonra 
en büyük ricâl âlimi diye nitelenmesi bu- 
nu göstermektedir. Bazı râviler hakkında 
yaptığı değerlendirmeler Hammâd b. Se- 
leme gibi çağdaşları tarafından eleştiril- 
mişse de ileriki yüzyıllarda ricâl âlimleri 
Vüheyb'i haklı bulmuştur (Zehebi, A“lâ- 
mü'n-nübelö, VIII, 224). Kendisinden Ab- 
dullah b. Mübârek, İbn Uleyye, Abdurrah- 
man b. Mehdi, Affân b. Müslim, Süleyman 
b. Harb, Ebü'l-Velid et-Tayâlisi, İbn Âişe, 
Ebü Dâvüd et-Tayâlisi ve Ebü Seleme et- 
Tebüzeki gibi isimler hadis rivayetinde bu- 
lundu. Bilinmeyen bir sebeple bir dönem 
hapse atıldı. Hapiste olduğu günlerde (İbn 
Sa'd, VII, 287) veya ömrünün sonlarında 
(İbn Ebü Hâtim, IX, 35) görme duyusunu 
kaybetti; ancak güçlü hâfızası ve ezberin- 
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den rivayet edebilmesi sayesinde hadis im- 
lâ etmeyi sürdürdü. 


Kütüb-i Sitte'de rivayetleri yer alan Vü- 
heyb b. Hâlid henüz elli sekiz yaşında iken 
ve akranlarına göre erken vefat etmesi- 
ne rağmen İbn Uleyye, Abdülvâris b. Said 
ve Yezid b. Zürey' ile birlikte Basra'nın dört 
büyük hadis hâfızından biri kabul edilmiş, 
bu dört ismin de hadisleri mâna ile değil 
lafızlarıyla rivayete önem verdiği bildirilmiş- 
tir (Zehebi, A'lâmü'n-nübelö”, VIII, 224). 
Vüheyb, hadis ve fıkıh bilgisi açısından 
Basra'nın önde gelen simalarından Ham- 
mâd b. Zeyd ile kıyaslanmış, özellikle Me- 
dineli hocalardan hadis rivayeti hususunda 
onun halefi sayılmıştır (Mizzi, XXXI, 167). 
Hadis münekkidleri Vüheyb hakkında ge- 
nelde olumlu değerlendirmeler yapmıştır. 
Abdurrahman b. Mehdi, kendi dönemin- 
deki âlimler arasında hadisi ve ricâli en iyi 
bilen kişinin Vüheyb olduğunu söylemiş ve 
onu İbn Uleyye'ye tercih etmiştir (a.g.e., 
XXXI, 166). Yahyâ b. Said el-Kattân, Vü- 
heyb'den övgü ile söz etmesine rağmen 
ihtilâf etmeleri durumunda İbn Uleyye ve 
Yezid b. Zürey'in Vüheyb'e tercih edilebile- 
ceğini belirtmiş, Ahmed b. Hanbel ise bu 
konuda Abdurrahman b. Mehdi'nin görü- 
şüne katılmıştır. Yahyâ b. Main, Vüheyb'i 
Basralı hadis hocalarının en güvenilir olan- 
ları arasında saymış, İbn Sa'd sika, kesi- 
rü'i-hadis ve hüccet kabul edildiğini bildir- 
miş, İbn Ebü Hâtim de onun zayıf râviler- 
den neredeyse hiç hadis almadığına işa- 
ret etmiştir (el-Cerh ve't-ta'dil, IX, 35). Ebü 
Dâvüd es-Sicistâni, Vüheyb'in sika olma- 
sına rağmen ömrünün sonlarına doğru 
hâfızasının zayıfladığını ileri sürmüşse de 
(İbn Hacer, XI, 170) bu görüşe itibar edil- 
memiştir. 
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Sâlikin Hakk’a ulaşması anlamında 


bir tasavvuf terimi. 
> al 


Sözlükte “ulaşmak, erişmek, sevdiğine 
kavuşmak”, manasındaki vüsûl kelime- 
si “ayrılmak” anlamındaki fasl, firkat ve 
hicrân kelimelerinin karşıtıdır; ayrıca ay- 
nı kökten gelen vasl, vuslat, visâl, ittisâl 
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terimleriyle yakın anlamlara sahiptir. “Ku- 
lun seyrüsülük neticesinde nihai maksadı 
olan Hakk'a ulaşması, Hak ile birlikteliği, 
metafizik çerçevede Hakk'ın âlem ve için- 
dekilerle beraberliği” mânasına gelen vasl 
ve ittisâl, kulun Hak'tan ayrılığı ve uzaklı- 
ğına, Hakk'ın âlem ve içindekilerden mü- 
nezzeh oluşuna işaret eden fasl ve infisâl 
ile bir arada kullanılır. 


İlk dönem süfileri, Allah'a karşı besle- 
dikleri aşkın dile getirilemez boyutunu 
eserlerinde vuslat ve hicran ifade eden re- 
mizli kelimelerle ifade etmeye çalışmışlar- 
dır. Râbia el-Adeviyye başta olmak üzere 
ilk süfiler, bütün mahlükattan uzaklaşıp 
(hecr) gerçek sevgili olan Hakk'a kavuş- 
mayı ve O'nu müşahede etmeyi vasl, vü- 
sül ve visâl, O'nunla birlikte olmayı ittisâl, 
O'ndan ayrı kalmayı firkat ve hicran hali 
diye yorumlar. Tasavvuf tarihinde vasl ve 
fasl terimlerini kullanan ilk müellif olan 
Ebü Nasr es-Serrâc el-Lüma' adlı eserin- 
de vaslı “gâib olana ulaşmak”, faslı “sevgi- 
liden umulan şeyden ayrı düşmek” şeklin- 
de tanımlamıştır. Yahyâ b. Muâz er-Râzi, 
arşın altındaki tabiat âlemine gözünü yum- 
me ulaşamayacağını söyler (Serrâc, s. 349). 
Bu sebeple ona göre vuslat bir anlamda 
Hak ile aradaki perdeleri kaldırmaktır. Râ- 
Zi Hakk'a yönelen kimseleri dört gruba 
ayırır. Tövbe edenler korkusuyla, zâhidler 
muhabbetiyle, şevk ehli haliyle perdelen- 
miştir; vuslat ehline gelince Hak'la ilişkile- 
rinde onları hiçbir şey meşgul edemez ve 
perdeleyemez (Bakli, s. 136). 


Hakk'a ve ilâhi hakikatlere vuslat yol- 
culuğu belli ilke ve kurallar dahilinde ger- 
çekleşir. Bu bağlamda süfi çevrelerinde, 
“Usulü olmayanın vüsülü olmaz”; “Usulü 
terkeden vuslattan uzaklaşır” ve Ebü'l-Hü- 
seyin en-Nüri'ye nisbet edilen, “Vuslata 
erişememiz usulsüzlüğümüzdendir” söz- 
leri meşhurdur. Vuslatın başlangıcı kulun 
kendini Hak'tan uzaklaştıran her şeyden 
yüz çevirmesidir (zühd). Kul farz ve nâfile 
ibadetlerle Hakk'a yakınlaşır (takarrüb) ve 
nihayet sevdiğine kavuşur (vuslat). Kavuş- 
manın bir sonraki aşaması Hak ile dâimi 
birliktelik (ittisâl) makamıdır ki bir tür vah- 
det halidir. Öte yandan Ebü Bekir eş-Şib- 
li, “Ulaştığını iddia eden kimse hiçbir şey 
elde etmemiştir” diyerek vuslatın mutlak 
mânada imkânsızlığına işaret eder. Buna 
göre her vuslat aynı zamanda bir ayrılık- 
tır (fasl). Süfiler vuslat sevincinin ayrılık 
ve hüzünle bir arada olduğunu söylerken 
bu hale işaret etmişlerdir. Seyrüsülükte 
talepsizlik mertebesine ermek daha üs- 
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tün kabul edilmiş; vuslat, hicran, yeis ve 
ümit isteği eksik bir mertebe olarak gö- 
rülmüştür. Bâyezid-i Bistâmi'nin, “Ben O'na 
vasıl olmak istiyorum, O ise benim hicra- 
nımı istiyor; O'nun isteği için kendi isteği- 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'nin, “Ben mu- 
radımı muratsızlıkta buldum” sözleri bu- 
nu gösteren örneklerdir. Şu halde zevk ve 
hal vuslat ve müşâhedede değil ayrılık ve 
mücâhedededir; zira vuslat ve müşâhede 
sevenin, ayrılık ve mücâhede sevgilinin 
muradıdır. Sevgisinde sâdık olan kimse ira- 
desini sevgilinin iradesinde fâni kılan kim- 
sedir (Köstendilli Ali Alâeddin el-Halveti, 
vr. 14°). 


Bazı süfiler vahdet doktrinini açıklamak 
için vuslat vb. kavramları kullanmıştır. Ca'- 
fer es-Sâdık vuslat ve muvâsaleden söz 
ederken bu dünyada Hakk'a tam anlamıy- 
la vâsıl olmanın imkânsızlığını belirtmiştir. 
Ebü Bekir el-Vâsıti namazda alınan tek- 
birleri, “Allah o kadar büyüktür ki namaz- 
da dahi O'na ulaşılamaz, namazın terkiy- 
le de O'ndan ayrı kalınamaz. Zira O'na vâ- 
sıl olmak veya O'ndan ayrı ve uzak düşmek 
kulun ameliyle değil Allah'ın ezeldeki takdi- 
riyledir” şeklinde açıklamıştır (Kelâbâzi, s. 
203). Bir kısım süfiler bir yandan Hakk'ın 
mutlaklığı ve sonsuzluğu, kulun acziyeti 
ve sınırlı varlığı, diğer yandan Hakk'ın her 
an hâzır ve nâzır olması sebebiyle müm- 
kün varlığın zorunlu varlığa asla ulaşama- 
yacağını ileri sürmüşlerdir. Zünnün el-Mıs- 
riye göre hakikat ehli süfilerin tevhid an- 
layışın Allah'ın gâib olmadığına, dolayısıy- 
la aranamayacağına, zirvesi bulunmadığı- 
na, dolayısıyla erişilemeyeceğine, mevcut 
bir hakikati idrak eden kişinin o hakikat- 
le aldandığına, kişiye düşen şeyin sürekli 
değişen hale bakmadan gerçek varlık olan 
Hakk'ı keşfetmeye yönelik olması gerek- 
tiğine dayanır (İbnü'l-Arabi, Bir Süfi'nin 
Portresi, s. 193). Bu anlayışa göre süfiler 
bütün varlıkların Hakk'ın vuslat denizinde 
boğulduğunu, “Biz ona şah damarından 
daha yakınız” âyetinin (Kâf 50/16) bunu 
gösterdiğini söyler, vuslatı kulun benliğini 
mahvedip, Hak ile arasındaki farklılığı gi- 
derip, cehaletten kurtulup nefsini ve rab- 
bini keşfen bilme süreci şeklinde değer- 
lendirirler. Bakli, vasl ve fasl terimlerini aşk 
ve mârifet tavırlarını içerecek biçimde açık- 
layanlar arasındadır. Ona göre vasl karışık- 
lık söz konusu olmadan Hakk'ı müşahede 
etmenin hâsıl olması, Allah ile feraha ka- 
vuşmakla neticelenen yakınlığı idrak et- 
mede âşığın aşkın nimetlerini nihai dere- 
cede tatması, fasl ise âşığın aşkta seyran 


etmesidir. Sâlik Hakk'a eriştiğinde Hak ona 
kendisinin her şeyden münezzeh olduğu- 
nu, akıl ve vehimle idrak edilemeyeceğini 
öğretir. Böylece sâlik vuslat ümidiyle aldan- 
dığını, ayrılıkla da harap ve bitap düştüğü- 
nü anlar. İşte bu tevhid ve mârifettir (Meş- 
rebü'l-ervâh, s. 136-137). 


Süfiler Hakk'a sülükün aşamalı olması- 
na dayanarak sülükle ilgili terimleri belli 
bir sıra gözeterek açıklamışlardır. Hücvi- 
ri, Amr b. Osman el-Mekki'nin Kitâbü'1- 
Mahabbe'sinden naklen vuslatın kurb ve 
üns hallerinin üstünde yer aldığını, kalbin 
muhabbetle birleştiğini, kalbin bâtını olan 
ruhun kurb haline erdiğini, ruhun bâtını 
olan sırrın vuslatta karar kıldığını söyler 
(Keşfü'-mahcüb, s. 449). Sehl et-Tüste- 
riye göre insanlar bir imtihan gereği ha- 
reket ettirilmiş ve Hak'tan ayrılmışlardır; 
sükün halinde kalsalardı vuslattan uzak 
düşmeyeceklerdi. Dolayısıyla hareket hic- 
ranın, sükün vuslatın işaretidir. Öte yan- 
dan Hak'tan uzak kalan kişinin çeşitli hal- 
lerle Hakk'a yakınlaşmaya çalışması tel- 
vin, vuslata ermesi temkindir (Kelâbâzi, 
s. 161). İsmâil Hakkı Bursevi'ye göre vasl 
cem' ve fenâ, fasl fark ve bekâ halleriyle 
irtibatlıdır. Hakk'ı bulmanın mümkün ol- 
ması gibi Hakk'a ulaşmak da mümkün- 
dür. Ancak ulaşmak mesafe katetmekle 
değil Hakk'ı nefsinde ve dış âlemde müşa- 
hede etmekle gerçekleşkir (Seyyid Mus- 
tafa Râsim Efendi, s. 1212-1214). 


Vüsül ile yakın anlamdaki ittisâl kulun 
sırrı ile Allah'tan başka her şeyden ayrıl- 
ması, ruhunda Hak'tan başkasını görme- 
mesi ve O'ndan başkasından bir şey dile- 
memesidir. Hâce Abdullah-ı Herevi'ye gö- 
re ittisâl üç derecedir: Birincisi sâlikin ka- 
sıt ve iradesini tamamen Hakk'a yönelt- 
mesidir (i'tisâmın ittisâli), ikincisi Hakk'a 
delil aramaktan sarfınazar edip himmeti 
tek bir noktada toplamasıdır (müşâhede- 
nin ittisâli), üçüncüsü varlığın ittisâlidir. 
Bir niteliği bulunmadığından bu ittisâl id- 
rak edilemez. İttisâlin karşıtı infisâlin de 
üç mertebesi vardır: Birincisi kulun bakı- 
şını dünya ve âhiretten ayırması, ikincisi 
dünya ve âhireti terk ile herhangi bir şe- 
ye ulaşılamayacağını idrak etmesi, üçün- 
cüsü infisâlin infisâlidir. Terk-i terk maka- 
mına benzeyen bu mertebe ittisâlin mu- 
hal olduğuna işaret eder (Menâzilü's-sâi- 
rin, s. 139-140). Abdürrezzâk el-Kâşâni'ye 
göre ittisâl sâlikin sekr, bast ve sahv ma- 
kamlarından sonra ulaştığı menzildir. İlk 
basamağı, Hakk'ın azametinin sâlike te- 
cellisinden sonra sâlikin Hakk'ı birlemesi 
ve sadece O'nu müşahede etmesidir (it- 
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tisâlü'l-i'tisâm). İkinci aşama Hak ile kul 
arasındaki perdelerin bütünüyle ortadan 
kalkmasıdır (ittisâlü'ş-şühüd). Üçüncü aşa- 
ma Hakk'ı basiret gözüyle bulmaktır ki 
(ittisâlü'l-vücüd) cem‘ makamından son- 
ra gelir. Bu üç aşamanın sonunda sâlik bir- 
liğin sağladığı vuslatın, çokluğun yol açtığı 
ayrılığı giderdiğini görür (ittisâlü'l-infisâl). 
Bu görüş eşyada Hakk'ın birliğini müşa- 
hede edenlerin kârıdır (vahdet-i şühüd). 
İttisâlden sonra infisâl mertebesi gelir. 
Kâşâni'ye göre infisâl ittisâlden daha üs- 
tündür. Zira ittisâlde eşyanın hakikatleri 
mücmelen bilinirken infisâlde tafsilatıyla 
bilinir (Tasavvuf Sözlüğü, s. 34-35, 88-89). 
Vahdet-i vücüd nazariyesine göre Hakk'ın 
tecellisi devamlı olduğu ve herhangi bir şey 
bu tecelliyi perdelemeyeceği için Hakk'ın 
mahlükatından ayrılması da mümkün de- 
ğildir. Dolayısıyla Hakk'a ulaşmak ayrılma- 
ya imkân vermemektedir. İbnü'l-Arabi'ye 
göre vasl bir zevk ve müşâhede hali iken 
fasl tahkik ve tahakkuk halidir. Bu hal 
âlemdeki fiillerin ve oluşların belli bir ter- 
tip üzere meydana geliş hikmetini bilenle- 
re mahsustur. Âlemde olupbiten her şey 
ilâhi isimlerin tecellisi olduğundan ilâhi 
isimlerin bilgisine sahip kimseler fasl ve 
temyiz ehlinden kabul edilir. 
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VÜSÛLÎ ÇELEBİ 
(6. 998/1590) 


Selimnâme'siyle tanınan 


Osmanlı kazaskeri, şair. 


L a 


930 (1523-24) yılında İstanbul'da doğ- 
du. Asıl adı Mehmed'dir. Selimnâme'sin- 
de “Vüsüli” mahlasını kullanır, şuarâ tezki- 
relerinde de bu şekilde geçer. Ayrıca Mol- 
la Çelebi, Molla Çelebi Efendi diye de zik- 
redilir. II. Selim'in musahibesi Hubbi Ha- 
tun'un damadıdır, bu sebeple Hubbi Mol- 
lası olarak bilinir. Babası Il. Selim'in şeh- 
zadeliği sırasında kapıcıbaşısı olan Abdul- 
lah Ağa'dır. Medrese tahsilinden sonra Şeh- 
zade Selim'in yanında bulundu. Onun des- 
teğiyle önce Bursa Emir Sultan, ardından 
Molla Yegân Medresesi müderrisliğine ta- 
yin edildi. 966'da (1558-59) İstanbul'da Es- 
ki İbrâhim Paşa Medresesi'ndeki görevin- 
den ayrılıp kadılığa geçti. Konya ve Kütah- 
ya'da kadılık yaptı. Il. Selim'in tahta geç- 
mesi üzerine 974'te (1566) Bursa kadısı 
oldu, altı ay sonra da İstanbul kadılığına 
getirildi (Haziran 1567). 1568 Aralığında 
Anadolu kazaskerliğine tayin edildi ve iki 
sene kadar bu görevde kaldı. Ancak hak- 
kındaki şikâyet üzerine azledildi. Yapılan 
tahkikat neticesinde suçsuzluğu anlaşılın- 
ca ikinci defa İstanbul kadılığına getirildi 
(Muharrem 979 / Haziran 1571). Üç yılı aş- 
kın bir süre kaldığı bu görevde iken 982 
Zilkadesinde (Şubat 1575) emekliliğe sev- 
kedildi. Fakat beş yıl sonra üçüncü defa 
İstanbul kadılığına tayin edildi (Cemâzi- 
yelâhir 988 / Temmuz-Ağustos 1580). Az- 
linden sonra da 995 Cemâziyelevvelinde 
(Nisan 1587) dördüncü defa aynı kadılığa 
getirildi ve 1589 Martında azledildi, kısa 
bir süre sonra da vefat etti (Receb 998 / 
Mayıs 1590). Türbesi Eyüpsultan'dadır. 
Oğulları İbrâhim ve Şemseddin de müder- 
rislik ve kadılık görevlerinde bulunmuştur. 
Tophane'de bir cami ile hamam, Parmak- 
kapı'da da bir mescid ve mektep yaptır- 
mıştır. Mimar Sinan'ın eseri olan Topha- 
ne'deki camisi Osmanlı cami mimarisinin 
güzel örneklerinden biridir. Günümüzde 


VÜSÜLİ ÇELEBİ 


Fındıklı Camii olarak bilinir (bk. MOLLA ÇE- 
LEBİ KÜLLİYESİ). 


XVI. yüzyıl Osmanlı şairleri arasında yer 
alan Vüsüli Çelebi daha ziyade II. Selim 
adına kaleme aldığı Selimnâme'siyle ta- 
nınır. Il. Selim'in methiyle başlayan eser- 
de giriş kısmından sonra onun vasıfları, 
sancağa çıkışı, Konya ve Manisa'ya gidişi, 
babası Kanüni Sultan Süleyman'ın sefer- 
lerine katılışı, Şehzade Mustafa'nın idamı, 
kardeşi Bayezid ile taht için mücadelesi, 
padişah oluşu ve dönemindeki Yemen, Kıb- 
ris, Tunus seferleri anlatılır. Selimnâme Il. 
Murad'ın tahta çıkmasıyla sona erer. Ağır 
bir dille kaleme alınan eser çoğu Farsça bir- 
çok şiirle süslenmiştir. Eserde Il. Selim'in 
şehzadelik dönemiyle ilgili verilen bilgiler 
son derece kıymetlidir. Selimnâme Nec- 
det Öztürk tarafından iki nüshasına da- 
yanılarak yayımlanmış (“Kazasker Vusuli 
Mehmed Çelebi ve Selim-nâmesi”, TDA, sy. 
50, Ekim 1987, s. 9-108), ayrıca eser hak- 
kında bir doktora tezi yapılmıştır (bk. bibi). 
Kaynaklarda Vüsüli'nin divanından söz edi- 
lir. Risâle-i Cündiyye adlı küçük bir ri- 
sâlesi de vardır (İstanbul Arkeoloji Müze- 
si Ktp., nr. 229). Vüsüli Çelebi, Endülüslü 
Mâliki fıkıh âlimi Turtüşi'nin nasihatnâme 
türündeki Sirâcü'I-mülük adlı eserinin 
otuz iki bölümünü Şem“i Hidâyet ismiy- 
le ve ağdalı bir üslüpla, ekleme ve çıkarma- 
lar yaparak Türkçe'ye çevirmiştir (Süley- 
maniye Ktp., Reisülküttâb Mustafa Efen- 
di, nr. 772). 
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128; W. Scheithauer, Ein Selimnâme für Selim-i 
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tân Selim lI (doktara tezi, 1999), Universität Wi- 
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Bildiriler, IX (1988), II, 901-913. 
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WALSH, John R. 
(1919-1993) 


Osmanlı dönemi Türk edebiyatı 
ve tarihiyle ilgili incelemeler yapan 


İngiliz şarkiyatçısı. 


L <İ 


İrlanda'dan Amerika Birleşik Devletle- 
ri'ne göç eden Katolik bir ailenin çocuğu 
olarak Connecticut eyaletinin Hartford şeh- 
rinde dünyaya geldi. New York'ta öğrenim 
gördü. Il. Dünya Savaşı'nda Amerikan or- 
dusunda bir asker olarak Avrupa'ya gitti; 
daha sonra akademik hayatını İngiltere'- 
de geçirdi. 1946-1950 yıllarında School of 
Oriental and African Studies'de Arapça, 
Farsça, Türk dilleri ve tarihi öğrendi; Os- 
manlı edebiyatı ve tarihinde uzmanlaştı. 
Hocaları arasında Paul Wittek, Reşit Rah- 
meti Arat ve Mundy sayılabilir. İskoçya'da 
Edinburgh Üniversitesi'nde 1950'den iti- 
baren 1980 yılındaki emekliliğine kadar İs- 
lâm ve Ortadoğu Araştırmaları Bölümü'n- 
de Türkiyat alanında dersler verdi. Burada 
diğer meslektaşları W. Montgomery Watt 
ve Lawrence Paul Elweli-Sutton'la birlikte 
üç önemli bilim adamı arasında yer aldı. 
Emekli olduktan sonra Edinburgh'dan İn- 
giltere'nin güneyindeki Winchester'e ta- 
şındı ve Kasım 1993'te burada öldü. 

Walsh kendini teliften ziyade öğretime 
adamış bir bilim adamıydı. Bu yönüyle çe- 
şitli ülkelerden ve özellikle Türkiye'den pek 
çok araştırmacı öğrenciyi kendine çekme- 
yi başarmıştır. XVI. yüzyıl Osmanlı edebiya- 
tı ve tarihçiliği, XIX. yüzyılda Osmanlı be- 
lâgat tartışmaları, divanlar, şair tezkirele- 
ri gibi konularda çeşitli doktora tezleri yö- 
netirken Osmanlı inşâsı ve divan şiiri üze- 


John 
R. Walsh 
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rinde incelemelerde bulunmuş, Nergisi'- 
nin mektuplarının tahkikli neşrini 1969'da 
gerçekleştirmiştir (“The Esâlibü"l-Mekâtib 
/Münşe'ât| of Mehmed Nergisi Efendi”, 
Ar.Ott., I, 1969, s. 213-302). Nergisi'nin el- 
Vasfü'l-kâmil fi ahvâli-veziri'i-âdil (Mur- 
taza Paşa'nın 1626 Macaristan seferi) ve 
Nâbi'nin Münşeât'ı yanında hazırladığı di- 
ğer çalışmaları ise henüz neşredilememiş- 
tir. Bir diğer incelemesi olan Osmanlı-Sa- 
fevi mücadelesinin tarihiyle ilgili çalışması 
yayımlanmıştır (“The Historiography of Ot- 
toman-Safavid Relations in the Sixteenth 
and Seventeenth Centuriers”, Historians of 
the Middle East, ed. B. Lewis ve P. M. Holt, 
London 1962, s. 197-211). Walsh'ın Osman- 
lı divan şiiri anlayışı, Kadı Burhâneddin'den 
Şeyh Galib'e kadar birçok şairden yaptığı 
çevirilerde (The Penguin Book of Turkish 
Verse, s. 61-119) ve Yünus Emre'ye dair iki 
çalışmasında kendini göstermiştir (“Yunus 
Emre: a 14” Century Turkish Hymnodist”, 
Numen, V11/2 (1960), s. 172-188; Yunus Em- 
re and His Mystical Poetry, s. 111-126; “Yu- 
nus Emre and Divan Poetry”, JTS, sy. 7 
(1983), s. 453-464). Encyclopaedia of Is- 
lam'da çeşitli maddeleri bulunan (Atâ, 
Çaldırân, Çelebizâde, Djalâlzâda Sâlih Çe- 
lebi, Dürrizâde, Fatwâ, Fanârizâde, Gürâni, 
Kâni gibi) Walsh'ın yayınları arasında şu 
çalışmalar da yer alır: “Müverrih Âli'nin Bir 
İstidânâmesi” (TM, XIII (1958), s. 131-140); 
“The Turkish Manuscripts in New College, 
Edinburgh” (Oriens, X11/1-2 (1959), s. 171- 
189); “Giovanni Tommaso Minadoi's His- 
tory of the Turco-Persian Wars of the Re- 
ign of Murad lll” (Proceedings of the 25 
International Congress of Orientalists, Mos- 
cow 1960 [Moscow 1963), I1, 448-454); “Tur- 
kish Literature” (Guide to Eastern Literatu- 
res, ed. D. M. Lang, London 1971, s. 153- 
175); “Turkey: Bibliographical Spectrum” 
(Review of National Literatures, W/1 (1973), 
s. 113-132); “The Revolt of Algâs Mirzâ” 


(WZKM, LXVIII (1976), s. 61-78); “The Dİ- 
vânçe-i Kemâl-i Zerd (Sarıca Kemâl)” (JTS, 
NI (1979), s. 403-442). 
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WALZER, Richard Rudolf 
(1900-1975) 


Alman şarkiyatçısı. 
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14 Temmuz 1900'de Berlin'de doğdu. 
Friedrich Wilhelms Üniversitesi'nde yük- 
sek öğrenimini ve doktorasını tamamla- 
dıktan sonra bir süre orada felsefe ders- 
leri verdi. Öğrenimi sırasında klasik felse- 
fe hocası Werner Jeager'in etkisinde ka- 
larak dil, tarih ve düşünce alanlarının bir- 
birinden bağımsız ele alınamayacağı ka- 
naatine vardı. Münih Üniversitesi'ne ziya- 
retleri sırasında Gotthelf Bergstrasser ile 
yaptığı konuşmalarda felsefede Arapça 
kaynakların önemini kavradı. Alman şar- 
kiyatçısı Paul E. Kraus ile kurduğu dostluk 
sayesinde klasik felsefeyle İslâm düşünce- 
sinin bağlarını ortaya koyma yönündeki 
arzusu güçlendi. Bu esnada sanat eserle- 
ri yayımcısı Bruno Cassirer'in kızı ve Al- 
man idealist ekolün filozoflarından Ernst 
Cassirer'in kuzeni Sophie ile evlendi. 1932'- 
de doçent oldu. 


Almanya'da Hitler'in yahudileri baskı al- 
tına almaya başlaması üzerine, o dönem- 
de İstanbul'da çalışmalar yapan Hellmut 
Ritter'in tavsiyesine uyarak 1933'te aile- 
siyle birlikte Roma'ya taşındı. Burada İtal- 
yan şarkiyatçıları Giorgio Levi della Vida ve 
Michelangelo Guidi'den destek aldı. İlk İs- 
lâm filozoflarından Ya'küb b. İshak el-Kin- 
di'nin risâleleri üzerine yaptıkları ortak ça- 
lışmada Guidi'nin bilgisinden çok yararlan- 
dı. Bir yandan Roma Üniversitesi'nde Yu- 
nan felsefesi hocalığı yaparken bir yandan 
da Arapça öğrenimini ilerletip İslâm felse- 
fesine ilgisini derinleştirdi. Kısa otobiyogra- 
fisinde, Roma'ya gitmemesi halinde Arap- 
ça eserlere ve İslâm kaynaklarına yönel- 
me fırsatı bulamayıp antik felsefe tarih- 
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WALZER, Richard Rudolf 


Richard 
Rudolf 
Walzer 


çiliğiyle sınırlı bir akademik hayatla yetin- 
mek durumunda kalacağına işaret eder 
(Walzer, XVIII/2 (1991), s. 161). Roma'da 
Ritter ve Kraus ile haberleşmelerini sür- 
dürdü, onlarla Arapça kaynaklar hakkında 
bilgi paylaşımında bulundu ve ortak ça- 
lışma planları yaptı. Ancak Mussolini'nin 
güç kazanmaya başlamasıyla İtalya'da da 
barınması zorlaşınca 1938'de İngiltere'ye 
yerleşti. Burada Aristo felsefesi uzmanı 
Sir David Ross'un himayesiyle Oxford Oriel 
College'da uzun bir dönemi kapsayan gö- 
revine başladı. Oxford Üniversitesi'nde Eric 
R. Dodds gibi klasikçiler ve Sir Hamilton 
A. R. Gibb gibi İslâmiyatçılar'la birlikte iki 
alanı birbirine yakınlaştırmaya gayret et- 
ti. Kendi ifadesine göre hedefine ulaşmada 
bu alanlarda birikimli uzmanları barındır- 
ması açısından Oxford'dan daha iyi bir ilim 
çevresi bulamazdı. 


II. Dünya Savaşı'nın ardından ülkesine 
dönen Walzer, Hamburg Üniversitesi'nden 
fahri profesörlük unvanı aldı ve belli ara- 
lıklarla orada seminerler verdi. 1953-1954 
öğretim yılında Amerika Birleşik Devlet- 
leri'nde Princeton Institute of Advanced 
Study'de araştırmalar yaptı. 1956'da Bri- 
tish Academy'nin üyeliğine kabul edildi. 
1962'de Oriel College'daki görevinden ay- 
rıldı ve St. Catherine College'a tayin edil- 
di; 1970'te emekli oluncaya kadar burada 
çalışmalarını sürdürdü. Bu sırada başta 
mânevi evlâdı kabul ettiği Samuel M. Stern 
olmak üzere meslektaşlarıyla birlikte ilmi 
faaliyetlerine devam etti. Yazılarında ve 
derslerinde akıl-iman, bilim-felsefe, ahlâk- 
siyaset gibi temel felsefe problemlerini 
kaynak metinler ışığında ele alıp temel- 
lendirmeye gayret etti. Öğrencilerine Yu- 
nan ve İslâm felsefeleri arasında kurduğu 
ilişkiyi Ortaçağ hıristiyan felsefesiyle de 
kurmak gerektiğini telkin etti. Grek fel- 
sefesinin İslâm düşüncesine etkilerini sa- 
vunup eserlerinde sürekli vurgulamakla 
birlikte diğer bazı müsteşriklerin aksine 
müslüman filozofların özgün düşüncele- 
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rini ve felsefeye katkılarını inkâr etmedi. 
Yetmişinci doğum yılı münasebetiyle ken- 
disine Islamic Philosophy and the Clas- 
sical Tradition başlıklı bir armağan ki- 
tap ithaf edildi (Oxford 1972). Sonraki yıl- 
larda ilmi seyahatler yaptı; evinde ağırla- 
dığı genç akademisyenlere yardım ve reh- 
berlik etti. İran'a yaptığı bir seyahatini an- 
latırken orada medeniyetin devamlılığı- 
nı bizzat yaşayarak tecrübe ettiğini, bazı 
âlimlerle felsefi sohbetleri sırasında ken- 
dini Sühreverdi veya İbn Sinâ ile konuşu- 
yor gibi hissettiğini aktarır (Russell, sy. 73 
(1987), s. 709). Walzer 16 Nisan 1975 tari- 
hinde Oxford'da öldü. 


Eserleri. 1. Magna Moralia und Aris- 
totalische Ethik. Yazarın doktora tezine 
dayalı bir çalışması olup Aristo'nun ahlâk 
teorisi üzerine yapılan tesbitler hakkın- 
da değerlendirmeleri içermektedir (Berlin 
1929). 2. Aristotelis Dialogorum Frag- 
menta. Aristo diyaloglarından seçme par- 
çaları Latince yayımlandığı bir eseridir (Fi- 
renze 1934, 1963). 3. Studi su al-Kindi I. 
Michelangelo Guidi ile birlikte gerçekleş- 
tirdiği Kindi'nin, Risâle fi kemmiyyeti 
kütübi Aristotâlis adlı risâlesinin neşir ve 
İtalyanca tercemesidir (Atti della Reale 
Accademia Nazionale dei Lincei, seri 6, 
VI (Roma 1937-1940), s. 375-403). 4. Stu- 
di su al-Kindi. Hellmut Ritter ile birlik- 
te Kindi'nin Risâle fi'l-hîle li-def'i'-ah- 
zân'ın da risâlesi üzerine yaptığı neşir ve 
tercümedir (a.g.e., seri 6, VIII, 1938, s. 5- 
63). 5. Galen on Jews and Christians. 
II. yüzyılda yaşamış Yunan tabibi ve filo- 
zofu Câlinüs'un (Galen) yahudi ve hıristi- 
yanlara dair görüş, eleştiri ve yorumlarına 
yer veren metinleri içerir (Oxford 1949). 6. 
Al Farabius: De Platonis Philosophia 
(London 1943). Franz Rosenthal ile birlik- 
te Fârâbi'nin Felsefetü Eflâtün ve ec- 
zâö'ühâ adlı eseri üzerine yaptıkları edis- 
yon kritik ve tanıtım çalışmasıdır. 7. Greek 
into Arabic: Essays on Islamic Philo- 
sophy. Walzer'in, klasik Yunan düşünce- 
siyle İslâm felsefesinin bağlantılarını orta- 
ya koymaya çalıştığı farklı dillerdeki maka- 
lelerinin bir araya getirilmiş şeklidir (Ox- 
ford 1962). 8. L'éveil de la philosophie 
islamigue. Dört kısa bölümden oluşan 
eserde tercüme hareketi, İslâm felsefesi- 
nin doğuşu, Kindi ve Fârâbi hakkında bil- 
giler yer alır (Paris 1971). 9. Al-Farabi on 
the Perfect State. Fârâbi'nin Mebâdi”ü 
ârö”i ehli'l-medineti'1-fâzZıla adlı eseri- 
nin tahkiki ve İngilizce çevirisidir. Eserin 
baş tarafında İslâm düşünürlerinde ve Fâ- 
rabi'de ahlâk ve siyaset felsefesinin geli- 
şimini anlatan ve metni yazma kaynakla- 


rıyla birlikte tanıtan bir giriş (s. 1-36), so- 
nunda da nâşirin katkı ve yorumlarını ak- 
taran uzun bir bölüm (s. 331-503) bulun- 
maktadır (Oxford 1985). Walzer ayrıca He- 
raklit'in felsefi fragmanlarını Raccolta dei 
frammenti adıyla İtalyanca'ya çevirmiş 
(Firenze 1939), Câlinüs'un tıpla ilgili Arap- 
ça risâlesinin edisyon kritiğini ve İngilizce 
çevirisini yaparak On Medical Experien- 
ce ismiyle yayımlamış (Oxford 1944), yine 
Câlinüs'tan çeşitli metinleri Galeni Com- 
pandium Timaei Platonis başlığıyla Paul 
Kraus'la birlikte neşretmiştir (1951). Ric- 
hard Walzer'in yayımlanmış bütün kitap ve 
makaleleri A. Kleinknecht tarafından liste 
halinde bir araya getirilmiştir (bk. bibl.). 
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14 Mart 1909'da İskoçya'nın Fife bölge- 
sinin Ceres köyünde doğdu. Babası İskoç 
Episkopal kilisesi görevlisi Andrew Watt'- 
tır; teoloji öğreniminden önce Birleşik Pres- 
biteryen kilisesinden ayrılarak İskoç kilise- 
sine katılmıştı. Babasının 1910'da ölümü 
üzerine annesi oğluyla birlikte baba evine 
taşındı. Watt, çocukluk ve ilk gençlik yılla- 
rını burada oldukça dindar bir çevrede Bir- 
leşik Özgür kilise ile İskoç Episkopal kilise- 
sinin faaliyetlerine katılarak geçirdi. Öğre- 
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nim hayatına Lakhall Academy'de başla- 
dı. 1925'te annesiyle beraber Edinburgh'a 
taşındı ve ortaöğrenimini George Watson's 
College'da tamamladı (1927). Ergenlik dö- 
neminde atom fiziğine ilgi duymakla bir- 
likte çevresinde bu ilim alanında kendisi- 
ne yardımcı olabilecek birini bulamadığı 
için bundan vazgeçti ve beşeri ilimler ala- 
nına yönelerek Edinburgh Üniversitesi'ne 
kaydoldu, burada klasik edebiyat dalında 
öğrenim gördü. 1930'da burslu olarak git- 
tiği Oxford Üniversitesi'nde “literae huma- 
niores”ten mezun oldu (1932); ertesi yıl 
“literatür master” derecesini kazandı ve 
doktora tezi hazırlamak amacıyla Edin- 
burgh'a döndü. 1934 yılı yaz döneminde 
Almanya'nın Jena şehrine giderek burada 
felsefe okudu. 1934-1938 yılları arasında 
Edinburgh Üniversitesi Ahlâk Felsefesi Bö- 
lümü'nde asistanlık yaptı. Bu sırada ha- 
zırladığı doktora tezi reddedildiği gibi te- 
zini tekrar gözden geçirmek için kendisi- 
ne zaman da tanınmadı (Ultimate Visions, 
s. 281). 


1937'de annesi öldükten sonra İskoç ki- 
lisesinden ayrılıp İskoç Episkopal kilisesine 
intisap etti. Bu değişikliğin sebebi Watt'ın 
o dönemde mânevi desteğe ihtiyaç duy- 
ması, bunu da Katolikliğe yakınlığı ve âyin- 
lerindeki geleneksel unsurların güçlü ol- 
masından dolayı İskoç Episkopal kilisesin- 
de bulabileceği umududur (a.g.e., s. 280). 
Bu arada aynı evde kaldığı bir müslüman 
arkadaşı vasıtasıyla İslâm'ı tanımaya baş- 
ladı. 1938'de üniversitedeki asistanlık sü- 
resi doldu. Kalküta'da bulunan İskoç Kili- 
sesi Koleji'nde felsefe öğretmenliğine baş- 
vuracağı sırada Kudüs'teki Anglikan pis- 
koposunun İslâm'a entelektüel yönden 
yaklaşacak birini aradığını öğrenince ora- 
ya başvurdu ve başvurusu kabul edildi. Bu 
amaçla Oxford'daki Cuddesdon College'da 
hızlandırılmış bir teoloji programına katıl- 
dı; 1939 yılı güz dönemi sonlarında önce 
papaz yardımcısı, ardından papaz olarak 
tayin edildi. Şubat 1941'e kadar Londra'- 
da, Ocak 1944'e kadar Edinburgh'ta pa- 
pazlık yaptı. Bu görevi sürdürürken Arap- 
ça öğrenmeye başladı. Aynı yıl Edinburgh 
Üniversitesi'nde Free Will and Predesti- 
nation in Early Islam başlıklı teziyle dok- 
tor unvanını aldıktan sonra Kudüs'e gitti; 
ardından eşi de ona katıldı; ilk çocukları 
Kudüs'te doğdu. 1946'da İngiltere'ye dö- 
nen Watt bir taraftan İslâmi ilimlerin öğ- 
retildiği bir yüksek okulun bulunmaması, 
diğer taraftan Filistin'deki İngiliz manda 
yönetiminin idareyi yeni kurulmakta olan 
İsraille devretmesi gibi sebeplerle tekrar 
Kudüs'e gitmekten vazgeçti. Edinburgh 
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Üniversitesi'nde kadim felsefe dersleri ver- 
meye başladı. 1947'de eski hocası Richard 
Bell'in emekliye ayrılması üzerine aynı üni- 
versitede ondan boşalan Arapça okutman- 
lığı görevini üstlendi. 1964'te profesör olun- 
ca Arap ve İslâm Araştırmaları Kürsüsü 
başkanlığına tayin edildi. Üniversitedeki gö- 
revi süresince İskoç Episkopal kilisesinde 
papazlık yapmaya devam etti. Yaş haddin- 
den emekliye ayrıldığı 1979 yılına kadar 
üniversitede çok sayıda öğrenci yetiştirdi. 
Emekli olduktan sonra da Hamilton Gibb'in 
“üst seviyede popülarizasyon” dediği tarz- 
da eserler verdi. İnançlı bir hıristiyan ola- 
rak günümüzde İslâm ve Hıristiyanlık'la 
İslâm dünyasındaki gelişmelerin değer- 
lendirilmesi yönünde çalışmalar yaptı. 24 
Ekim 2006 tarihinde Edinburgh'ta öldü. 
Montgomery Watt 1963-1964'te Toron- 
to, 1970'te Paris ve 1978-1979'da George- 
town üniversitelerinde misafir hoca ola- 
rak bulunmuştur. Bazı ilmi toplantılar ve- 
silesiyle Türkiye'ye de gelmiş, 1976'da dü- 
zenlenen |. Siret Kongresi ile 1985'teki I. 
Din Bilimleri Kongresi'ne katılmıştır. lona 
Community'nin üyesi olan Watt bir süre 
İngiliz Oryantalistleri Derneği'nin başkan- 
lığını yapmıştır. Çok sayıda kitap ve maka- 
le neşretmiş, hem yazıları hem öğrenci- 
leri üzerinden İslâm dünyasında ve özel- 
likle Türkiye'de önemli tesirler icra etmiş- 
tir. Kütüphanesinde bulunan matbu ki- 
tapları vefatından önce Edinburgh Üniver- 
sitesi Kütüphanesi'ne bağışlamıştır. Watt'a 
armağan olarak Islam: Past Influence 
and Preseni Challenge. In Honour of 
William Montgomery Watt (ed. Alford 
T. Welch, Pierre Cachia, Edinburgh 1979) 
ve Essays on Islam: Felicitation Volume 
in Honour of Prof. W. Montgomery Watt 
(ed. Hakim Mohammed Said, Karachi 
1993) adlı kitaplar yayımlanmıştır. 
Düşüncesi ve Yöntemi. Watt iyi bir hiris- 
tiyan olarak yaşadığı gibi ilmî ve fikrî ha- 
yatı da inancıyla uyumlu bir şahsiyetti. Ha- 
yatında iki ayrı dönemi birbirinden ayır- 
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mak ve düşüncesini bu çerçevede ele al- 
mak mümkündür. 1980'li yılların başına 
kadar gelen birinci dönemde özelde Hıris- 
tiyanlığı, genelde dini olanı, dolayısıyla İs- 
lâm'ı o devirde etkin olan materyalizmin 
çeşitli formlarına ve bilhassa tarihi mater- 
yalizme karşı savunmuş (meselâ bk. Gü- 
nümüzde İslâm ve Hıristiyanlık, s. 15), bu 
çerçevede yazdığı eserlerde dini savunur- 
ken bu savunmada İslâmiyet'i hem tarih- 
sel hem sistematik bakımdan bir araç gi- 
bi kullanmıştır. Watt'ın, bir taraftan Hz. 
Peygamber'in hayatında ve İslâm toplu- 
munun ilk dönemlerinde dinin hayatı şe- 
killendirme ve bütün bir tarihi tayinde gös- 
terdiği başarıyı fikrin maddi dünya üzerin- 
deki tesirinin bir örneği olarak zikreder- 
ken diğer taraftan tarihi materyalizm te- 
zini önemseyip bunu araştırmalarında uy- 
gulayabilmek için ciddi gayret gösterme- 
si ilk bakışta çelişki gibi gözükür. Ancak 
fikirlerin verili maddi şartlarda etkin oldu- 
ğu dikkate alındığında bu görüntü ortadan 
kalkar. Watt birçok makale ve kitabında 
bu konuya yer vermiş, özellikle Islam and 
the Integration of Society adlı eserinin 
“The Place of Economic and Social Factors” 
başlıklı bölümünü (s. 4-42) buna ayırmış- 
tır. Onun bu yönde yaptığı çalışmalar tari- 
hi materyalizmin İslâm tarihini açıklamak- 
ta yetersiz kaldığını göstermiştir (Dinler- 
de Hakikat, s. 31). 


Tarihi materyalizmin İslâm dini ve tari- 
hine uygulanması beraberinde birçok me- 
seleyi de ortaya çıkarmıştır. Nitekim Watt, 
tarihi yöntem dediği materyalist yaklaşım 
biçimini İslâm tarihi ve dinini açıklamak 
için kullanırken geçmişi rasyonelleştirmek- 
te, böylece İslâmiyet'i bir din olmaktan çok 
belki epeyce modern terimlerle açıklana- 
bilecek bir sosyal hareket şeklinde takdim 
etmektedir. Watt'a göre İslâm, o dönemde- 
ki tarihi şartlarla izah edilemeyecek tarzda 
aşkın bir kaynaktan geldiği izlenimi uyan- 
dırsa da tarihi şartlarda form ve muhte- 
va kazanmıştır. Menşei itibariyle İslâm'ı 
ilâhi kabul etmekle birlikte tarihi gelişim 
ve etkileşim sürecinde beşeri olduğu dü- 
şüncesi onun bütün araştırmalarında or- 
taya koymaya çalıştığı temel bir varsayım- 
dır. Watt ilk yazılarından itibaren İslâm, 
Peygamber ve Kur'an hakkında ilk bakış- 
ta oldukça objektif görünen bir anlatım 
geliştirmiş, bu çerçevede İslâm'ı Allah'ın 
gönderdiği bir din, Kur'an'ı vahiy eseri, Hz. 
Muhammed'i de vahiy alan bir insan diye 
nitelemiştir. Ancak İslâm'ı tarihin bir dö- 
neminde Arap toplumunu ıslah etmek için 
gönderilmiş bir din şeklinde yorumlamış- 
tır. Kur'an'ı da mâna olarak Allah'a, lafız 
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olarak Peygamber'e nisbet etmiş, daha 
sonraki bütün gelişmeleri dini tebliğ sü- 
recine bağlı bir ilham saymakla birlikte 
bunun sadece müslümanların bir başarı- 
sı olduğunu iddia etmiştir. Ayrıca Kur'an 
ayetlerinin bir kısmını o dönem kültürü- 
nün bir yansıması şeklinde değerlendir- 
miş, meselâ Hıristiyanlık'la ilgili âyetlerin 
aynı devirde Arap yarımadasında, Mısır 
ve Suriye'de yaşayan ve “ana kilise” tara- 
fından sapık ilân edilen hıristiyan grupla- 
rına ait görüşler olduğunu ileri sürmüş- 
tür. Böylece Hıristiyanlık'la ilgili âyetlerin 
o dönemdeki bir kısım hıristiyanlar hak- 
kında doğru, fakat günümüzdeki hıristi- 
yanlar hakkında yanlış olduğunu, dolayı- 
sıyla söz konusu âyetlerde bugünkü Hı- 
ristiyanlığın doğrudan eleştiri konusu ya- 
pılmadığını temellendirmeye çalışmıştır 
(Muslim-Christian Encounters, s. 1-8). Kı- 
sacası Watt kendi terminolojisi içerisinde 
İslâm'a yönelik tarihselci bakış şeklinin il- 
ginç bir örneğini teşkil etmektedir. Bu çer- 
çevede Ehl-i sünnet'i epeyce geç dönem- 
lerde teşekkül etmiş bir mezhep olarak 
görmüş, bu yolla Hz. Peygamber'in tebli- 
ğiyle müslümanların yaptıklarını birbirin- 
den ayırıp bir taraftan Peygamber'in teb- 
liğini tarihselleştirirken aynı zamanda müs- 
lümanların Hz. Peygamber'in tebliğiyle olan 
irtibatını zayıflatarak onların başarılarını 
din dışı telakkilerle açıklamaya kapı ara- 
lamıştır. 


Watt, ölümünden kısa bir süre önce ya- 
yımladığı “The Future of Islam” başlıklı ya- 
zısında genel olarak İslâm dinini ve kültü- 
rünü hangi çerçevede ele aldığını ifade et- 
mektedir. Günümüzde İslâm'ı, Hz. İsâ dö- 
neminde Helenizm karşısında Yahudiliğin 
konumuna benzer bir konumda gördü- 
ğünü ifade eden Watt (Religion and Cul- 
ture, s. 24-35), aynı zamanda diğer eser- 
lerinde ve özellikle İslâm Düşüncesinin 
Teşekkül Devri'nde Ehl-i sünnet ve mez- 
hepleriyle ilgili yaklaşımının arka planını da 
ifşa etmektedir. Nitekim o, Hıristiyanlık 
bünyesinde kiliselerin oluşum sürecini mo- 
del alıp Ehl-i sünnet'i de zaman içerisin- 
de ortaya çıkmış bir tür “inşa” olarak tas- 
vir etmektedir. Watt'ın izlediği yöntem 
dikkatle incelendiğinde, onun hıristiyan ki- 
lisesi ve akidesinin oluş sürecini esas ka- 
bul ederek İslâm akidesi ve mezhepleri- 
nin de benzer bir şekilde ortaya çıktığını 
göstermeye çalıştığı farkedilir. Halbuki Hı- 
ristiyanlık'ta teslis gibi inanç ilkeleri dini 
yorumlarla ortaya çıkarken İslâm'da tev- 
hid, nübüvvet, âhiret gibi akide esasları ki- 
şilerin yorumlarını ifade eden görüşler ol- 
mayıp Kur'an ve Sünnet'teki açık ve kesin 
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bilgilere dayanır. Watt bu gerçeği dikka- 
te almamış, “bir asıl üzerinde ittifak” an- 
lamındaki icmâ kavramını da “ihtilâflı gö- 
rüşler üzerinde zamanla ortaya çıkan it- 
tifaklar” şeklinde yorumlamış, tarihi kay- 
naklarda geçen rivayetleri bu yoruma bağ- 
lı olarak anlamış ve kullanmıştır. Aslında 
Watt'ın ispat edilmesi gerekeni delil ve- 
ya model gibi kullandığı, dolayısıyla klasik 
mantıkçıların “petitio principii” (müsâdere 
ale'l-matlüb) dedikleri bir mantık hatasına 
düştüğü görülmektedir. Onun yazılarında 
umumiyetle tatbik ettiği bu yöntemde ön- 
ce teorik olarak temel çerçeve oluşturul- 
makta, daha sonra teorinin gerektirdiği 
rivayetler ona göre seçilmekte ve teoriyi 
doğrulayacak biçimde yorumlanmaktadır. 

İslâm toplumunda büyük çoğunluğu 
meydana getiren Ehl-i sünnet'i “sonra- 
dan imamlar tarafından ortaya konmuş 
bir tür uzlaşmalar” diye niteleyen Watt, 
İslâm mezheplerinin gelişim sürecini nor- 
mal tarihi seyre aykırı biçimde tasvir et- 
mek gibi bir yanılgıya düşmüştür. Ancak 
onun samimi bir hıristiyan olarak mutlak 
din kabul ettiği Hıristiyanlığın gelişim sü- 
recine bağlı şekilde İslâm akaidini ve İslâm 
toplumunun tarihini inşa etme gayretine 
yönelmesi bilgi sosyolojisi açısından anla- 
şılabilir bir durumdur. Birçok araştırma- 
cının gözünden kaçan bu durum Watt'ın 
görüşlerinin isabetinden ziyade samimi bir 
hıristiyan olmasıyla açıklanabilir. Benzer 
bir durum, onun “The Place of Religion in 
the Islamic and Roman Empires” başlıklı 
makalesinde (Numen, IX/2 [1962], s. 110- 
127) daha farklı bir şekilde takip edilebi- 
lir. Bu makalesinde Watt, İslâm medeni- 
yetinde dinin tayin edici rolü olmakla bir- 
likte Roma medeniyetinde dinin, en azın- 
dan o zamana kadar yapılan araştırmala- 
ra göre, ciddi bir etkisinin bulunmadığı gö- 
rüşünün hâkim olduğunu, ancak İslâm 
medeniyetinde kesin biçimde mevcut olan 
din tesirinin bütün medeniyetler, bu ara- 
da Roma medeniyeti için de geçerli olma- 
sı gerektiği varsayımından hareketle, Ro- 
ma tarihinde bulunan birçok unsuru bu 
yönden yorumlayarak Roma dininin Ro- 
ma medeniyetinde çok fazla görünme- 
mekle birlikte daha esaslı ve arka planda 
ancak İslâm'a benzer bir fonksiyonu oldu- 
ğunu göstermeye çalışmaktadır. 


1950'li yıllarda yayımladığı iki önemli 
makalesinde Watt'ın İslâm tarihinin ilk dö- 
nemiyle ilgili görüşlerini özet halinde bul- 
mak mümkündür. Bu çalışmalarında Watt, 
esas itibariyle İslâm ve Hz. Muhammed 
hakkında ulaştığı görüşleri ifade etmek- 
ten ziyade o dönemde genel olarak dine 


ve özel olarak Batı dünyasında Hıristiyan- 
lık hakkında yaygın bir hale gelen kanaat- 
lere bir anlamda İslâm diniyle ilgili araştır- 
malar üzerinden cevap vermektedir. Ni- 
tekim bu dönemde dinin materyalist bir 
açıklamasının yapılabileceği ve sonuçta 
onun bir ihtiyaçtan doğduğu, bu ihtiyaç 
karşılandığı takdirde artık dine de ihtiyaç 
kalmayacağı, dine olan ihtiyacın bilim ta- 
rafından karşılandığı, dolayısıyla dinin dev- 
rinin tamamlandığı şeklindeki pozitivist 
görüş oldukça yaygın bir hale gelmişti. 
Watt bu dönemde İslâmiyet'in ortaya çı- 
kışının maddi, yani sosyoekonomik şartla- 
ra irca edilemeyeceğini gösterirken aynı 
zamanda dinin sosyoekonomik şartların 
değişmesiyle anlamını yitiren bir fenomen 
değil bizzat kendisinin -İslâmiyet örneğin- 
de görülebileceği gibi- bağımsız bir değiş- 
ken olduğu, dolayısıyla hiçbir zaman yok 
olmayacağı düşüncesine de İslâmiyet üze- 
rinden bir gerekçe bulmuş olmaktaydı. Bir 
hıristiyan olarak Watt'ın İslâm üzerinden 
genel bir din savunmasına yönelmesi, onun 
İslâmiyet hakkındaki görüşünü tam ola- 
rak ifade etmez. O, Hıristiyanlığı “mutlak 
hakikat” kabul etmekte ve İslâmiyet'i bu 
çalışmalarda, -Hıristiyanlığın içinde taşıdığı 
bir kısım değerleri temsil ettiğini düşüne- 
rek- dolaylı biçimde Hıristiyanlığı savun- 
mak amacıyla kullandığı intibaını vermek- 
tedir (Watt'ın bu iki yazısı için bk. IQ, 1/2 
(1954), s. 90-103; 11/3 (1955), s. 160-174). 


Watt kendisini meşhur eden çalışmala- 
rını 1953-1961 yılları arasında yayımlamış, 
bunların arka planı olarak kabul edilecek 
düşüncesini de Truth in the Religions 
(1963) adlı eserinde ortaya koymuştur; bu- 
rada kendini “iyi bir hıristiyan” diye tak- 
dim etmektedir (Dinlerde Hakikat, s. 11). 
Bu eserlerinde doğrudan din konusunu 
ele almadığı için sadece kaynaklardaki ri- 
vayetleri değerlendirdiği gibi bir izlenim 
verse de özellikle yukarıdaki eseri dikka- 
te alındığında bu intibaın yanıltıcı olduğu 
ortaya çıkmaktadır. Eserde açıkça ifade 
ettiği gibi Watt, Hıristiyanlığı mutlak din 
kabul etmiş, dini ve dolayısıyla İslâmiyet'i 
bu kabule dayalı biçimde ele almıştır. Kay- 
naklarda yer alan rivayetleri de bu açıdan 
seçerek bir tasnife tâbi tutmuş ve yorum- 
lamıştır. Eserin alt başlığı olan “Psikolojik 
ve Sosyolojik Bir Yaklaşım”, sosyolojik bir 
süreç olarak kilise şeklinde teşekkül eden 
Hıristiyanlık ile dini dini tecrübeye irca 
ederek temellendirmeye çalışan modern 
gayretleri dikkate aldığını ima etmektedir. 
Watt, İslâmiyet hakkındaki bilimsel araş- 
tırmalarının teorik ve teolojik arka planını 
ortaya koyduğu bu eserinde hıristiyan te- 
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olojisinin din kavramı ile modern empirist 
anlayışı telif ederek bunu mutlaklaştır- 
makta, bu şekilde oluşturduğu kavram- 
sal çerçeveye din olarak İslâm'ın doğuşu- 
nu ve İslâm tebliğinin yayılması sürecini 
uyarlamaya çalışmaktadır. 


Doğrudan İslâm tarihinin ilk dönemle- 
riyle ilgili Muhammad at Mecca (1953), 
Muhammad at Medina (1956) ve Islam 
and the Integration of Society (1961) 
gibi eserlerinde Watt, bu arka planı dile 
getirmediği için adı geçen eserler birbi- 
riyle irtibat içerisinde incelenmediği tak- 
dirde bunların teorik arka planının, dola- 
yısıyla İslâm, İslâm toplumu ve düşünce- 
si hakkında içerdiği yargıların gerçek de- 
ğerinin belirlenmesi güçleşebilir. Muham- 
mad at Mecca, G. H. Bousguet ve M. Ro- 
dinson gibi birçok araştırmacı tarafından 
Marksist veya tarihi materyalist açıdan 
Hz. Muhammed'in hayatının yazılması te- 
şebbüsü olarak kavranmış ve bu açıdan 
eleştirilmiştir. Bu eleştirilerde gözden ka- 
çan en önemli husus Watt'ın bu alana yö- 
nelirken taşıdığı kaygıların dikkate alınma- 
ması gibi görünmektedir. Watt, Islam 
and the Integration of Society adlı ese- 
rini telif sebebini açıklarken bu alana yö- 
nelmesinin gerekçesini ifade etmektedir. 
Nitekim çok kısa bir süre içerisinde tarih- 
te eşi benzeri bulunmayacak bir şekilde 
gerçekleşen fetihlerden sonra İslâm fark- 
lı bölgelerdeki farklı insan gruplarını kar- 
deşlik bağı etrafında toplama başarısını 
göstermiştir. Watt açısından İslâm'ın bu 
başarısının anlaşılması, XIX. yüzyılda for- 
mel olarak neredeyse bütün dünyayı isti- 
lâ eden Batı-hıristiyan yayılmasının niçin 
toplumsal bir uyum ve kardeşlik bağı or- 
taya çıkaramadığını sorgulamaya yaraya- 
cağı gibi müslümanların başarısında et- 
kin olan unsurların keşfedilmesi, Batı'nın 
bu açığını kapatma hususunda müslüman- 
lardan faydalanması anlamına gelmekte- 
dir. Ancak bu eserinde Watt'ın kaynak ola- 
rak verili şartlara irca etmemekle birlikte 
İslâm'ı gerçekliği şekillendiren bir unsur, 
hareket noktası ve asıl olarak görmek ye- 
rine gerçekliğe uyarlanan ve başarısını bu 
uyarlamaya borçlu olan bir din ve dini ce- 
maat şeklinde kavrayıp tasvir etmeye ça- 
lışmasının Hıristiyanlık tarihini esas alan 
bu arka plan dikkate alınmadan anlaşılma- 
sı mümkün değildir. 


Watt, hayatının ikinci döneminde ise İs- 
lâm ve müslümanları artık din savunma- 
sında bir müttefik olarak görmekten ziya- 
de Hıristiyanlığın rakibi kabul edip eleştir- 
miştir. Kendisi için hazırlanan Festschrift'in 
başlığının bir kısmı da (Past Influence and 


Present Challenge) onun İslâm ve müslü- 
manları rakip gördüğünü ima eder. 1980'- 
li yılların başından itibaren Watt, -muhte- 
melen İran Devrimi'nin de etkisiyle- müs- 
lümanları eskiden gördüğü gibi materya- 
lizm ve bilimcilik (scientifism) karşısında hı- 
ristiyanların tabii bir müttefiki gibi kabul 
etmez; artık onları hıristiyanlara ve Batı'- 
ya sırf dini farklılıklarından dolayı düşman- 
lık besleyen insanlar diye takdim eder; da- 
ha önceki eserlerinde izlediği yöntemde 
düştüğü mantık hatasını bu alanda da tek- 
rarlar. Günümüzdeki müslümanların gay- 
ri müslimleri düşman gördüklerini ispat- 
lamak için onların geçmişlerini de aynı ge- 
rekçeyle yeniden inşa eder. Bu çerçevede 
İslâmiyet'in yayılmasının ve müslümanla- 
rın genelde gayri müslimler ve özelde hı- 
ristiyanlarla olan ilişkilerinin din farkından 
kaynaklanan bir düşmanlık esası üzerin- 
de sürdüğü iddiasına dayanarak müslü- 
manları bir düşman olarak sunar. Nite- 
kim 1980'li yıllarda ve daha sonra gerçek- 
leşen birçok olayı dost-düşman kategorisi 
içinde değerlendirir. Watt, fıkıhtaki “dâr” 
(ülke) ayırımını da bu yönden yorumlayıp 
modem siyasal teolojinin dost-düşman ayı- 
rımına denk düşecek biçimde kullanmış, 
günümüzde Daniel Pipes, Godfrey H. Jen- 
sen ve B. Lewis gibi birçok yazarın gay- 
retleriyle içeriği sürekli doldurularak bes- 
lenen “İslâmofobi”nin de taşıyıcıları ara- 
sına katılmıştır. Bütün bir İslâm tarihinin 
çoğulcu pratiğine aykırı biçimde müslü- 
manların inançları gereği gayri müslimler- 
le barış içinde yaşayamayacağı tezini sa- 
vunup bundan müslümanların müslüman 
olarak diğer insanlarla barış içinde bir ara- 
da bulunamayacağı neticesini çıkaran Watt, 
müslümanların bunu başarabilmesi için 
dinlerinin ve inançlarının en azından bir 
kısmını değiştirmeleri gerektiğini açıkça 
teklif etmektedir. İslâm dünyasında bir- 
çok modernist tarafından ciddiye alınan 
Watt, benzer şekilde müslümanların İslâm'ı 
son ve hak din olarak kabul etmelerini 
dünya barışı için bir tehdit sebebi olarak 
görmektedir. Bu düşüncesinde yazıların- 
da genellikle farkedilmeyen bir misyoner 
gayretinin izlerini bulmak mümkündür. 
Onun özellikle eleştirdiği hususlar arasın- 
da dinin değişmezliği, İslâm'ın kendi ken- 
dine yeterliliği ve Asr-ı saâdet döneminin 
idealleştirilmesi bulunmaktadır. Aslında 
Watt'ın bu hususları ön plana çıkarması 
doğrudan İslâm ve müslümanlarla ilgili de- 
ğil, samimi bir hıristiyanın algı dünyasının 
müslümanlara yönelik hassasiyetlerini gös- 
termesi bakımından önem taşımaktadır. 
Watt, İslâm düşüncesi ve tarihini de bu 
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yönde bir İslâm algısını temellendirmeye 
yönelik biçimde yorumlamaktadır; mese- 
lâ İslâm'ın düşmanlık esası üzerine yük- 
seldiği düşüncesini, İslâm öncesi kabile uy- 
gulamalarının Hz. Muhammed tarafından 
üstlenildiği iddiası ile temellendirmeye te- 
şebbüs ederken daha önceki eserlerinde 
ve özellikle 1950'li yıllarda yazdığı yazılar- 
da dile getirdiği bazı düşüncelerle çelişki- 
ye düşmektedir. 


Watt aynı dönemde hem Haçlı seferle- 
rini hem de sömürgeciliği savunmuştur. 
Ona göre Haçlı seferleri, hıristiyan hacıla- 
rının Filistin'deki hıristiyan kutsal mekân- 
larına serbestçe ulaşmalarını güvence al- 
tına almak gibi meşrü bir gaye için ger- 
çekleştirilmiştir. Sömürgecilik ise bazı men- 
fi unsurlar taşımakla birlikte etkin olduğu 
bölgelere yarar sağlamıştır. 1991'de Kör- 
fez Savaşı vesilesiyle yazdığı bir makalede, 
“Sömürge bölgelerine daha yüksek hayat 
standardı getirmek amacıyla çok şey yap- 
tılar ve onları amansızca sömürmediler” 
derken yeni sömürgecilik teşebbüsü ola- 
rak da algılanan bu savaşı savunup sö- 
mürgeciliğin bir anlamda sürdürülmesini 
onaylamaktadır (Postmodernizm ve İslam, 
s. 331 ve tür.yer). Sonuç olarak Watt'ın 
çalışmalarında teknik tarihi verilerle Hıris- 
tiyanlık inancı ve kültürüne bağlı yorum 
çerçevesi birbirine karışmış, müslüman- 
ları müttefik gördüğü dönemlerde doğru 
olduğuna inandığı tarihselci peygamber- 
lik tasavvuruna bağlı olarak Hz. Peygam- 
ber ve müslümanlar hakkında müslüman- 
ların da ilgisini çeken birçok çalışma yap- 
mış, hayatının son dönemlerinde ise deği- 
şen dünya şartlarına göre İslâm'a ve müs- 
lümanlara karşı tavrında ciddi bir deği- 
şiklik meydana gelmiştir. Bu haliyle Watt 
-kendisiyle söyleşi yapanların da dediği 
gibi- klasik oryantalist tipinin son zaman- 
lardaki en önemli temsilcisidir (Trends, 7/ 
5 [1997], s. 10-11). 


Eserleri. A) İslâm Tarihi ve Düşüncesi. 
1. Free Will and Predestination in Early 
Islam (London 1948). Watt'ın doktora te- 
zi olup Arif Aytekin tarafından İslam'ın 
İlk Dönemlerinde Hür İrade ve Kader 
adıyla Türkçe'ye çevrilmiştir (İstanbul 
1996). 2. Muhammad at Mecca (Oxford 
1953, 1972; trc. M. Rami Ayas, Azmi Yük- 
sel, Hz. Muhammed Mekke'de |Ankara 
1986); trc. de F Dourveil, Mahomet à La 
Mecgue). 3. Muhammad at Medina (Ox- 
ford 1956, 1972). 4. Muhammad: Prop- 
het and Statesman (London 1961). Yuka- 
rıdaki iki eserden özetlenmiştir (trc. Hay- 
rullah Örs, Hz. Muhammed Peygamber 
ve Devlet Kurucu J|İstanbul 1963]; Ünal 
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Çağlar, Peygamber ve Devlet Adamı Hz. 
Muhammed [İstanbul 2001); trc. Odile 
Mayot, Mahomet, prophete homme d'dtat 
[Paris 1962)). 5. Islam and the Integra- 
tion of Society (London 1961). 6. Mus- 
lim Intellectual: A Study of al-Ghazali 
(Edinburgh 1963; trc. Hanifi Özcan, Müs- 
lüman Aydın: Gazali Hakkında Bir Araş- 
tırma |İzmir 1989). 7. Islamic Philosophy 
and Theology: An Extended Survey 
(Edinburgh 1962, 1985, 1992, 1997; trc. Sü- 
leyman Ateş, İslami Tetkikler: İslam Felsefe- 
si ve Kelâmı [Ankara 1968; İstanbul 2004)). 
8. A History of Islamic Spain (Edinburgh 
1965, 1992). Pierre Cachia tarafından ya- 
yımlanmıştır (trc. Cumhur Ersin Adıgü- 
zel — Kıyas Şükürov, Endülüs Tarihi |İs- 
tanbul 2011); trc. Muhammed Rızâ Mıs- 
ri, Fi Târihi İsbanya el-İslâmiyye |Beyrut 
19941). 9. Companion to the Qur'an: Ba- 
sed on Arberry's Translation (London 
1967, 1994). 10. Islamic Political Tho- 
ught (Edinburgh 1968; trc. Subhi Hadidi, 
el-Fikrü's-siyâsi el-İslâmi “el-mefâhim el- 
esâsiyye” [Beyrut 1981). 11. What is Is- 
lam? (London 1968; trc. Elif Rıza, İslâm 
Nedir? |İstanbul 19931). 12. Islamic Re- 
velation in the Modern World (Edin- 
burgh 1969; trc. Mehmet S. Aydın, Modern 
Dünyada İslam Vahyi [Ankara 1982)). 13. 
Bell's Introduction to the Gur'ân (Edin- 
burgh 1970, 1991). Watt'ın hocası Richard 
Bell'in İngilizce Kur'an meâlinin gözden ge- 
çirilerek çift imzayla neşridir (trc. Süley- 
man Kalkan, Kur'ân'a Giriş [Ankara 1998, 
2000)). 14. The Influence of Islam on 
Medieval Europe (Edinburgh 1972; trc. 
Hulusi Yavuz, İslâm'ın Avrupa'ya Tesiri 
(İstanbul 1986); trc. Tâhir Abdüsselâm Hâ- 
fiz, Eserü'Lİslâm fi Grubbâ el-kurün el-Vus- 
tâ [Medine 2002]; trc. Geneviève Humbert, 
L'influence de l'Islam sur l'Europe médi- 
évale [Paris 1974); trc. Holger Fliessbach, 
Der Einfluß des Islam auf das europäische 
Mittelalter [Berlin 2001]). 15. The Forma- 
tive Period of Islamic Thought (Edin- 
burgh 1973; Oxford 1998; trc. Ethem Ruhi 
Fığlalı, İslâm Düşüncesinin Teşekkül Dev- 
ri [Ankara 1981; gözden geçirilmiş 3. bs. 
2010)). Sylvia Höfer tarafından Almanca'- 
ya tercüme edilen eseri Michael E. Mar- 
mura ikmal ederek Der Islam II: Poli- 
tische Entwicklungen und theologische 
Konzepte başlığıyla yayımlamıştır (Stutt- 
gart 1985). 16. The Majesty That was Is- 
lam (London 1974). 17. Islam and Chris- 
tianity Today: A Contribution to Dialo- 
gue (London 1983; trc. Turan Koç, Günü- 
müzde İslâm ve Hıristiyanlık [İstanbul 
19911). 18. Muhammad's Mecca (Edin- 
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burgh 1988; trc. M. Akif Ersin, Hz. Muham- 
med'in Mekke'si [Ankara 1995|). 19. Isla- 
mic Fundamentalism and Modernity 
(Edinburgh 1988; trc. Turan Koç, İslâmi 
Hareketler ve Modernlik [İstanbul 1997|). 
20. Early Islam: Collected Articles (Edin- 
burgh 1990). Watt'ın çeşitli yerlerde ya- 
yımlanmış yirmi üç makalesini ihtiva et- 
mektedir. 21. Muslim-Christian Enco- 
unters: Perceptions and Misconcepti- 
ons (London 1991; trc. Fuat Aydın, Geç- 
mişten Günümüze Müslüman-Hıristiyan 
Diyaloğu [İstanbul 2000). 22. A Short 
History of Islam (Oxford 1996; trc. Gen- 
naro Ghirardelli, Kurze Geschichte des Is- 
lam [Berlin 2002)). 


B) Hıristiyanlık. The Cure for Human 
Troubles: A Statement of the Christian 
Message in Modern Terms (London 
1959); Truth in the Religions: A Soci- 
ological and Psychological Approach 
(Edinburgh 1963; trc. A. Vahap Taştan — Ali 
Kuşat, Dinlerde Hakikat |İstanbul 2002|); 
Religious Truth for Our Time (Oxford 
1995), A Christian Faith for Today (Lon- 
don 2002). 


C) Tercümeleri. 1. The Faith and Prac- 
tice of Al-Ghazâli (London 1953; Laho- 
re 1981). Gazzâli'nin el-Münkız mine'd- 
qdalâl (Deliverance from Error) ve Bidâ- 
yetü'-hidâye (The Beginning of Guidan- 
ce) isimli kitaplarının İngilizce'ye tercüme- 
sidir. 2. Eutychius of Alexandria: The 
Book of the Demonstration (Pierre Cac- 
hia ile birlikte, I-II, Louvain 1960-1961). 
Said b. Bıtrik (6. 940) olarak bilinen İsken- 
deriye Patriği Eutychius'a ait olduğu id- 
dia edilen Kitâbü'1-Burhân'ın Arapça met- 
niyle birlikte İngilizce tercümesidir. 3. The 
History of al-Tabari. Watt, Taberi tari- 
hinin VI. cildini “Muhammad at Mecca” 
(M. V. McDonald ile birlikte, Albany, NY, 
1988); VII. cildini “The Foundation of the 
Community: Muhammad at al-Madina” 
(M. V. McDonald ile birlikte, Albany, NY, 
1987) başlıklarıyla tercüme etmiştir. 4. Is- 
lamic Creeds: A Selection (Edinburgh 
1994). Ahmed b. Hanbel, Ebü Hanife, Ebü'l- 
Hasan el-Eş'ari, Tahâvi, Necmeddin en-Ne- 
sefi gibi bazı âlimlere ait akaid risâleleri- 
nin derlenerek İngilizce'ye tercümesidir. 
Watt'ın Encyclopaedia of Islam'da sek- 
senin üzerinde maddesi ve başta Studia 
Missionalia ve The Islamic Quarterly 
olmak üzere çeşitli dergilerde pek çok ma- 
kalesi yayımlanmıştır. Bu makalelerden yir- 
mi üçü Early Islam başlığı altında çıkmış- 
tır (Edinburg 1990) (Watt'ın 1979 yılına ka- 
dar neşrettiği yazıların bir listesi için bk: 
McDonald, s. 331-347). 
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L Alman şarkiyatçısı ve sözlük yazarı. Ni 


5 Temmuz 1909 tarihinde Leipzig'de 
doğdu. Ailesi daha sonra Halle (Saale) şeh- 
rine taşındı. İlk ve orta öğrenimini bura- 
da gördü. Daha lisede iken Hans Bauer'in 
derslerini izleme imkânı buldu ve Arapça 
öğrendi. 1930'da liseden mezun olduktan 
sonra Halle Üniversitesi Şarkiyat Filolojisi 
Bölümü'ne kaydoldu. Öğrencilik dönemi- 
nin ilk üç yarı yılını Halle'de, 1931-1932 kış 
yarı yılını Berlin'de, bir sonraki dönemi yine 
Halle'de okudu. 1932-1933 ve 1933-1934 
kış dönemlerinde Leipzig'de misafir öğren- 
ci sıfatıyla bulundu. Bu sebeple kendini Le- 
ipzig şarkiyat geleneğine bağlı görüyor ve 
mensuplarına karşı minnet duyguları bes- 
liyordu. Öğrencilik yıllarında Türkçe ve Fars- 
ça'nın yanı sıra Roman filolojisine de ilgi 
duydu. Sonraki çalışmalarında Roman fi- 
lolojisinin Arap filolojisi araştırmalarında 
faydalanılabilecek bir bilim dalı olduğunu 
farketti. Onun Arap dili tarihi ve lehçeleri 
üzerine yaptığı çalışmalarda Roman filo- 
lojisinde öğrendiklerinin büyük katkısı ol- 
muştur. 1934'te üniversite öğreniminin ar- 
dından modern fasih Arapça hakkındaki 
doktora tezini tamamladı (Die Besonder- 
heiten des heutigen Hocharabischen mit 
Berücksichtigung der Einwirkung der 
europâischen Sprachen, Berlin 1934). Bu 
çalışmasıyla uluslar arası bir şöhret ka- 
zandı. 1935 Ekiminden 1939'un Martına 
kadar Şarkiyat Filolojisi Bölümü'nde ve ay- 
nı bölüme bağlı Alman Şarkiyat Enstitü- 
sü Kütüphanesi'nde asistan olarak çalış- 
tı. 1938'de İhyâ'ü “ulümi'd-din'in otuz 
beşinci kitabını teşkil eden tevekkül ko- 
nusunun ilk bahsiyle alt başlıklarından tev- 
hid kısmını Almanca'ya tercüme edip not- 
lar ilâve ederek Einheitsbewusstsein 
Gottvertrauen adlı doçentlik çalışmasını 
sundu. 30 Ocak 1939 tarihinde kabul edi- 
len doçentliğinin ardından Greifswald Üni- 
versitesi'ne öğretim üyesi tayin edildi. Ge- 
çirmiş olduğu çocuk felci dolayısıyla Nazi- 
ler'in öğretim üyesi kampına sevkedilme- 
miş ve savaşa katılmamıştır. Aralık 1939'- 
da üniversitenin Felsefe Fakültesi'ne do- 
çentlik tayini yapıldı. 


8 Nisan 1943 tarihinde Erlangen'daki 
Felsefe Fakültesi'ne tayin edildi. 1943-1944 
kış döneminden itibaren buradaki görevi 
yanında savaş şartlarından dolayı Münih'- 
teki Sâmi Dilleri Kürsüsü'nde de ders ver- 
di. Islamica dergisinin altıncı sayısında çı- 
kan (1934), “Beitrâgen zur Lexikographie 
des Hocharabischen der Gegenwart” adlı 
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yazısında dile getirdiği sözlük çalışmasıy- 
la ilgili eser taramasını 1944 yılının başın- 
da tamamladı. 1 Ocak 1945 tarihinde Ber- 
lin Üniversitesi Yurt Dışı Bilimleri Fakülte- 
si Arap Toplum Bilimi ve Coğrafyası Kür- 
süsü'nde görevlendirildi. 1945'te Ameri- 
kalılar'ın Halle'ye girmesiyle savaş bitince 
1945-1946 kış döneminde tekrar Erlan- 
gen'daki akademik hayatına döndü ve bir 
müddet sonra profesörlüğe yükseldi. 1957 
yazında Münster Üniversitesi Orientalisches 
Seminar'da hocalığa başladı. Bir önceki yıl 
Alman Şarkiyat Enstitüsü'nün başına geç- 
miş ve 1962 yılına kadar bu görevini sür- 
dürmüştü. 1957-1959 arasında bu kuru- 
mun yayın kurulu başkanlığını yürüttü. 
1961'de Felsefe Fakültesi'ne dekan oldu. 
Bu yıllarda Fransızlar'ın Şam'da açtıkları 
enstitü gibi bir kurumun bir Arap ülke- 
sinde açılması için çalışmalara başladı ve 
onun çabalarıyla 1961'de Beyrut'ta Alman 
Şarkiyat Enstitüsü kuruldu. 1974'te üni- 
versiteden emekli olunca sözlüğü üzerin- 
de çalışmalarını sürdürdü. Uzun bir hasta- 
lık döneminden sonra 24 Mayıs 1981'de 
Münster'de öldü. Wehr 1960'ta Kahire Mec- 
mau'rugati'l-Arabiyye üyeliğine kabul edil- 
miş, 1961'de Peru'nun başşehri Lima'daki 
İslâm Araştırmaları Enstitüsü'ne üye ol- 
muştur. 1951'den itibaren Paris Dil Bilimi 
Topluluğu, 1967'den itibaren Ren West- 
falya Bilimler Akademisi üyesiydi. 
Eserleri. 1. Arabisches Wörterbuch 
für die Schrifisprache der Gegenwart. 
Bu Arapça-Almanca sözlük Wehr'in en 
önemli çalışmasıdır (Leipzig 1952, 1956, 
1958). Daha sonra geliştirilerek ekiyle bir- 
likte yayımlanan eser (Wiesbaden 1959, 
1968) müellif ve John Milton Cowan tara- 
fından İngilizce'ye çevrilerek Amerika Bir- 
leşik Devletleri'nde basılmıştır (A Dictionary 
of Modern Written Arabic-English (/Mu“ce- 
mü'Lklugati'-“Arabiyyeti'-mu'âşıra|), Itha- 
ca 1961). Daha sonra değişik yayınları ya- 
pılmıştır (Wiesbaden 1961, 1966, 1971, 
1974; Beyrut-London 1980). Sözlüğün ge- 
nişletilmiş İngilizce baskısı 1979'un sonun- 
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da yayımlanmış, ardından genişletilmiş Al- 
manca baskısı, son yıllarda Wehr'e yardım- 
cı olan L. Kropfitsch tarafından gerçekleş- 
tirilmiş, ancak müellif bu baskıyı göreme- 
miştir (Wiesbaden 1985). Wehr sözlüğün 
başında, maddelerin Irak'tan Fas'a kadar 
bütün Arap ülkelerinin çağdaş yazarla- 
rının eserleri ve çeşitli gazete ve dergile- 
rin taranmasıyla toplandığını, malzemenin 
1940-1944 yıllarında birçok şarkiyatçı ve 
Arap araştırmacısının yardımıyla bir ara- 
ya getirildiğini söylemektedir. Kahire Arap 
Dil Akademisi, bu sözlükte tesbit edilen 
yeni kelimelerin bir komisyon tarafından 
Arapça sözlüğe alınmasını önermiştir. 2. 
Die Besonderheiten des heutigen Hoc- 
harabischen mit Berücksichtigung der 
Einwirkung der europâischen Sprachen 
(Berlin 1934; MSOS, XXXVII (1934), s. 1- 
64). Müellifin doktora tezidir. 3. Wunder- 
bare Erlebnisse-Selisame Begebnisse. 
el-Hikâyâtü'l“acibe ve'l-ahbârü'i-ga- 
ribe adlı bir derlemenin yayımıdır (Hat- 
tingen-Ruhr 1959). Eserin neşredilmesini 
Wehr'e Hellmut Ritter tavsiye etmiş ve bir 
nüshasını Enno Littmann'a bırakmıştı. 
Wehr bu kopyadan hareketle eser üzerin- 
de çalışırken Ritter ve Littmann'dan yar- 
dım almıştır. 4. Der arabische Elativ. 
Arapça'daki ism-i tafdil hakkındadır (Wi- 
esbaden 1952). 5. Englisch-französische 
Mandatspolitik (Greifswald 1941). 6. Ver- 
zeichnis der arabischen Handschriften 
(Leipzig 1940). Alman Şarkiyat Cemiyeti 
Kütüphanesi'nde bulunan Arapça el yaz- 
malarının katalogudur. 7. Al-Gazzâlis 
Buch vom Gotitvertrauen. Das 35. Buch 
des Ihyâ” “Ulüm ad-din (Halle an der Sa- 
ale 1940). Doçentlik tezidir (diğer çalışmala- 
rı için bk. Bibliographie der Deutschsprac- 
higen Arabistik, XVIII, 376-378). 
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Alman şarkiyatçısı. 
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25 Nisan 1808'de Almanya'nın Baden 
eyaletine bağlı Salzburg şehrinde doğdu. 
Yahudi asıllı bir ailenin çocuğudur. Küçük 
yaşlarında ailesi tarafından din adamı ol- 
ması için yönlendirildi; İbrânice, Fransız- 
ca ve Latince dersleri aldı. On iki yaşında 
iken bugün Fransa sınırları içerisinde bu- 
lunan Metz şehrine giderek haham olan 
dedesinden Talmud okudu. 1828'de Hei- 
delberg Üniversitesi'ne kaydoldu. 1830'da 
eğitimine devam etmek için Paris'e gitti. 
Burada Silvestre de Sacy, E. Ouatremâre 
ve A. Perron gibi hocalardan Arapça ve 
Süryânice öğrendi. Fransızlar'ın Cezayir'i 
işgal etmesi üzerine eğitimine ara verip 
Augsburger Allgemeine Zeitung gaze- 
tesinin muhabiri sıfatıyla Cezayir'e gitti. 
Ocak 1831'de Mısır'a geçip Kahire'de Meh- 
med Ali Paşa tarafından yeni açılan Ebü 
Za'bel Tıp Medresesi'nde Fransızca öğret- 
menliğine başladı. Bu sırada Muhammed 
Ayyâd et-Tantâvi ve Ahmed et-Tünisi gibi 
hocalardan Arapça, Farsça ve Türkçe ders- 
leri aldı. Mart 1835'te İstanbul'a gitti; bir 
süre kalıp Türkçe'sini geliştirdi. Almanya'- 
ya döndükten sonra 1836'da Tübingen Üni- 
versitesi'nden doktor ve hemen ardından 
Heidelberg Üniversitesi'nden doçent un- 
vanlarını aldı. Ancak Joseph E von Ham- 
mer-Purgstall'ın Zemahşeri'nin Atvâku'z- 
zeheb'ine ait tercümesini (Golden Neckla- 
ces, Wien 1835) eleştirdiği için uzun süre 
üniversitede ders veremeyince üniversite- 
nin kütüphanesinde çalıştı. 1845'ten iti- 
baren aynı üniversitede Doğu dilleri ders- 
lerine girdi. 1861 yılında Doğu dilleri pro- 
fesörlüğüne tayin edildi. Böylece Heidel- 
berg Üniversitesi tarihinde ilk defa yahu- 
di asıllı bir profesör kadroya alınmış oldu. 
29 Ağustos 1889'da Almanya'nın Freiburg 
im Breisgau şehrinde öldü. Deutsche Mor- 
genlaendische Gesellschaft, Société Asi- 
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atigue ve American Oriental Society gibi 
kuruluşların üyesi olan Gustav Weil, Baden 
ve Prusya devletlerinden çeşitli ödüller al- 
mış, Arapça el yazmaları koleksiyonu ço- 
cukları tarafından Heidelberg Üniversite- 
si'ne bağışlanmıştır. 

Batılılar'ın Arap dili çalışmaları üzerin- 
den İslâm kaynaklarını yeniden keşfettiği 
dönemde yetişen Gustav Weil Moham- 
med der Prophet, sein Leben und se- 
ine Lehre, Historisch-Kritische Einle- 
itung in den Koran adlı kitaplarında ve 
Geschichte der Chalifen'de yahudi ve 
hıristiyan dini ve tarihi araştırmalarında 
elde edilen sonuçlardan hareketle İslâm 
tarihini yorumlamaya çalışmıştır. Hz. Mu- 
hammed'in hayatını çeşitli araştırmaların- 
da ele almış, gerek Peygamber'in şahsi- 
yeti gerekse vahiy ve Kur'an hakkında bü- 
yük ölçüde kendisinden önce Batı'da öne 
sürülen iddiaları tekrarlamaktan öteye ge- 
çememiştir. Gustav Weil'in Binbir Gece 
Masalları'nı Almanca'ya tercüme etmesi 
Alman edebiyatına önemli bir katkı ola- 
rak değerlendirilir. 

Eserleri. 1. Samachscharis Goldene 
Halsbaender. Zemahşeri'nin Atvâku'z- 
zeheb adlı eserinin çevirisidir. Gustav We- 
il, Hammer'in aynı kitabın Almanca çevi- 
risini (Wien 1835) düzelterek yeniden ter- 
cüme etmiş ve Hammer'in yanlışlarını ay- 
rıntılı biçimde ortaya koymuştur (Stutt- 
gart 1836). 2. Die poetische Literatur 
der Araber vor und unmittelbar nach 
Mohammed: Eine historisch-kritische 
Skizze. Arap şiirinin İslâmiyet'ten önceki 
ve sonraki gelişiminin ele alındığı eserde 
Hz. Muhammed'in ve ilk dört halifenin 
Arap şiirini olumsuz yönde etkilediği gö- 
rüşü savunulmaktadır (Stuttgart-Tübin- 
gen 1837). 3. Tausend und eine Nacht. 
Arabische Erzaehlungen. Binbir Gece 
Masalları'nın, Bulak baskısı (1835) esas 
alınıp resimler ilâve edilerek yapılan çevi- 
risidir (1-1V, Stuttgart-Pforzheim 1838-1841; 
Stuttgart 1866, 1872, 1889; Wiesbaden 
1978). 4. Mohammed der Prophet, sein 
Leben und seine Lehre aus handschrift- 
lichen Quellen und dem Koran gesc- 
höpft und dargestellt. Hz. Muhammed'in 
hayatı ve İslâmiyet'in ilk yıllarının ele alın- 
dığı eser, Avrupa'da Arapça kaynaklara da- 
yanarak Hz. Peygamber'in hayatını ele alan 
ilk eser olarak kabul edilir (Stuttgart 1843). 
5. Historisch-Kritische Einleitung in den 
Koran (Bielefeld 1844; Bielefeld-Leipzig 
1878). 6. Biblische Legenden der Mu- 
selmaenner aus arabischen Quellen 
zusammengetragen und mit jüdischen 
Sagen verglichen. Eserde, Hz. Âdem'- 
den İsâ'ya kadar Kur'ân-ı Kerim'de adı ge- 


çen peygamberlere ve diğer bazı tarihi şah- 
siyetlere dair eski kaynaklarda yer alan kıs- 
salar yahudi ve hıristiyan kaynaklarıyla kar- 
şılaştırılarak ele alınmıştır (Frankfurt am 
Main 1845). Kitap The Bible, the Koran, 
and the Talmud or Biblical Legends of 
the Mussulmans adıyla İngilizce'ye ter- 
cüme edilmiştir (New York 1846, 1855). 
7. Das Leben Mohammeds nach Mo- 
hammed Ibn Ishak, bearbeitet von Abd 
el-Malik Ibn Hischam. İbn Hişâm'ın es- 
Siretü'n-nebeviyye'sinin Almanca çeviri- 
sidir (1-11, Stuttgart 1864). 8. Geschichte 
der Chalifen (1-111, Mannheim 1846-1851; 
IV-V, Stuttgart 1860-1862). Hz. Ebü Bekir'- 
den itibaren Mısır Abbösi halifelerinin so- 
nuna kadar halifelik tarihini ele alır. Ese- 
rin Mısır'daki halifelerle ilgili IV ve V. cilt- 
leri Geschichte des Abbasidenchalifats 
in Egypten başlığını taşır. 9. Geschichte 
der islamischen Völker von Moham- 
med bis zur Zeit des Sultans Selim 
(Stuttgart 1866). Kitabın Hz. Peygamber'- 
den Emeviler'in sonuna kadar olan ilk üç 
bölümünü S. Khuda Bakhsh A History of 
Islamic Peoples başlığıyla İngilizce'ye ter- 
cüme etmiştir (Calcutta 1914). 
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WEIR, Thomas Hunter 
(1865-1928) 


İskoç asıllı İngiliz şarkiyatçısı. 


İskoçya'nın Glasgow şehrinde dünyaya 
geldi. Babası Duncan Harkness Weir, Glas- 
gow Üniversitesi'nde Doğu dilleri profesö- 
rüydü. Öğrenim hayatına Glasgow Lisesi'n- 
de başladı, 1876'da babasının ölümü üze- 
rine ailesi Manchester'a yerleşince öğreni- 
mine Manchester Lisesi'nde devam etti. 
1881'de üniversite eğitimi için Glasgow'a 
döndü ve 1885'te Glasgow Üniversitesi'n- 
den mezun oldu. 1888'de aynı üniversite- 
de Sâmi dilleri ve hıristiyan ilâhiyatı öğre- 
nimini üstün başarıyla tamamladı. 1889- 
1891 yıllarında İskoçya'nın kuzeybatısın- 
daki Kingairloch'ta din hizmeti görevinde 
bulundu. 1891-1893 arasında kardeşini zi- 
yaret için gittiği Avustralya'da çeşitli okul- 
larda öğretmenlik yaptı. 1893'te Glasgow 
Üniversitesi Doğu Dilleri Bölümü'ne asis- 
tan tayin edildi. 1894'te Arapça'sını iler- 
letmek için altı ay Lübnan'da kaldı, Filis- 
tin'e ve Mısır'a gitti. Sonraki yıllarda Al- 
manya ve Fas'ta bulundu. 1902'de İbrâ- 
nice ve Arapça doçenti oldu. Weir hayatı- 
nın son yıllarında Farsça dersler vermiştir. 
Kutsal metinlerin tenkidinde fazla muha- 
fazakâr ve aşırı liberal yaklaşımlar yerine 
orta bir yol izlemiş, Sâmi literatürü için- 
de İbrânice'ye özel vurgu yapmış, Arapça'- 
ya duyduğu hayranlık sebebiyle Arapça'- 
nın Eski Ahid dilinin anlaşılmasına ışık tut- 
tuğunu göstermeye çalışmıştır. 1930'da, 
Glasgow Üniversitesi Oriental Society ta- 
rafından Arapça sahasında yapılmış özgün 
çalışmalar için Thomas Hunter Weir adına 
ödül konmuştur. 


Eserleri. 1. A Short History of the Heb- 
rew Text of the Old Testament (London 
1899, 1907). Eser yazıldığı dönemde te- 
oloji eğitimi için ders kitabı olarak okutul- 
muştur. 2. The Shaikhs of Morrocco in 
the XVI“ Century. İbn Asker el-Mağ- 
ribi'nin Fas âlim ve mutasavvıflarına dair 
Devhatü'n-nâşir adlı eserinin tercüme- 
sidir (Edinburgh 1904). 3. Arabic Prose 
Composition. Arapça sarf nahiv kuralları- 
nı örneklerle anlatan bir çalışmadır (Cam- 
bridge 1910). 4. The Life of Mohammad: 
From Original Sources. Weir, Sir Willi- 
am Muir'in Hz. Peygamber'e dair dört cilt- 
lik eserinin (1858-1861) kısaltılmış üçüncü 
basımını (1894) esas alarak gözden geçi- 
rip yayımlamıştır (Edinburgh 1912, 1923). 
5. The Caliphate, Its Rise, Decline and 
Fall: From Original Sources (Edinburgh 


1915, 1924; New York 1975). Yine Muir'e ait 
çalışmanın gözden geçirilip ilâveler yapıl- 
mış baskısıdır (London 1891). 6. The Va- 
riants in the Gospel Reports. Mevcut 
Yunanca İnciller'in Ârâmice veya İbrânice 
bir modele dayandığı tezini işleyen bir ça- 
lışmadır (Paisley 1920). 7. Omar Khay- 
yam, the Poet. Weir, bu çalışmasında 
Ömer Hayyâm'ın rubâilerini konularına gö- 
re düzenlemiş ve yorumlamıştır (London 
1926). Weir'in bunların dışında Encyclo- 
paedia of Islam ve Encyclopaedia of 
Religion and Ethics'te maddeleri ve çe- 
şitli dergilerde yayımlanmış makaleleri bu- 
lunmaktadır. Ayrıca Glasgow Üniversite- 
si Hunterian Kütüphanesi'ndeki İbrânice, 
Arapça ve Süryânice el yazmalarıyla Türk- 
çe ve Farsça el yazmalarının listesini (1899, 
1906) ve Balyâni'nin Kitâbü'l-Ecvibe'si- 
nin tercümesini (1901) Journal of the Ro- 
yal Asiatic Society'de neşretmiştir. 
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WELLHAUSEN, Julius 
(1844-1918) 


Alman teologu, 
Kitâb-ı Mukaddes uzmanı 
L ve şarkiyatçı. ti 


17 Mayıs 1844'te Almanya'nın Aşağı Sak- 
sonya eyaletinde Hameln an der Weser şeh- 
rinde doğdu. Babası August Wellhausen 
bir Protestan papazıydı. İlk öğrenimini Ha- 
meln'de gördükten sonra 1859'da Hanno- 
ver Lisesi'ne, 1862'de Göttingen Üniversi- 
tesi Teoloji Bölümü'ne kaydoldu. Burada 
Heinrich Ewald gibi hocalardan aldığı din- 
ler tarihi ve teoloji eğitiminin yanı sıra İb- 
rânice, Ârâmice ve Arapça öğrendi. 1865'- 
te üniversiteyi bitirince Hannover'de kısa 
bir süre özel hocalık yaptı. 1866'da Prus- 
ya Krallığı'nın Hamburg Krallığı'nı ilhak et- 
mesi sırasında galip devlet tarafında yer 
aldı. 1867'de hocası Ewald'ın yanında Sâ- 
mi dilleri tahsiline devam etmek için Göt- 
tingen'e döndü. 1868-1872 yılları arasında 
teoloji öğrencilerinin kaldığı yurt olan Göt- 
tingen Theologischer Stift'te Repetent 
(mukarrir) sıfatıyla çalıştı. 1870'te Göttin- 
gen Üniversitesi'nde De gentibus et fa- 
miliis judaeis quae I. Chr. 2. 4. enume- 
rantur başlıklı teziyle doktor unvanını al- 
dı, ardından eylemsiz doçent olarak göre- 
ve başladı. 1871'de Der Text der Bücher 
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Samuelis untersucht (Göttingen) adlı 
eserini hazırladıktan sonra 1872'de Gre- 
ifswald Üniversitesi'ne kadrolu Ahd-i Atik 
profesörlüğüne tayin edildi. Buradaki ders- 
lerinin yanı sıra Ahd-i Atik'le ilgili çok sayı- 
da çalışma yaptı; ancak araştırmaları ken- 
disini 1882'de teoloji profesörlüğünden is- 
tifa etme noktasına getirdi. Kilise ile bilim- 
sel araştırmanın bağdaşmadığı kanaatine 
vardığından 5 Nisan 1882'de Prusya Kül- 
tür Bakanı Friedrich Althof'a bir istifa mek- 
tubu gönderdi. Mektupta kendisinin kut- 
sal kitap hakkında ilmi çalışmalar yapmak 
için teoloji öğrenimi gördüğünü, ancak bir 
görevinin de talebeleri kilisede papazlık ya- 
pacak şekilde yetiştirmek olduğunu, bu 
görevi ise yerine getiremeyeceğini ifade 
ederek felsefe profesörlüğüne tayinini is- 
tedi (mektup için bk. Jepsen, Der Herr ist 
Gott, s. 266 vd.). İstifası kabul edildi ve 
Greifswald'dan ayrılırken kendisine Felse- 
fe Fakültesi tarafından fahri felsefe dok- 
toru unvanı verildi. Aynı yıl Halle Üniversi- 
tesi Felsefe Fakültesi'nde eylemsiz Sâmi 
dilleri profesörlüğüne getirildi. 1883'te İs- 
koç şarkiyatçısı ve Ahd-i Atik uzmanı Wil- 
liam Robertson Smith'in davetiyle Edin- 
burgh'a gitti; burada hayranlık duyduğu 
Thomas Carlyle ile görüşme fırsatı buldu. 
1885'te kadrolu profesör olarak Marburg 
Üniversitesi Felsefe Fakültesi'ne tayin edil- 
di. Fakültede Ahd-i Atik dersleri vermesi- 
nin yasaklanması sebebiyle araştırmaları- 
nı İslâm tarihi üzerine yoğunlaştırdı. 1892- 
de Paul de Lagarde'ın yerine Göttingen 
Üniversitesi Doğu Dilleri Kürsüsü'ne tayi- 
ninden sonra tekrar Ahd-i Atik dersleri 
vermeye başladı. 1913'te emekli oluncaya 
kadar burada çalıştı. Altmış yaşından iti- 
baren duyma yetisini kaybeden Wellha- 
usen uzun bir hastalık döneminin ardın- 
dan 7 Ocak 1918'de Göttingen'de öldü. 


1892'de Göttingen Kraliyet Bilimler Ce- 
miyeti'ne üye seçilen Wellhausen bu üye- 
likten toplantılardaki konuşmaları takip 
edemediği gerekçesiyle 1903'te ayrılmış- 
tır. 29 Mayıs 1901'de Prusya Devleti tara- 
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WELLHAUSEN, Julius 


fından kendisine “Pour le mérite” nişanı 
verilmiş, arkadaşları ve öğrencileri, yet- 
mişinci doğum yılı münasebetiyle Studien 
zur semilischen Philologie und Religi- 
onsgeschichte Julius Wellhausen zum 
siebzigsten Geburtstag am 17. Mai 
1914 adıyla bir kitap yayımlamıştır (ed. 
Karl Marti, Giessen 1914). Göttingen Bilim- 
ler Akademisi tarafından 2007'den itiba- 
ren her yıl “Julius-Wellhausen-Vorlesung” 
başlıklı konferanslar düzenlenmekte ve bu 
konferanslar aynı adı taşıyan seri altında 
neşredilmektedir. Ulrich von Wilamowitz- 
Moellendorff, Theodor Mommsen, Her- 
mann Cremer, Adolf Jülicher, Benedikt 
Niese, Ferdinand Justi, Eduard Schwartz 
ve Rudolf Smend (1) gibi önemli düşünür 
ve yazarlarla tanışan Wellhausen'in ken- 
disi de ekol oluşturan bir teologdur. Well- 
hausen, Carl Heinrich Becker gibi pek çok 
şarkiyatçı üzerinde etkili olmuştur. 


Wellhausen teoloji, tarih, filoloji gibi alan- 
larda uzmanlaşmayı da içeren klasik şar- 
kiyatçılığın son temsilcilerinden kabul edi- 
lebilir. Kendisi XIX. yüzyıl sonu ile XX. yüz- 
yıl başlarında Alman düşüncesinin önem- 
li şahsiyetleri arasında yer almıştır. Aka- 
demik hayatına Yahudilik tarihi hakkın- 
daki araştırmalarıyla başlamış, çalışmala- 
rını Ahd-i Atik, Ahd-i Cedid ve İslâm tari- 
hi gibi geniş bir alana yaymıştır. Daha ön- 
ce Leopold George, Wilhelm Vatke ve Karl 
Heinrich Graf gibi Ahd-i Atik araştırma- 
cılarının tezlerini XIX. yüzyıl tarihçilerinin 
tenkitçi tarih metodolojisine göre geliştir- 
miştir. Buna göre Tevrat tek bir dönem- 
de ve tek bir kişi tarafından değil farklı 
dönemlerde farklı kişiler tarafından kale- 
me alınmış derleme bir kitaptır. Wellha- 
usen, Tevrat'ı teşkil eden beş kitabın ya- 
nı sıra Yeşu kitabının dahil olduğu Hexa- 
teuch'e ait dört ana kaynağı kronolojik ola- 
rak Yahvist (J), Elohist (E), Tesniye / De- 
uteronomy (D) ve Ruhban Metni / Priestly 
Code (P) şeklinde sıralayıp tarihlendirmiş- 
tir. Yahvist ve Elohist'in ilk kısımları milât- 
tan önce 950-850 yılları arasında derlen- 
miş, bunların redaksiyonu Tesniye'nin ya- 
zımından sonra milâttan önce 680'de ger- 
çekleştirilmiştir. Ruhban metninin yazımı 
ise Bâbil sürgünüyle (m.ö. VI. yüzyıl) başla- 
mış ve Ezra-Nehemya reformları dönemin- 
de (m.ö. V. yüzyıl) tamamlanmıştır (Well- 
hausen'in görüşleri için bk. Prolegomena 
zur Geschichte Israels). Literatürde “Graf- 
Wellhausen” teorisi diye geçen bu teori 
Batı'da Ahd-i Atik uzmanları arasında ta- 
raftar bulmuş ve aynı zamanda çok eleş- 
tirilmiştir. 
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İslâm tarihi çalışmaları Yahudilik tarihi 
araştırmalarının bir devamı ve Yahudilik 
de Hıristiyanlığın bir önceki adımı olduğu 
için çağdaş kültür açısından önem kazan- 
maktadır. Yahudiliğin geçmişi söz konusu 
edildiğinde mevcut rivayetler tarih, ma- 
sal ve efsane ile karıştığından bunların 
arasında tarihi kaynak değeri taşıyanla- 
rın tesbit edilmesi ancak tarihi mevsuki- 
yeti kesin olan İslâmi kaynaklara başvur- 
makla mümkündür. Wellhausen, Ahd-i 
Atik'ten İslâm tarihi alanına geçişinin ge- 
rekçesini, Muhammed in Medina adlı 
eserinin girişinde eski İsrâil tarihinin anla- 
şılabilmesi için eski putperest Araplar'ın 
bilinmesinin gerekli olduğu şeklinde açık- 
lar. Ancak inançları değişmemiş putperest 
Araplar artık bulunmadığından bu da kar- 
şıtı olan İslâmiyet vasıtasıyla anlaşılabile- 
cektir. Neticede İslâm kaynaklarını Yahu- 
diliği anlamak için kullanan Wellhausen, 
İslâm dinini ve tarihini de bu çerçevede 
kurgulamıştır. İslâm tarihini dini bir teşek- 
külün sonucu olmaktan çok bir tür kültür 
tarihi (Kulturgeschichte) olarak görüp ça- 
lışmalarını yukarıdaki amacına uygun bi- 
çimde gerçekleştirmiştir. Bilhassa Hz. Mu- 
hammed'in Medine dönemine önem ver- 
miş, onun Medine'de teşkil ettiği toplum- 
sal yapıyı “en önemli eseri” diye görmüş ve 
devlet adamı yönünü ön plana çıkarmıştır. 

Eserleri. İsrâil Tarihi, Ahd-i Atik ve Ahd-i 
Cedid. 1. De gentibus et familiis juda- 
eis quae I. Chr. 2. 4. enumerantur (Göt- 
tingen 1870). Doktora tezidir. 2. Der Text 
der Bücher Samuelis untersucht (Göt- 
tingen 1871). 3. Die Pharisäer und die 
Sadducâer. Eine Untersuchung zur in- 
neren jüdischen Geschichte (Greifswald 
1874; Hannover 1924). Eser Mark E. Bidd- 
le tarafından İngilizce'ye tercüme edilmiş- 
tir (The Pharisees and the Sadducees, Ma- 
con 2001). 4. Geschichte Israels (1-11, Ber- 
lin 1878 / Greifswald 1880). Müellif eseri- 
nin birinci cildini gözden geçirerek Prole- 
gomena zur Geschichte Israels adıyla 
defalarca yayımlamıştır (Berlin 1883, 1886, 
1894, 1899, 1905, 1981). Eseri J. Suther- 
land Black ve Allan Menzies İngilizce'ye 
çevirmiştir (Prolegomena to the History of 
Israel. With a Reprint of the Article “Isra- 
el” from the “Encyclopaedia Britannica”, 
Edinburgh 1885; New York 1957). 5. Die 
Composition des Hexateuchs. Wellha- 
usen, Skizzen und Vorarbeiten adlı ese- 
rinin (aş.bk.) ikinci kitabı olan bu çalışma- 
sında Hexateuch'nün (altı kitap) ortaya çı- 
kışını ele almıştır (Berlin 1885, 1889, 1899, 
1963). 6. Die kleinen Propheten über- 


setzt, mit Noten. Skizzen und Vorarbe- 
iten'in (aş.bk.) beşinci kitabı olan bu ça- 
lışma “Küçük Peygamberler” kısmının Al- 
manca'ya tercümesidir (Berlin 1892, 1893, 
1963). 7. Israelitische und jüdische Gesc- 
hichte. Prolegomena zur Geschichte 
Israels'i tamamlamak için kaleme alın- 
mıştır (Berlin 1894, 1895, 1901, 1904, 1907, 
1914, 1958, 1981). 8. The Sacred Books of 
the Old Testament (Berlin-London 1895). 
Hayatının son döneminde Ahd-i Cedid'le 
ilgili çalışmalarına ağırlık veren Wellhausen, 
İncil'in çeşitli bölümlerini şerhedip Alman- 
ca'ya çevirmiştir (Das Evangelium Marci 
übersetzt und erklaert [Berlin 1903], Das 
Evangelium Matthei übersetzt und erkla- 
ert [Berlin 1904], Das Evangelium Lucae 
übersetzt und erklaert [Berlin 1904], Ein- 
leitung in die drei ersten Evangelien |Ber- 
lin 1905], Das Evangelium Johannis |Ber- 
lin 1908). 


İslâm Tarihi. 1. Muhammed in Medi- 
na. Das ist Vakidi's Kitab al-Maghazi 
in verkürzter deutscher Wiedergabe 
(Berlin 1882). Kitâbü'-Meğâzi'nin kısal- 
tılmış Almanca tercümesidir. 2. Skizzen 
und Vorarbeiten (l-VI, Berlin 1884-1899). 
Altı kitaptan meydana gelen eserin ilk 
kitabının birinci bölümü Wellhausen'in 
Encyclopaedia of Britannica'nın doku- 
zuncu baskısı için yazdığı “İsrâil” maddesi- 
nin genişletilmiş şekli, ikinci bölümü Sük- 
keri'ye ait Şerhu eş'âri'-Hüzeliyyin ad- 
lı eserin ikinci bölümünün neşir ve tercü- 
mesidir. Üçüncü kitapta eski Arap putpe- 
rest âdetleri, bunların İslâmiyet'ten son- 
raki durumu, üç bölümden meydana ge- 
len dördüncü kitapta İslâm'dan önce Me- 
dine, Medine İslâm toplumu ve Hz. Mu- 
hammed'in yazışmaları, iki bölümden olu- 
şan altıncı kitabın birinci bölümü İslâm'ın 
ilk dönemleri hakkında olup Fikret Işıltan 
tarafından Türkçe'ye tercüme edilmiştir 
(İslâm'ın En Eski Tarihine Giriş, İstanbul 
1960). İkinci bölümde yazarın Ahd-i Atik'- 
le ilgili çeşitli yazıları bulunmaktadır. 3. Die 
religiös-politischen Oppositionspar- 
teien im alten Islam (Berlin 1901; Nen- 
deln-Lichtenstein 1970; ed. Ekkehard El- 
linger, Schwetzingen 2010). İslâm'ın ilk dö- 
nemlerinde Hâricilik ve Şia hakkındaki ese- 
ri R. C. Ostle ve S. M. Walzer İngilizce'ye 
(The Religio-Political Factions in Early Is- 
lam, New York 1975), Abdurrahman Be- 
devi Arapça'ya (Ahzâbü’l-muʻâraża es-si- 
yâsiyye ed-diniyye fi şadri'Lİslâm: el-Ha- 
vâric ve'ş-Şüa, 3. bs., Beyrut 1978), Fikret 
Işıltan Türkçe'ye (İslamiyet'in İlk Devrin- 
de Dini Siyasi Muhalefet Partileri, Ankara 
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1989) çevirmiştir. 4. Das arabische Reich 
und sein Sturz (Berlin 1902, 1960). Hz. 
Peygamber ve Hulefâ-yi Râşidin dönemi- 
ne dair bir girişten sonra Emevi Devleti'- 
nin sonuna kadarki İslâm tarihini ihtiva 
eden eseri Margaret Graham Weir İngi- 
lizce'ye (The Arab Kingdom and Its Fall, 
Calcutta 1927; nşr. A. H. Harley, London 
1973), Ebü Ride Arapça'ya (Târihu'd-devle- 
ti'1SArabiyye min zuhüri'-İslâm ilâ nihâye- 
ti'd-devleti'-LÜmeviyye, Kahire 1958) ve Fik- 
ret Işıltan Türkçe'ye (Arap Devleti ve Suku- 
tu, Ankara 1963) tercüme etmiştir. Well- 
hausen'in ayrıca Encyclopaedia Britan- 
nica (9. bs.), Jahrbücher für Deutsche 
Theologie, Deutsche Literaturzeitung 
ve Zeitschrift der Deutschen Morgen- 
laendischen Gesellschaft gibi ansiklope- 
di ve dergilerde maddeleri ve makaleleri, 
kitap tanıtımları yayımlanmıştır. Encyclo- 
paedia of Britannica'ya yazdığı “Muham- 
mad” maddesi Mevlevi Abdülalim Ahrâri 
tarafından Urduca'ya çevrilmiştir (Siretü'n- 
nebi aor Müsteşrikin, Delhi 1900, 1929) 
(eserlerinin listesi için bk. Rahlfs, Studien 
zur semitischen Philologie, s. 351-368; Bib- 
liographie der Deutschsprachigen, XVIII, 
408-410). 
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lal HiLAL GÖRGÜN 


Die WELT des ISLAMS 


,Alman şarkiyat araştırmaları dergisi. j 


1912 yılında Martin Hartmann, Josef 
Froberger ve Georg Kampffmeyer'in giri- 
şimiyle kurulan ve ilk hedeflerinden biri 
Hartmann'ın ifadesiyle “Alman sömürge- 
lerindeki müslümanların yaşantısını araş- 
tırmak” olan (WI, 1/1 (1913), s. v) Deutsche 
Gesellschaft für Islamkunde cemiyetinin 
yayın organı olarak 1913'ten itibaren neş- 
redilmeye başlandı. Derginin editörlüğünü 
üstlenen Kampffmeyer ilk sayıdaki yazı- 
sında derginin, cemiyetin üyelerine İslâm 
dünyası hakkında bilimsel temellere daya- 
nan, herkesin anlayabileceği bir dille ma- 
kale ve çalışmalarla hitap etmek için çıka- 
rıldığını belirtir. Buna göre ilgi alanını gün- 
cel konular teşkil edecektir. Kampffmeyer, 
özellikle XIX. yüzyıl Alman şarkiyatçılığına 
damgasını vurmuş olan filolojik yaklaşım- 
dan uzak duracaklarını vurgular. Die Welt 
des Islams (WI) bu niteliğiyle daha ziya- 
de İslâm tarihi ve kültürüyle ilgilenen Der 
Islam ve Doğu ülkelerinin çağdaş siyasal 
ve kültürel olaylarıyla uğraşan, hedef gru- 
bunu yalnız bilim adamlarının teşkil ettiği 
Mitteilungen des Seminars für Orien- 
talische Sprachen adlı dergilerden farklı 
bir yaklaşım sergilemekteydi. Her ne kadar 
derginin tüzüğünde siyasi ve dini amaç 
güdülmediği söylense de cemiyetin ve der- 
ginin güncel olanı ilgi alanına taşıyarak Al- 
manya'nın sömürge politikalarıyla ilgilen- 
dikleri Hartmann ve Kampffmeyer'in söz- 
lerinden ve derginin ilk sayısında Alman- 
ya'nın sömürgelerinden sorumlu bürosu 
Reichskolonialamt'tan parasal yardım alın- 
dığının bildirilmesinden anlaşılmaktadır (WI, 
VI (1913), s. ii). Diğer taraftan dergide Al- 
manya'nın o sırada sömürgesi olan Togo 
ve Kamerun'daki İslâmi yaşama özel alâ- 
ka gösterilmesi ilgi çekicidir. 

Die Welt des Islams'da baştan itiba- 
ren ayrı bir profil çizilmesine rağmen Der 
Islam'ın kurucusu Carl Heinrich Becker 
tarafından rakip görülerek bir ölçüde şüp- 
heyle karşılanmaktaydı. Almanya kamu- 
oyunun bu yıllarda gittikçe Osmanlı Dev- 
leti ve Türkler'le ilgili konulara yönelmesi 
derginin çeşitli kaynaklardan elde edilen 
haberlerinde belirmektedir. Nitekim o dö- 
nemde çıkan sayılar büyük ölçüde belgesel 
nitelikleriyle dikkati çekmektedir. 1917'- 
de, iyi imkânlarla donatılmış yarı resmi 
bir yayın organı olan Der neue Orient 
adlı derginin başta Türkiye'ye dair haber- 
ler olmak üzere Doğu ülkelerinin siyaset, 
ekonomi ve toplumu hakkında bilgi ver- 


Die WELT des ISLAMS 


meye başlaması, Die Welt des Islams'ın 
yapısında o bölgedeki olayların iç yüzünün 
değerlendirilmesine yönelik bir değişime 
yol açmıştır. 


Dergi 1919-1923 yıllarında yayın haya- 
tına ara vermiştir. M. Hartmann, Aralık 
1918'de öldükten sonra 1921'e kadar ce- 
miyetin başkanlığını yapan C. H. Becker 
(WI, VII/3-4 (1919), s. vii), cemiyet ve der- 
giyi bir başka cemiyet (Deutsche Morgen- 
lândische Gesellschaft) ve yayın organıy- 
la birleştirerek feshetmeyi önerdiyse de 
cemiyet üyeleri bunu kabul etmemiştir. 
Derginin editörü Kampffmeyer, bu konu- 
da bütün Almanya'nın yeniden inşa süre- 
cinde Doğu ile ilgili bilimsel çalışmaların 
da organize edilmekte olduğunu, dolayı- 
sıyla kendilerinin de üyelerine bu konuda 
henüz kesin bir şey söyleyemeyeceklerini 
ifade eder (WI, VI1/3-4 (19109), s. 101-102; 
ayrıca bk. WI, VII/1 (1923-26), s. 12). 


1923'te yeniden yayımlanmaya başla- 
nan derginin VIII. cildi (1923-1926) 1951 
yılına kadar devam eden yeni bir alt baş- 
lık taşımaktaydı: Zeitschrift für die Ent- 
wicklungsgeschichte des Islams beson- 
ders in der Gegenwart (başta günümüz 
olmak üzere İslâm'ın gelişim tarihi der- 
gisi). VIII. cilt, kapsamlı belge ve çağdaş 
tarihle ilgili bölümleriyle bir bakıma eski 
düzene geri dönmüştür. 1927'den itibaren 
Gotthard Jâschke (Jaeschke) dergide di- 
ğer bazı önemli makaleleri dışında Türki- 
ye kronolojisi serisini (Die Türkei seit dem 
Weltkriege) yayımlamaya başlamış, 1932'- 
den itibaren Kampffmeyer'le birlikte ve 
1937'den itibaren tek başına dergiyi şe- 
killendirip yön vermiştir. II. Dünya Savaşı 
sırasında dergi çıkmaya devam ettiyse de 
bu yıllardaki sayılarında daha ziyade Anne- 
marie Schimmel, Otto Spies ve Jâschke 
gibi yazarların hacimli çalışmaları basılmış, 
bunlar daha sonra kitap şeklinde de neş- 
redilmiştir. 1941 yılı sayısı Friedrich Giese'- 
ye armağan edilen dergide 1943'te Otto 
Spies'in “Die türkische Prosaliteratur der 
Gegenwart” başlıklı çalışması XXV. cildin 
birinci sayısı olarak basıldıktan sonra ya- 
yın hayatına son verilmiş, dergiyi çıkaran 
Deutsche Gesellschaft für Islamkunde ce- 
miyetinin varlığı sona ermiştir. 


Jâschke, 1951 yılında Hollanda'nın Lei- 
den şehrindeki Brill Yayınevi ile anlaşıp 
Deutsche Forschungsgesellschaft'ın finan- 
sal desteğiyle derginin yeni serisini ulus- 
lar arası nitelikte ve üç dilde (Almanca, İn- 
gilizce ve Fransızca), makale-haberler-bel- 
geler şeklindeki eski tertibini koruyarak 
çıkarmıştır. Yeni seri de İslâm dünyasının 


157 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


Die WELT des ISLAMS 


çağdaş gelişmelerine ağırlık vermeyi sür- 
dürmüş, 1950'li yıllarda Jâschke'nin “Der 
Islam in der neuen Türkei” adlı kapsamlı 
yazısı gibi modern İslâm ülkeleriyle ilgili 
makaleler yayımlanmıştır. 1961'de dergi- 
nin redaksiyonunu üstlenen, Bonn'da yeni 
kurulan Seminar für Orientalische Sprac- 
hen'in müdürü Otto Spies dergide, Il. Dün- 
ya Savaşı'ndan sonra bir daha çıkmayan 
Mitteilungen des Seminars für Orien- 
talische Sprachen'in etki alanına da önem 
vermeyi öngörmekteydi. Spies, 1974'te çı- 
kan ve daha çok Türkiye hakkındaki ya- 
zıları ihtiva eden Festschrift Gotthard Ja- 
eschke (G. J. için armağan) sayısını dergi- 
nin XV. cildi olarak neşretmiştir. 


Otto Spies'in 1981'de ölümünün ardın- 
dan derginin editörlüğünü Stefan Wild ve 
Werner Ende üstlenmiş, bunlara 1993- 
1997 yılları arasında Klaus Kreiser de ka- 
tılmıştır. 1984'te derginin 1951'den beri üç 
dilde yayımlanan alt başlığı bu defa Inter- 
nationale Zeitschrift für die Geschich- 
te des Islams in der Neuzeit şeklinde 
değiştirilmiş, bu da derginin kapsadığı dö- 
nemi az da olsa genişletmiştir. Dergide 
ağırlıklı şekilde yine XVIII. yüzyıldan itiba- 
ren meydana gelen gelişmeler konu edil- 
miştir. İlgi alanının coğrafi yelpazesi de 
belli bir ölçüde genişleyip Almanya'daki 
Türk yazarları ile Yugoslavya'daki müslü- 
manların durumu gibi konulara da yer ve- 
rilmiştir. XXVII. cilt Fritz Steppat'a altmış 
beşinci doğum yılı armağanı olarak yayım- 
lanmıştır (1988). 

1990'da Reinhard Schulze'nin kaleme 
aldığı, Aydınlanma çağını evrensel bir olay 
diye gören revizyonist bir yazı (Das isla- 
mische achtzehnte Jahrhundert: Versuch 
einer historiographischen Kritik, XXX, 
1990, s. 140-159) tartışmaya yol açmış, der- 
gi 1996'da farklı bir yapı kazanarak “Inter- 
national Journal for the Study of Modern 
Islam” alt başlığıyla çıkmıştır. Bundan böy- 
le, Die Welt des Islams'ın her yıl çıkan fa- 
siküllerinden birinde bir misafir editörün 
idaresi altında İslâm dünyasının sınırları, 
Avrupa'da şeriat gibi tartışmalı konulara 
yer verilmiştir. Stefan Wild ve Werner En- 
de, 1981'den beri birlikte yürüttükleri edi- 
törlük görevini 2002 yılında Stefan Reich- 
muth'a bırakarak geri planda çalışmala- 
rına devam etmişlerdir. 2004'te, derginin 
yapısına bilimsel tartışmaya yönelik View- 
points ve İslâm ülkelerindeki güncel olay 
ve gelişmeleri belgelemek için “documen- 
tation” adıyla biri yeni, diğeri eski iki bö- 
lüm dahil edilmiştir. Böylece dergi, ilk ya- 
yımlanmaya başlandığı dönemde herke- 
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sin anlayabileceği yarı popüler ve sadece 
Almanca yazılar ihtiva eden bir yayından 
bugün şarkiyat alanında başta İngilizce ol- 
mak üzere farklı dillerde yazıların yer aldı- 
ğı bir platforma dönüşmüştür. Christian 
Szyska derginin 1951-1995 yılları arasında 
yayımlanan yeni serisinin I-XXXV. ciltleri 
için bir indeks hazırlamıştır (Leiden 1997). 
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lal HEDDA REINDL KIEL 


a j. 
WENSINCK, Arent Jan 
(1882-1939) 


Hollandalı şarkiyatçı. 


E a 


7 Ağustos 1882 tarihinde Aarlanderve- 
en'de doğdu. Hollanda reform kilisesine 
bağlı bir rahip olan babasının izinden gide- 
rek klasik dilleri öğrenmek üzere gimnaz- 
yuma devam etti, İbrânice ve Süryânice 
öğrendi. 1901'de kaydolduğu Utrecht Üni- 
versitesi'nde bir yıl teoloji okuduktan son- 
ra Sâmi dillerine yöneldi ve The Encyclo- 
paedia of Islam'ın baş editörü Martinus 
Theodorus Houtsma ile çalıştı. 1904 yılın- 
dan itibaren çalışmalarını Leiden Üniversi- 
tesi'nde sürdürdü. Michael Jan de Goeje 
ve Christian Snouck-Hurgronje gibi isim- 
lerin öğrencisi oldu. Doktora çalışmaları 
sırasında Berlin ve Heidelberg'de çeşitli 
derslere katıldı; bu arada İbrânice, Ârâ- 
mice, Süryânice ve Arapça'sını geliştirdi. 
Hurgronje'nin danışmanlığında Yahudiliğin 
İslâm'a etkisini incelediği Mohammed en 
de Joden te Medina başlıklı doktorasını 
1908'de tamamladı. Aynı yıl The Encyclo- 
paedia of Islam'ın sekreterliğine getiril- 
di. 1909-1912 yıllarında Amersfoort ve Ut- 
recht'te liselerde İbrânice, Utrecht Üniver- 
sitesi'nde Ârâmice dersleri verdi. 1912'de 
Leiden Üniversitesi'nde İbrânice, Ârâmice 
ve Süryânice hocalığı yaptı. Bu süreçte Bri- 
tish Museum'daki Süryâni, Kıpti, Arap ve 
Habeş dillerindeki bazı kaynakları incele- 
di. Sâmi dillerinin ardından İslâm araştır- 
malarına yöneldi. Hurgronje'nin emeklili- 


ğe ayrılmasıyla 1927'de Leiden Üniversi- 
tesi'nde Arapça bölümünün başkanlığına 
getirildi. 

Başlangıçtaki ilgi alanı Sâmi dilleri olma- 
sına rağmen daha çok İslâm araştırmala- 
rı alanındaki çalışmalarıyla tanınan Wen- 
sinck, Yahudilik ve Hıristiyanlığın yanı sıra 
Helenistik dünyaya âit bilgi birikimini de 
eserlerine yansıttı; muhtelif din ve kültür- 
lerin İslâm'ın teşekkülündeki izlerini tes- 
bit etmek amacıyla mukayeseli araştırma- 
lar yaptı. İslâm'ın diğer dinlerden alıntı- 
lar yaptığı iddiası üzerinde ısrarla duran 
şarkiyat geleneğine bağlı olan Wensinck, 
İslâm'daki birçok fıkhi düzenlemenin ya- 
hudi kaynaklarına dayandığını iddia etti. 
Süryâni metinlerinden hareketle tasavvuf 
ve Süryâni mistisizmi arasındaki irtibatı 
vurgulayarak Ninevâlı İshak'ın (VII. yüzyıl) 
mutasavvrfları etkilediği görüşünü öne sür- 
dü. Öte yandan Gazzâli'nin İhy&ü “ulü- 
mi'd-din'inin Süryâni ilâhiyatçısı İbnü'-İb- 
rinin temel kaynaklarından biri olduğunu 
söyleyerek farklı din mensuplarının buluş- 
tuğu kültürel ortak zemini çalışmalarında 
ön plana çıkardı. 


Wensinck, İslâm'la ilgili araştırmaların- 
dan bilhassa A Handbook of Early Mu- 
hammadan Tradition ve Concordan- 
ce gibi hadis çalışmalarıyla bilinir. Ignaz 
Goldziher'in metodunu takip ederek İs- 
lâm tarihini çatışma mihverinde ele almış 
ve hadisleri muhalif tarafların kullandığı 
bir silâh şeklinde tanıtmıştır. Ona göre ha- 
disler, İslâm'ın sonraki dönemlerde geçir- 
diği aşamaların birer yansıması olup en 
çok II. (VIL.) yüzyılın başlarına kadar geri 
götürülebilir (The Muslim Creed, s. 59). 
Goldziher'in de üzerinde ısrarla durduğu 
gibi diğer dinlerin kutsal metinlerinden 
yapılan alıntılar zamanla hadis durumuna 
gelmiştir (MW, XXI (1921), s. 243-244). 
Onun bu tür görüşlerini The Encyclopa- 
edia of Islam'da yer alan “Ibrâhim”, “al- 
Khadir”, “Khamr”, “Khutba”, “al-Masih”, 
“Nadjis” gibi maddelerinde görmek müm- 
kündür. Özellikle “Ibrâhim” maddesinde ile- 
ri sürdüğü görüşlerin yol açtığı tepkiler, 
Mısır Kralı Fuâd tarafından 1932'de Ka- 
hire'de kurulan ve H. A. Roskeen Gibb, 
Louis Massignon, August Fischer, Carlo 
A. Nallino gibi şarkiyatçıların üye olduğu 
Mecmau'I-lugati'l-Arabiyye'ye üye kabul 
edilmesini engelledi. Adaylığının duyulma- 
sının ardından yazdığı “Ibrâhim” maddesi 
Mısır basınında yer aldı. Bunu İslâm düş- 
manlığıyla nitelendirildiği bir dizi yazı ta- 
kip edince Hollanda Konsolosluğu kendi- 
sinden bir açıklama istedi. Wensinck ceva- 
bında “Ibrâhim” maddesinde Hurgronje'- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


Arent Jan 
Wensinck 


nin Avrupa'da benimsenen teorisini nak- 
lettiğini söyledi. The Muslim Creed ve 
Concordance gibi çalışmalarını hatırlat- 
tı ve İslâm'a duyduğu sempatiyi dile ge- 
tirerek eserlerini yalnız bilimsel amaçlar- 
la yazdığını ifade ettiyse de ismi etrafın- 
daki tartışmalar sürdü. Bunun üzerine Mı- 
sır Tâlim ve Terbiye Bakanı Hilmi Paşa, 
Wensinck'in yerine Alman şarkiyatçısı En- 
no Littmann'ı davet etti. Bu gelişmeler sı- 
rasındaki tutumu ve ardından Mısır'a git- 
tikleri için kendilerine tepki gösterdiği yu- 
karıda adı geçen dört şarkiyatçıdan Gibb'in, 
durumu açıklamak üzere Wensinck'e gön- 
derdiği mektuplar Leiden Üniversitesi Kü- 
tüphanesi'nde muhafaza edilmektedir (UL 
Special Collections [KL], Or. 8952, C 14: 3). 
Hayatının sonlarına doğru çalışma alanla- 
rına Yeni Ahid'in Ârâmî kaynaklarını da 
ekleyen Wensinck, kendisinden sonra Ba- 
trda bu alana yönelik ilginin artmasını 
sağladı. 1938'de Cezayir Üniversitesi ta- 
rafından kendisine fahri doktora pâyesi, 
Hollanda hükümeti tarafından şövalyelik 
nişanı verildi. Tarihi-filolojik araştırmalarıy- 
la ön plana çıkan şarkiyatçılar neslinin bir 
temsilcisi olan Wensinck 19 Eylül 1939'- 
da Leiden'de öldü. 


Eserleri. 1. Mohammed en de Joden 
te Medina (Leiden 1908). Doktora tezi 
olup Wolfgang Behn tarafından Muham- 
mad and the Jews of Medina adıyla İn- 
gilizce'ye çevirilmiştir (Berlin 1975). 2. A 
Handbook of Early Muhammadan Tra- 
dition. Kütüb-i Sitte dahil on dört hadis, 
siyer ve megâzi kitabının konu, kişi ve yer 
adları fihristidir (Leiden 1927, 1960, 1971). 
Eserin Ahmed Muhammed Şâkir'in baş- 
layıp Muhammed Fuâd Abdülbâki'nin ta- 
mamladığı Arapça tercümesi Miftâhu kü- 
nüzi's-sünne adıyla neşredilmiştir (Kahi- 
re 1353/1934; Lahor, ts.; 1403/1983; Mek- 
ke, ts.; Beyrut 1403/1983, 1405 (Halil el- 
Meyyis'in tashihleriyle|) (bk. MİFTÂHU KÜ- 
NÜZİ's-SÜNNE). 3. Concordance et indi- 
ces de la tradition musulmâne. Kütüb-i 


Sitte, Mâlik b. Enes'in el-Muvatto'ı, Dâ- 
rimi'nin es-Sünen'i ve Ahmed b. Han- 
bel'in el/-Müsned'indeki hadislerin alfabe- 
tik kelime fihristidir. 1916'da başlanan, 
çok sayıda akademisyenin katılımıyla ger- 
çekleştirilen ve ilk cildi 1936'da yayımla- 
nan bu çalışmanın neşri 1988'de tamam- 
lanmıştır (bk. el-MU“CEMÜ'-MÜFEHRES li- 
ELFÂZİ'1-HADİSİ'n-NEBEVİ). 4. The Mus- 
lim Creed, Its Genesis and Historical 
Development. Müellifin doğu seyahati dö- 
nüşünde yayımladığı, İslâm akidesinin do- 
ğuşunu ve gelişimini incelediği eser önem- 
li çalışmalarından sayılmaktadır. Eserde 
Ebü Hanife'ye nisbet edilen e/-Fıkhü'1- 
ekber gibi bazı metinlerin İngilizce tercü- 
mesi de yer almaktadır (Cambridge 1932; 
New York 1965; New Delhi 1979). 5. Le- 
gends of Eastern Sainis: Chiefly from 
Syriac Sources. Wensinck'in British Mu- 
seum'da bulunduğu dönemde incelediği 
kaynaklara dayanarak neşrettiği bir eser- 
dir (1-11, Leiden 1911-1913). 6. Bar Heb- 
raeus's Book of the Dove. İbnü'l-İbri'- 
nin Kitâbü'I-Hamâme'sinin (nşr. Paul 
Bedjan, Paris 1898) İngilizce çevirisidir (Lei- 
den 1919). 7. Mystic Treatises by Isaac 
of Niniveh. Nestüri piskoposu Ninevâlı 
İshak'ın risâlelerinin İngilizce tercümesi- 
dir (Amsterdam 1923). 8. La pensée de 
Ghazzâli (Paris 1940). 9. Les preuves de 
l'existence de Dieu dans la théologie 
musulmane (Amsterdam 1936). 10. Tra- 
vel Diary of A. J. Wensinck. Kendisinin 
27 Aralık 1929 — 20 Nisan 1930 tarihleri 
arasında gerçekleştirdiği Mısır, Suudi Ara- 
bistan, Suriye ve Lübnan seyahatinin gün- 
lüklerinden oluşan bu notlar Leiden Üniver- 
sitesi Kütüphanesi özel koleksiyonunda 
bulunmaktadır (UB Bijzondere Collecties 
IKL], Or. 25. 686). 11. Handwörterbuch 
des Islam. Wensinck'in The Encyclopa- 
edia of Islam'ın Almanca bir özeti olarak 
neşrini 1937'de başlattığı eser J. H. Kra- 
mers tarafından tamamlanmıştır (Leiden 
1941). 12. Semietische studiën uit de 
nalatenschap van Prof. Dr. A. J. Wen- 
sinck. Müellifin İngilizce, Fransızca çok sa- 
yıda makalesinden oluşmaktadır (Leiden 
1941). 
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Alman bilim tarihçisi, fizikçi. 


L a 


Berlin'de doğdu; fizikçi Gustav Wiede- 
mann'ın oğlu, -anne tarafından- meşhur 
kimyacı Eilhard Mitscherlich'in torunudur. 
Orta öğrenimini babasının üniversiteler- 
de fizik hocası olarak görev yaptığı Basel, 
Braunschweig ve Karlsruhe'de tamamla- 
dıktan sonra Heidelberg Üniversitesi'nde 
matematik-fizik-kimya tahsiline başladı; 
hocaları arasında Hermann von Helmholtz, 
Robert Wilhelm Bunsen, Leo Königsber- 
ger ve Gustav Kirchoff gibi bilim adam- 
ları bulunmaktadır. 1872'de Leipzig Üni- 
versitesi'ni bitirdi ve burada Arabist He- 
inrich Leberecht Fleischer'den Arapça öğ- 
rendi. Aynı yıl, mezun olduğu üniversitede 
Über die elliptische Polarisation des 
Lichtes und ihre Beziehungen zu den 
Oberflächenfarben der Körper başlıklı 
teziyle doktor, 1875'te de Über die spe- 
cifische Wärme der Gase başlıklı teziyle 
fizik doçenti unvanını aldı. 1878'e kadar 
eylemsiz doçent, 1886 yılına kadar da ey- 
lemsiz profesör olarak çalıştı. Bu arada 
Annalen der Physik dergisinin redaksi- 
yonuna yardım ederken babasıyla birlikte 
bu derginin Beiblätter zu den Annalen 
der Physik adlı ekini çıkardı. 1886'da ön- 
ce Darmstadt Teknik Yüksek Okulu'na ve 
ardından Erlangen Üniversitesi'ne fizik 
profesörü tayin edildi. Burada Fizik Ens- 
titüsü'nün müdürlüğünü de üstlendi. Ho- 
calık ve yöneticiliğin yanı sıra E. Ebert, G. 
C. Schmidt ve A. Wehnelt gibi asistanla- 
rının yardımıyla deneysel fizik etkinlikle- 
rinde bulunduysa da XX. yüzyılın başla- 
rında sağlık sorunları yüzünden buna son 
verdi; bilimler tarihine ve özellikle İslâm 
tabii bilimler ve teknoloji tarihine yöneldi. 
Arapça yazmaların tercümesinde Josef 
Hell, Heinrich Suter, Julius Ferdinand Rus- 
ka, Theodorus Willem Juynboll ve Max Hor- 
ten gibi şarkiyatçılardan yardım alarak ça- 
lışmalarını yayımladı. 1926'da emekliye ay- 
rıldıktan sonra da yüksek lisans ve dokto- 
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ra hocalığını sürdürdü. 7 Ocak 1928'de Er- 
langen'de öldü. Physikalisch-Medizinischen 
Sozietât ve Die Deutsche Akademie der 
Naturforscher Leopoldina gibi kuruluşların 
üyesi olan Wiedemann'ın öğrencileri ara- 
sında Joseph Frank, Fritz Hauser, Theodor 
Mittelberger, Karl Kohl, Joseph Würschmi- 
edt ve Hugo J. Seemann gibi bilim adam- 
ları bulunmaktadır. 


Eilhard Wiedemann'ın çalışmalarının bü- 
yük çoğunluğu fizikle teknoloji tarihi üze- 
rinedir ve bunların 200'den fazlası İslâm 
tabii bilimler ve teknoloji tarihiyle ilgilidir. 
Hemen hemen bütün İslâm dünyasının 
sömürge haline getirildiği ve müslüman- 
ların Batı merkezci tarih yazarları mârife- 
tiyle tarihten dışlanmaya çalışıldığı bir dö- 
nemde yaşayan Wiedemann, gerçek bir 
ilim adamından beklenen ahlâk ve gayret- 
le müslümanların bilim ve teknoloji çalış- 
maları üzerinde yoğunlaşmış, araştırmala- 
rının büyük bir bölümünü onların bu alan- 
lardaki başarılarını ortaya çıkarmaya ayır- 
mıştır. Wiedemann, bilim ve teknoloji ta- 
rihini araştırmanın ön şartlarından birinin 
ilgili alanların mevcut halinin bilinmesi ol- 
duğunu tesbit ederek bunlardan haber- 
siz bir araştırmacının sadece dil bilmek- 
le bu alanların tarihini inceleyemeyeceğini 
söylemiş, böylece, günümüzde müslüman 
ve Batılı bilim adamlarının İslâm bilim ve 
düşünce tarihini anlama ve ürünlerini or- 
taya koyma yönünde sergiledikleri bece- 
riksizliklerin sebeplerinden birini ifade et- 
miştir. Müslümanların tabii bilimler saha- 
sındaki başarılarını ele aldığı, “Die Natur- 
wissenschaften bei den orientalischen Völ- 
kern” başlıklı makalesinde Batı'da yaygın 
olan, müslümanların Antikçağ'dan intikal 
eden bilgileri sadece tercüme ettikleri ve 
bunlara önemli bir katkıda bulunmadıkla- 
rı şeklindeki görüşten şikâyet eder ve bu 
makalesinde aksi görüşü savunur ( Gesam- 
melte Schriften, II, 853-862; ayrıca bk. I, 85- 
114; II, 879-882). Wiedemann'ın çalışma- 
ları, genel bilim tarihinde hâlâ yeterince 
dikkate alınmayan İslâm medeniyeti için- 
de tabii bilimler tarihi açısından yol göste- 
rici ve çığır açıcı bir niteliğe sahiptir. Ken- 
disi müslüman ilim adamlarının başarıla- 
rını sadece teorik olarak ortaya koymakla 
kalmamış, İslâm coğrafyasında kullanıl- 
mış, geliştirilmiş veya icat edilmiş alet ve 
cihazların klasik eserlerde bulunan tasvir 
ve çizimlerinden hareketle prototiplerini 
yapmıştır. 1911'de bunlardan beş tanesi 
Münih'teki Alman Müzesi tarafından sa- 
tın alınmıştır; diğer modellerin âkıbetleri 
hakkında ise bilgi yoktur. Müzenin satın 
aldığı aletlerden biri olan usturlap mode- 
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linin aslı Muhammed İbnü's-Saffâr'ın Ber- 
lin Devlet Kütüphanesi'ndeki usturlabıdır 
(a.g.e.,I, s. IX). Wiedemann'ın açtığı bu çığır, 
İslâm bilim ve teknoloji tarihinde yönlendi- 
rici çalışmalar yapan ve bu konuda Wiede- 
mann'ı öncü sayan (Sezgin, Wissenschaft 
und Technik im Islam, |, s. IX) Fuat Sezgin 
tarafından sürdürülmektedir. 


Wiedemann'ın üzerlerinde araştırma 
yaptığı, eserlerini Almanca'ya çevirdiği ve 
tabii bilimler tarihindeki yerlerini göster- 
diği çok sayıdaki İslâm âliminden önde ge- 
lenler şunlardır: İbnü'-Heysem, İbn Hazm, 
Birüni, İsmâil b. Rezzâz el-Cezeri, Ebü'l- 
Berekât el-Bağdâdi, İbnü'l-Ekfâni, Haraki, 
Fahreddin İbnü's-Sââti, İbnü'ş-Şâtır, Fâ- 
râbi, Kemâleddin el-Fârisi, Kuşyâr b. Leb- 
bân, Beni Müsâ, Ca'fer b. Ali ed-Dımaşki, 
Muhammed b. Ahmed el-Hârizmi, Ali b. 
Ahmed en-Nesevi. Onun İslâm bilimler ta- 
rihiyle ilgili olarak ele aldığı konulardan ba- 
zıları da şöylece sıralanabilir: Müslüman- 
larda zaman, mekân ve hareket; astrono- 
mi, hendese; müslümanların geliştirdik- 
leri saatler; astronomi aletleri; suyun kul- 
lanımı ve su tesisleri, su kapları; ışık ve 
ışıkla ilgili teknoloji, optik; coğrafi konu- 
lar, dünyanın şekli ve yüzölçümü; maden- 
ler, altın, kıymetli taşlar; müsiki ve sesle- 
rin kullanımı; kimya; bitkiler, şeker ve ta- 
rihçesi; tıbbi konular. 


Eserleri. 1. Über die elliptische Pola- 
risation des Lichtes und ihre Bezie- 
hungen zu den Oberflâchenfarben 
der Körper (Leipzig 1872). Doktora tezi- 
dir. 2. Physikalisches Praktikum. Mit be- 
sonderer Berücksichtigung der physi- 
kalisch-chemischen Methoden (Braun- 
schweig 1890, 1897, Hermann Ebert ile 
birlikte). Öğrencilere yönelik bir fizik kita- 
bıdır. 3. Über die Naturwissenschaften 
bei den Arabern (Hamburg 1890). 4. Zur 
Alchemie bei den Arabern (Erlangen 
1922). 5. Aufsâtze zur arabischen Wis- 
senschaftsgeschichte. Sitzungsberichte 


der Physikalisch-Medizinischen Sozie- 
tät zu Erlangen (SBPMS Erlg.) dergisin- 
de yayımlanan makalelerinin (XXIV-LXVI 
(1902-1928) Wolfdietrich Fischer tarafın- 
dan derlenerek neşredilmiş halidir (1-11, 
Hildesheim-New York 1970). Wiedemann 
bu makalelerinin büyük bir kısmında özel- 
likle Hârizmi'nin Mefâtihu'1-“ulüm baş- 
lıklı eserinin hiyel, aritmetik, geometri, 
astronomi, kimya ve müzik bölümlerini 
İslâm bilimler tarihi açısından incelemiş 
ve Almanca'ya tercüme etmiştir. 6. Ge- 
sammelte Schriften zur arabisch-isla- 
mischen Wissenschaftsgeschichie. Wie- 
demann'ın bir önceki derlemede bulun- 
mayan makalelerinin Dorothea Girke ve 
Dieter Bischoff tarafından derlenip Fuat 
Sezgin tarafından yayımlanan şeklidir (1-111, 
Frankfurt am Main 1984). 

Makaleler. Wiedemann İslâm bilim ta- 
rihi hakkındaki çalışmalarını genellikle ma- 
kale halinde yayımlamış ve bunların ço- 
ğunda müslüman âlimlerin tabii bilimle- 
rin çeşitli alanlarında kaleme aldıkları ri- 
sâlelerin tercümesini, tahlilini ve içerdik- 
leri tasvirlerin çizimini vermiştir. Bazı ma- 
kaleleri şunlardır: “Über die Uhren im Be- 
reich der islamischen Kultur” (Nova Ac- 
ta, Abhandlungen der Kaiserlich Leopol- 
dinisch-Carolinischen Deutschen Akade- 
mie der Naturforscher, C/5 (Halle 19151), 
s. 1-272; Gesammelte Schriften, Ii, 1211- 
1482; Fritz Hauser'in yardımıyla hazırla- 
nan ve Wiedemann'ın en önemli araştır- 
malarından biri kabul edilen bu makale 
İslâm kültür çevresinde kullanılan saatler 
ve bunların yapım teknikleriyle ilgilidir; 
çok sayıda çizimin yer aldığı makalede İs- 
mâil b. Rezzâz el-Cezeri ve Fahreddin İb- 
nü's-Sââti'nin [Rıdvân b. Muhammed el- 
Horasâni| saatlerle ilgili eserlerinin ter- 
cümeleri de verilmiştir); “Über Trinkge- 
fässe und Tafel aufsätze nach al-Gazarî 
und den Benü Müsâ” (Isl., sy. 8 [1918], s. 
140-166, 268-291; Gesammelte Schriften, 
HI, 1517-1579); “Über Schalen, die beim 
Aderlass verwendet werden und Waschge- 
fâsse nach Gazari” (Archiv für Geschichte 
der Medizin, sy. 11 [1918], s. 22-43; Gesam- 
melte Schriften, II, 1607-1628); “Über eine 
Palasttür und Schlösser nach al-Gazari” (Isl., 
sy. 11 [1921], s. 213-251; Gesammelte Schrif- 
ten, III, 1670-1708); “Über al Biruni und sei- 
ne Schriften” (Heinrich Suter ile birlikte, 
SBPMS Erlg., LII-LIII [1920-1921], s. 55- 
96; Wiedemann, Aufsätze, Il, 474-515); 
“Allgemeine Betrachtungen von al-Bîrûnî 
in einem Werk über die Astrolobien” (Josef 
Frank ve Max Horten ile birlikte, SBPMS 
Erlg., LU-LMI (1920-1921), s. 97-121; Wie- 
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demann, Aufsätze, Il, 516-540); “Über 
Tâbit ben Qurra, sein Leben und Wirken” 
(SBMSE Erlg., LU-LUI (1920-1921), s. 189- 
219; Wiedemann, Aufsätze, Il, 548-578); 
“Die Gebetszeiten im Islam” (SBPMS Erlg., 
58-59 (1926-1927), s. 1-32; Wiedemann, 
Aufsätze, Il, 757-788); “Avicennas Schrift 
über ein von ihm ersonnenes Beobach- 
tungsinstrument” (Theodorus W. Juynboll 
ile birlikte, AO, sy. 5 [Leiden 1926], s. 81- 
167; Gesammelte Schriften, II, 1117-1203); 
“Ibn al-Haitam, ein arabischer Gelehrter” 
(Festschrift J. Rosenthal zur Vollendung 
seines siebzigsten Lebensjahres gewidmet, 
Leipzig 1906, I, 149-178; Gesammelte Schrif- 
ten, I, 117-146); “Ibn Haitams Schrift über 
die sphärischen Hohlspiege!” (Bibliotheca 
Mathematica, X [Leipzig 1910), s. 293-307; 
Gesammelte Schriften, I, 354-368); “Ibn al- 
Haitam's Schrift über parabolische Hohl- 
spiegel” (Johan Ludwig Heiberg ile birlik- 
te; Bibliotheca Mathematica, X [Leipzig 
1910), s. 201-237; Gesammelte Schriften, I, 
369-405); “Einleitung zu Werken von Cha- 
ragi” (Karl Kohl ile birlikte, SBPMS Erlg., 
LVIII-LIX [1926-1927], s. 203-218; Wiede- 
mann, Aufsätze, Il, 628-643); “Ueber Musi- 
kautomaten bei den Arabern” (Centenario 
della Nascita di Michele Amari, I [1910], 
s. 164-185; Gesammelte Schriften, 1, 451- 
472); “Über Vorrichtungen zum Heben von 
Wasser in der islamischen Welt” (Beiträge 
zur Geschichte der Technik und Industrie, 
VII (1918), s. 121-154; Gesammelte Schrif- 
ten, III, 1483-1516); “Nasir al Din al Tûsî” 
(Julius F. Ruska ile birlikte, SBPMS Erlg., 
LX (1928), s. 289-316; Aufsätze, Il, 701-728), 
“Naturwissenschaftliches aus Ibn Qutai- 
ba” (SBPMS Erig., XLVII (19151), s. 101-120; 
Wiedemann, Aufsätze, Il, 155-174); “Über 
al Farabi's Aufzâhlung der Wissenschaf- 
ten (De scientiis)”, (SBPMS Erlg., XXXIX 
11907), s. 74-101; Wiedemann, Aufsätze, |, 
323-350); “Über die Gestalt, Lage und Be- 
wegung der Erde, sowie philosophisch-as- 
tronomische Betrachtungen von Qutb al 
Din al Schirazi” (Archiv für die Geschichte 
der Naturwissenschaften und der Tech- 
nik, II (Leipzig 1912), s. 395-422). Wiede- 
mann'ın bütün makaleleri derlenerek tek- 
rar basılmıştır (çalışmalarının listesi için 
bk. Bibliographie der Deutschsprachigen 
Arabistik und Islamkunde, XVIII, 442-473; 
Seemann, “Eilhard Wiedemann”, ISIS, XIV/ 
1 [1930], s. 166-186; Arapça tahlilli bir lis- 
te için bk. Gesammelte Schriften, Arapça 
kısım, I, 11-51; II, 7-47; III, 7-44). Wiede- 
mann, başta The Encyclopaedia of Is- 
lam (1. bs.) olmak üzere çeşitli ansiklope- 
dilere de çok sayıda madde yazmıştır. 
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Avusturya'da yayımlanan 
L şarkiyat dergisi. j 


Wiener Zeitschrift für die Kunde des 
Morgenlandes'in (WZKM) ilk sayısı 1887- 
de yayımlanmıştır. Bundan bir yıl önce ku- 
rulan Viyana Üniversitesi Şarkiyat Ensti- 
tüsü'nün bölüm başkanları G. Bühler, J. 
Ritter von Karabağek, David Heinrich Mül- 
ler ve L. Reinisch'in sorumluluğunda neşre- 
dilen bu ilk sayının hacmi toplam 346 say- 
fayı buluyordu. İlk otuz sayısı Viyana'daki 
K. K. Hof-und Universitâts-Buchhândler 
Alfred Hölder yayınevi tarafından çıkarı- 
lan dergi Paris, Londra, Torino, New York 
ve Bombay gibi değişik yerlerde neşredil- 
miştir. 1924'te çıkan 31. sayı ile birlikte 
yayım işlerini Viyana Üniversitesi Şarkiyat 
Enstitüsü üstlenmiştir; bu durum gü- 
nümüze kadar böylece süregelmektedir. 
Yalnız lI. Dünya Savaşı sırasında (1939- 
1942) yayımlanan 46-49. sayıları Berlin- 
Dahlem'deki Ahnenerbe Vakfı çıkarmış- 
tır. Dergi, savaş esnasındaki birkaç yıl dı- 
şında düzenli aralıklarla okuyucusuna ula- 
şan dünyanın en eski şarkiyat dergilerin- 
den biridir. Almanca konuşulan ülkelerde 
sadece Die Deutsche Morgenlândische Ge- 
sellschaft'ın 1847'den beri yayımladığı 
Zeitschrift der Deutschen Morgenlân- 
dischen Gesellschaft (ZDMG) ondan 
daha eskidir. Başlangıçta yılda dört sayı 
olarak planlanan dergi 1957'den itibaren 


54. sayı ile birlikte yılda tek cilt halinde bir 
sayıya indirilmiştir. 

Derginin neşredilmeye başlandığı yıllar- 
da Viyana Şarkiyat Enstitüsü'nde Mısıro- 
loji, Hint-Germen bilimi, İndoloji, İslâm ilim- 
leri ve semitistik disiplinleri bulunuyordu; 
içeriği ve makaleleri de o yıllarda bu duru- 
ma uygun bir çeşitlilikteydi. Daha 1. sayı- 
da İndoloji, Eski Pers bilimi, Arapça, Ârâ- 
mice, Ermenice ve İbrânice alanlarında 
kaleme alınmış yazılara yer verilmiştir. 2. 
sayıdan itibaren düzenli biçimde Türko- 
loji, Güney Arabistan araştırmaları ve Kop- 
toloji yazıları çıkmaya başlamış, 4. sayı ile 
birlikte seyrek olmakla beraber Sinoloji ya- 
zılarına da yer verilmiştir. Bu örneklerin 
de ortaya koyduğu gibi başlangıçta disip- 
linler arası uzmanlık sınırlarını aşan bir an- 
layışla ve bugünkünden çok farklı bir Şark 
kavramıyla sürdürülen yayın politikası za- 
manla yeni şartlara uyum göstermek zo- 
runda kalmıştır. Önce Hint-Germen bilimi, 
Mısıroloji ve Afrikanistik, İndoloji, Japono- 
loji, Sinoloji ve Judaistik alanlarının ayrılma- 
sıyla geniş Şarkiyat alanı daralmış ve yeni 
bir kimliğe bürünmüştür. Ayrılan bölüm- 
ler kendi bağımsız enstitülerine ve yayın- 
larına kavuşmuş, Şark kavramı değişikliğe 
uğramış, bütün bunlar derginin sayfaların- 
da yansımasını bulmuştur. İlk yayın heye- 
tinde Mısıroloji, Hint-Germen ve Şarkiyat 
enstitülerinin bölüm başkanları yer alır- 
ken günümüzde yayın kurulu sadece Şar- 
kiyat Enstitüsü öğretim üyelerinden oluş- 
maktadır. Neşredilen yazılarda da önemli 
değişiklikler görülmekte, artık Ortadoğu 
ve Kuzey Afrika ağırlıklı eski devir şarkiyat 
(Sumeroloji, Hititoloji, Akadistik), Arabistik, 
İranistik, İslâm ilimleri, Semitistik ve Tür- 
koloji disiplinlerindeki çalışmalara sık sık 
rastlanmaktadır. Arabistik ve Semitistik 
derginin programında ilk sayılarından iti- 
baren önemli yer tutmuş, bunda dergi- 
nin kurucularından David Heinrich Mül- 
ler'in kendi alanı olan Semitistik'e ağırlık 
vermesi büyük rol oynamıştır. İlk yıllarda 
Güney Arabistan araştırmaları ve Arapça 
diyalektolojisi üzerine yayımlanan yazıla- 
ra daha sonra Rudolf Geyer'in inisiyatifiy- 
le eski Arap şiirine dair yapılan çalışmalar 
eklenmiş, 1975'ten itibaren Arne A. Amb- 
ros'un yayın kuruluna girmesiyle Arapça 
dil bilimi araştırmalarına da geniş yer ay- 
rılmaya başlanmıştır. 


Türkoloji, derginin kuruluşundan 1923- 
1924 yılına kadar Viyana Şarkiyat ekolü 
içinde müstakil bir disiplin değildi; ilk gün- 
lerden beri sadece makaleler ve kitap ta- 
nıtım yazılarıyla temsil ediliyordu. Bu hu- 
susta Martinus Theodorus Houtsma ve 
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Ignâcz Künos'un rollerinden söz etmek ge- 
rekir. 1888'de çıkan ikinci sayıdan itibaren 
çalışmalara katılan bu iki isimden Houts- 
ma'nın ilk katkısı Oğuz boyları hakkında- 
ki araştırmasıydı (“Die Ghuzenstâmme”, 
WZKM, sy. 2 (1888), s. 219-233); Kúnos da 
aynı sayıda bir yazı dizisine başlamıştı 
(“Türkische Volkslieder”, WZKM, sy. 2 (1888), 
s. 319-324; sy. 3 (1889), s. 69-76). Bunları 
Türkoloji'nin önemli temsilcileri M. Adamo- 
vić, Willy Bang Kaup, İlhan Başgöz, R. 
Dankoff, Gerhard Doerfer, S. Faroghi, 
Barbara Flemming, Friedrich von Krae- 
litz-Greifenhorst, Richard F. Kreutel, V. L. 
Menage, Franz Taeschner, Andreas Tiet- 
ze, Zeki Velidi Togan, Arminius Vâmbery 
ve Paul Wittek izlemiştir. Bu âlimlerin 
makaleleri arasında o dönem Türkoloji'- 
sinin mihenk taşları niteliğinde çalışma- 
lar görülmektedir. Willy Bang Kaup'un 
henüz yeni keşfedilen Göktürk kitâbeleri- 
nin dili üzerine yazdığı bir dizi makale ile 
(sy. 11, 12, 23) Paul Wittek'in erken Os- 
manlı belgelerini ele aldığı yazıları (sy. 53- 
59/60) bunların başlıcalarıdır. 


1980 yılında Erika Bleibtreu ve Andre- 
as Tietze ilk yetmiş sayıyı kapsayan bir di- 
zin yayımlayarak (Registerband der Wie- 
ner Zeitschrift für die Kunde des Morgen- 
landes für die Bände l-LXX (1887-1978), 
Wien 1980) 1400 makale ve 2100 kitap 
eleştiri yazısı içeren bu dizinle derginin ko- 
nu zenginliğini gözler önüne sermiştir. Os- 
manlı ve Türk araştırmaları alanında bir 
ilk olan Türkoloji Bibliyografyası'nın (Tur- 
kologischer Anzeiger: TA) ilk dokuz cildi 
de derginin 1975-1983 arasında çıkan sa- 
yılarıyla (67-75) birlikte verilmiştir (Türko- 
loji Bibliyografyası 1977'den beri müsta- 
kil bir yayın olarak da çıkmaktadır). Bura- 
da dergi içerisinde özel bir yer tutan ek 
sayılara da değinmek gerekir. Düzensiz 
aralıklarla çıkan bu dizi monografik bir se- 
ri oluşturmaktadır. 1936-1989 yılları ara- 
sında toplam on beş kitap yayımlanmış, 
2006'dan itibaren de “Neue Beihefte” baş- 
lığıyla yeni bir seriye başlanmış, 2010 yılı- 
na kadar bu seride yedi kitap neşredilmiş- 
tir. 2010'da Viyana Üniversitesi Şarkiyat 
Enstitüsü profesörleri Markus Köhbach, 
Rüdiger Lohlker, Stephan Prochâzka ve 
Gebhard Selz'in editörlüğünde hazırlanan 
derginin 100. sayısı basılmıştır. İlerleyen 
yaşına rağmen zindeliğini muhafaza eden 
derginin 2000'li yıllarda çıkan sayıları aynı 
zamanda yayım tarihindeki en kapsamlı 
sayılarıdır (http://orientalistik.univie ac.at/ 
publikationen/wiener-zeitschrift-fuer- 
die-kunde-des-morgenlandes/). 
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WIET, Gaston 


(1887-1971) 


Fransız şarkiyatçısı. 


L a 


Gaston Louis Marie Joseph Wiet 18 Ara- 
lık 1887 tarihinde Paris'te doğdu. Hukuk 
öğreniminden sonra (1908) Ecole Nationa- 
le des Langues Orientales Vivantes'ta Clé- 
ment Imbault Huart, Hartwig Derenbourg 
ve Paul Revaisse gibi hocalardan klasik 
ve modern Arapça'nın yanı sıra Farsça 
ve Türkçe gibi Doğu dilleri eğitimi gördü 
(1909). 1909-1911 yılları arasında Institut 
Français d'Archéologie Orientale'in üyesi 
sıfatıyla iki yıl Kahire'de bulundu. 1911'de 
Arapça ve Türkçe dersler vermek üzere 
Lyon Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'ne da- 
vet edildi. I. Dünya Savaşı sırasında Fransız 
ordusuna bağlı olarak Ortadoğu'da görev 
yaptı. Hizmetlerinden dolayı savaş sonrası 
Croix de Guerre madalyasıyla ödüllendiril- 
di. Savaşın ardından tekrar üniversiteye 
döndü ve 1919-1926 arasında Lyon Üniver- 
sitesi'nde öğretim üyeliği yaptı. 1926'da 
Mısır Kralı I. Fuâd tarafından Kahire'ye da- 
vet edildi ve 1926-1951 yılları arasında Kahi- 
re Dârü'l-âsâri'l-Arabiyye'de müdürlük gö- 
revinde bulundu. Aynı zamanda Paris'te 
Ecole des Langues Orientales (1931-1951) 
ve Ecole du Louvre'da (1936-1938) profe- 
sör olarak Arap dili ve edebiyatı, Yakındo- 
ğu tarihi ve coğrafyası, İslâm sanatı ders- 
leri vermeye devam etti. 1938 yılından iti- 
baren daha çok Mısır'da bulundu. Il. Dün- 
ya Savaşı esnasında Mısır'da Committee 
of Free French Forces in Egypt başkan yar- 
dımcısı sıfatıyla General Charles de Gaul- 
le'ü aktif biçimde destekledi. Yine bu sı- 
rada Türkiye'ye ve Yunanistan'a seyahat- 
ler yaptı. 1951'de Mısır'dan Paris'e döndü 
ve Collège de France'ta Arap dili ve edebi- 
yatı dersleri verdi. 1960'ta emekliliğe ay- 
rıldı ve 20 Nisan 1971 tarihinde öldü. Aca- 
démie des Inscriptions et Belles-Lettres'in 
1924 gözlemci, 1957 asli üyesi olan Wiet, 
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aynı zamanda Kudüs'teki Hebrew Üniver- 
sitesi Asya ve Afrika Araştırmaları Ensti- 
tüsü'nün üç onur üyesinden biriydi. 

Eserleri. Çok yönlü bir âlim olan Gaston 
Wiet özellikle İslâm epigrafisi, İslâm mi- 
marisi ve sanatı, İslâm şehirciliği gibi alan- 
larda önemli eserler vermiştir. Bu yönüy- 
le kendinden önceki büyük şarkiyatçıların 
son temsilcilerindendir. 1913 yılından iti- 
baren İslâm epigrafisiyle ilgili kapsamlı ve 
kalıcı çalışmalar ortaya koymuştur. Max 
van Berchem'in ölümünden sonra onun 
Matériaux pour un corpus inscripti- 
onum arabicarum adlı kitâbeler külliya- 
tının Kudüs (Kahire 1922-1927; İndeks, Ka- 
hire 1949) ve Mısır (Kahire 1929-1930) bö- 
lümlerinin neşriyle Etienne Combe ve Jean 
Sauvaget ile birlikte yayımladığı Reper- 
toire chronologique d'&pigraphie ara- 
be (I-XV, Kahire 1931-1957) İslâm epigra- 
fisiyle ilgili bugüne kadar gerçekleştirilmiş 
en kapsamlı çalışmalar arasında yer almak- 
tadır. Wiet'in diğer önemli eserleri arasın- 
da şunlar zikredilebilir: Les mosquées du 
Caire (I-II, Paris 1932), L'exposition per- 
sane de 1931 (Le Caire 1933), L'&pigrap- 
hie arabe de l'exposition d'art persan 
du Caire (Le Caire 1935), Histoire de la 
nation égyptienne (l’Egypte arabe de la 
conquête arabe à la conquête ottomane, 
Paris 1937), Soieries persanes (Le Caire 
1947), Grandeur de l'Islam (Paris 1961), 
Cairo: City of Art and Commerce (trc. 
Seymour Feiller, Norman 1964), Introduc- 
tion à la littérature arabe (Paris 1966), 
Baghdad: Metropolis of the Abbasid 
Caliphate (Oklahoma 1971). Bunların ya- 
nında İslâm coğrafyasıyla ilgili epigrafi, ta- 
rih, edebiyat, tarihî coğrafya, sanat tarihi, 
arkeoloji, mimari ve şehircilik konuların- 
da yüzlerce makale yazmıştır (1960 yılına 
kadar yayınlarının listesi için bk. André 
Raymond, s. IX-XXIV,; sonraki yayınları için 
bk. |. D. Pearson, 1967, s. 340; |. D. Pear- 
son — A. Walsh, s. 383; |. D. Pearson, 1977, 
s. 427). 


Gaston Wiet ayrıca tarih, coğrafya ve 
edebiyatla ilgili birçok Arapça eseri neş- 
retmiş, çok sayıdaki eseri de Arapça'dan 
Fransızca'ya tercüme etmiştir. Başlıca ne- 
şir ve tercümeleri arasında Makrizi'nin el- 
Mevâ“iz ve'l-i“tibâr fi zikri'-hıtat ve'l- 
âsâr adlı eserinin kısmi neşrini ve tercü- 
mesini (Kahire 1911-1927; A. Raymond 
ile birlikte Fr. trc. Les marchés du Caire, 
Le Caire 1979), İbn Tağriberdi'nin el-Men- 
helü'ş-şâfi adlı eserinin çevirisini (Les bi- 
ographies du Manhal al-Safi, Le Caire 
1932), Ya'kübi'nin Kitâbü'1-Büldân'ının 
tercümesini (Les pays, Le Caire 1937), İbn 
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İyâs'ın Bedöi“u'z-zühür fî vek@ii'd-dü- 
hür adlı eserinin 906-928 (1500-1522) yıl- 
larına ait kısmının Fransızca çevirisini His- 
toire des sultans mamlouks (Journal 
d’un bourgeois du Caire, 1-11, Paris 1945, 
1955-1960), İbn Rüste'nin el-A“lâku’n-ne- 
fise adlı eserinin tercümesini (Les atours 
pröcieux, Le Caire 1955), İbn Havkal'in Şü- 
retü'l-arz adlı eserinin J. H. Kramers ta- 
rafından yapılan tercümesinin gözden ge- 
çirilmiş biçimini (Configuration de la Terre, 
l-II, Paris-Beyrut 1964) ve Nikola et-Türk'ün 
Arapça kroniğinin neşriyle Fransızca tercü- 
mesini (Nicolas Turc: Chronique d'Egypte 
1798-1804, Le Caire 1950) saymak müm- 
kündür. Wiet, bunların dışında Şerif el-İd- 
risi'nin Nüzhetü'I-müştâk'ının Makrizi'- 
ye ait muhtasarının Mısır'la ilgili kısmını 
tercümesiyle birlikte yayımlamış (“Un r&- 
sumé d'ldrisi”, Bulletin de la société royale 
de géographie d'Egypte, XX [Kahire 19391), 
s. 161-201), Ceberti'nin “Ac&ibü'l-âsâr'ı- 
nın fihristini yapmıştır (Index de Djabarti: 
Fihrisü “Ac&ibi'-âşâr, Kahire 1954). Arap 
edebiyatından Fransızca'ya yaptığı tercü- 
meler arasında Tâhâ Hüseyin, Mahmüd 
Teymür ve Tevfik el-Hakim gibi modern 
Mısır yazarlarından yaptığı çeviriler zikre- 
dilebilir. Wiet akademik çalışmalarının ya- 
nında müzecilikle ilgili önemli yayımlar da 
yapmıştır. Bunların başlıcaları arasında Ca- 
talogue général du musée arabe du 
Caire serisi içerisinde neşrettiği Lampes 
et bouteilles en verre émaillé (Le Ca- 
ire 1929), Album du musée arabe du 
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Les Mosquées 
du Caire 


Caire (Le Caire 1930) ve Objets en cuiv- 
re (Le Caire 1932) sayılabilir. 1977'de G. 
Wiet için bir armağan yayımlanmıştır 
(Studies in Memory of Gaston Wiet, Jeru- 
salem 1977). 

BİBLİYOGRAFYA : 


J. D. Pearson, Index Islamicus: Second Supple- 
ment (1961-1965), Cambridge 1967, s. 340; a.mlf., 
Index Islamicus: Fourth Supplement (1971-1975), 
London 1977, s. 427; a.mlf. — A. Walsh, Index Is- 
lamicus: Third Supplement (1966-1970), Lon- 
don 1972, s. 383; M. Rosen-Ayalon, “In Memori- 
am”, Studies in Memory of Gaston Wiet (ed. M. 
Rosen-Ayalon), Jerusalem 1977, s. IX-XII; a.mlf., 
“Gaston Wiet, 1887-1971”, KOr., VII/1-2 (1972), 
s. 155-159; Necib el-Akiki, el-Müsteşrikün, Kahi- 
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Baden şehrinde bir Çek ailesinin oğlu 
olarak dünyaya geldi. Viyana Üniversite- 
si'nde başladığı tarih ve filoloji öğrenimi- 
ni I. Dünya Savaşı'nın çıkması üzerine ya- 
rım bırakıp orduya katıldı. Ruslar'la sava- 
şırken yaralandı ve tedavisinin ardından 
cephe gerisinde, Avusturya-Macaristan İm- 
paratorluğu'nun müttefiki olan Osmanlı 
Devleti'nin erkânıharbiyesinde danışman- 
lık yapmakla görevlendirildi (1916-1918). 
Savaşın sonuna doğru Filistin cephesinde- 
ki çarpışmalara katıldı. Savaş bitince Vi- 
yana Üniversitesi'ne döndü ve eğitimini 
tamamlayarak 1920'de doktor unvanını 
aldı; arkasından şarkiyat araştırmalarına 
başladı. Bu dönemde geçimini Oester- 
reichische Rundschau gazetesinde edi- 
törlükle sağlıyordu. Meşhur şairlerden Ste- 
fan George'un çevresinde oluşan “George- 
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Kreis” grubuyla dostluk kurdu ve düşün- 
celerinden büyük ölçüde etkilendi. 1921'- 
de F Kraelitz ile birlikte Mitteilungen zur 
Osmanischen Geschichte dergisini çı- 
kardı (1. cilt, 1921-1922; II. cilt, 1923-1926) 
ve hayatı boyunca asıl meşguliyetini teş- 
kil eden Osmanlı tarihinin erken dönem- 
lerine ilişkin meseleleri ele aldığı ilk araş- 
tırmalarını yayımladı. 


1924'te mesleki bilgisini genişletmek 
amacıyla İstanbul'a gitti. İki yıl sonra Al- 
man Arkeoloji Enstitüsü'nde Türkoloji ra- 
portörlüğüne getirildi ve 1934 yılına ka- 
dar bu görevde kaldı. Menteşe Beyliği hak- 
kında kaleme aldığı ilk eserini burada neş- 
retti. İstanbul'da yaşadığı yıllarda yeni ku- 
rulan devletteki önemli olaylara şahitlik et- 
ti. Bu arada Osmanlı arşivlerinin atık kâ- 
ğıt olarak Bulgaristan'a satılması düşün- 
cesini Türk meslektaşlarıyla birlikte kamu- 
oyuna duyurdu ve belgelerin gelecek ne- 
siller için korunmasına önemli katkı sağla- 
dı (Shaw, IJMES, X (1979), s. 139). Viyana'- 
ya döndükten sonra Hitler rejimine karşı 
tepki göstererek Brüksel'e göç etti ve ora- 
da Henri Gregoire'ın başkanı bulunduğu 
Bizans Araştırmaları Enstitüsü'ndeki ilmi 
çalışmalardan faydalandı. Fakat Naziler'in 
bu memleketi de işgal etmeleri üzerine 
kayıkla İngiltere'ye kaçmak zorunda kal- 
dı, orada da düşman safındaki bir devle- 
tin vatandaşı olduğu gerekçesiyle tutuk- 
landı. Ancak bu durum uzun sürmedi; Ha- 
milton Alexander R. Gibb ve E. Denison 
Ross gibi şarkiyatçıların araya girmesiyle 
serbest bırakıldı ve kendisine Londra Üni- 
versitesi'nde görev verildi. 1948'de Londra 
Üniversitesi'nin School of Oriental and Af- 
rican Studies Bölümü'nde yeni açılan Türk 
Dili Kürsüsü'ne tayin edildi. 1961'de emek- 
li oluncaya kadar burada, ardından Londra 
yakınındaki Warburg Enstitüsü'nde çalış- 
tı. 13 Haziran 1978'de Londra'da öldü. 


Wittek titiz ve belgelere dayalı çalışma- 
lar yapan bir Osmanlı tarihçisidir. Gerek 
kişiliği gerekse çalışma yöntemleri onu ki- 
tap yayımlamaktan alıkoymuş, çalışmala- 
rını daha ziyade makaleler şeklinde neş- 
retmiştir. Onun Osmanlı tarihi üzerindeki 
araştırmaları, Osmanlılar hakkında Batı 
kaynaklarında bolca yer alan ve Batılı ilim 
adamlarınca yüzyıllar boyu tekrarlanan ef- 
sane ve hayallere yer verilmeden sadece 
bilimsel temellere oturtulmuş ve her ve- 
sileyle Osmanlı kaynaklarının araştırılması 
gereği vurgulanmıştır. Bu bağlamda Wit- 
tek daha çok Türk tarihçileri tarafından 
benimsenen, Osmanlılar'ın Oğuzlar'ın Kayı 
boyundan geldiği tezinin bir efsane olduğu- 
nu inandırıcı görünen delillerle ortaya koy- 
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muş ve M. Fuad Köprülü'nün “Osmanlı- 
lar'ın Etnik Menşei Meseleleri” başlıklı ma- 
kalesinde (TTK Belleten, V11/28 (19431, s. 
212-303) çürüttüğü bu tez özellikle Batılı 
tarihçileri etkilemiştir. Wittek'in “gazâ te- 
zi” adıyla bilinen, Osmanlı Devleti'nin ku- 
ruluşunda temel unsuru gazilerin teşkil 
ettiği görüşü de genelde kabul görmekle 
birlikte Lindner gibi yazarlar tarafından 
eleştirilmiştir (Kafadar, İki Cihan Âresinde, 
s. 70-96). Öte yandan Wittek, A. Lybyer'in 
Osmanlılar'ın büyük başarı elde etmeleri- 
nin sebebi olarak sonradan İslâmiyet'i ka- 
bul etmiş hıristiyan kökenli yüksek taba- 
kayı öne süren tezini reddetmiş, bir taraf- 
tan, Osmanlı toplumunun ve kurumları- 
nın gelişmesinde asıl rolü Bizans'tan ka- 
lan mirasın oynadığı görüşünün aksine bu 
gelişmede Türk ve İslâm geleneklerinin et- 
kili olduğunu, diğer taraftan XIX. yüzyıl- 
da bağımsızlıklarına kavuşan eski Osman- 
lı tebaasının yüzyıllarca baskı altında tu- 
tulduğu iddialarının doğru olmadığını söy- 
lemiş, Osmanlı uyruklarının millet siste- 
miyle özgürlük içinde yaşadıklarını vurgu- 
lamıştır. 

Eserleri. 1. Das Fürstentum Mentesche. 
Studie zur Geschichte Westkleinasiens 
im 13.-15 Jh. (İstanbul 1934; Amsterdam 
1967). Orhan Şaik Gökyay tarafından Men- 
teşe Beyliği. 13-15'inci Asırda Garbi 
Küçükasya Tarihine Ait Tetkik adıyla 
Türkçe'ye tercüme edilmiştir (Ankara 1944, 
1986). 2. The Rise of the Ottoman Em- 
pire (London 1938, 1958, 1963, 1971; yaza- 
rın Osmanlı tarihine dair diğer bazı çalış- 
malarının ilâvesiyle; ed. Colin Heywood, 
New York 2002). Wittek'in Londra Üniver- 
sitesi'nde okuttuğu derslerin derlenme- 
sinden meydana gelen eser Fahriye Arık 
(Osmanlı İmparatorluğunun Doğuşu, İs- 
tanbul 1947), Güzin Yalter (Osmanlı İm- 
paratorluğunun Kuruluşu, İstanbul 1971 ) 
ve Fatmagül Berktay (Osmanlı İmparator- 
luğunun Doğuşu, İstanbul 1985, 1995) ta- 
rafından Türkçe'ye çevrilmiştir. 3. Turkish 
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with Vocabulary. Türkçe öğrenenler için 
hazırlanmış (London 1945) ve Turkish 
Reader başlığıyla gözden geçirilerek tek- 
rar basılmıştır (London 1956, 1962, 1975). 
4. The Fall of Constantinople (London 
1955). İstanbul'un fethinin 500. yıl dönü- 
mü münasebetiyle School of Oriental and 
African Studies tarafından 29 Mayıs 1953'- 
te yapılan bir sempozyumun metinlerin- 
den oluşan kitapta Wittek'in “Fath mubin- 
An eloguent victory” başlıklı bir makale- 
si bulunmaktadır (s. 33-44). Makaleyi Or- 
han Şaik Gökyay “İstanbul'un Sukutu (V)” 
başlığıyla Türkçe'ye çevirmiştir (İstanbul 
Enstitüsü Dergisi, II (1956), s. 204-212). 
5. La formation de l'Empire ottoman 
(London 1982). Wittek'in ölümünden son- 
ra önemli makalelerinden bazılarının V. L. 
Ménage tarafından derlenerek basılmış 
halidir. 

Paul Wittek'in yetmiş civarındaki diğer 
makalelerinin bir kısmı şunlardır: “Zum 
Çuellenproblem der aeltesten osmanischen 
Chroniken” (MOG, I (Wien 1921-1922), s. 
77-150); “Neues zu Asikpasazade” (MOG, II 
[1924], s. 147-164); “Konstantinopel, Islam 
und Kalifat” (Archiv für Sozialwissenschaft 
und Sozialpolitik, LIII [1925], s. 370-426); 
“Türkentum und Islam I” (Archiv für So- 
zialwissenschaft und Sozialpolitik, LIX 
[1928], s. 489-525); “Die Vezirfamilie der 
Ğandarlyzāde 14./15. Jhdt. und ihre Denk- 
mâler” (Fr. Taeschner ile birlikte; Isl., XVI/ 
111929), s. 60-115; XXII (1934), s. 73-75); 
“Zur Geschichte Angoras im Mittelalter” 
(Festschrift für Georg Jacob [Leipzig 1932), 
s. 329-354); “Von der Byzantischen zur tür- 
kischen Toponymie” (Byzantion, X | Bruxel- 
les 1935], s. 11-64); “Deux chapitres de 
l'histoire des turcs de Roum” (Byzantion, XI 
[1936], s. 285-319); “De la défaite d'Ankara 
á la prise de Constantinople” (REI [1938], 
s. 1-34; Türkçe trc. Halil İnalcık, “Ankara 
Bozgunundan İstanbul'un Zaptına 1402- 
1455”, TTK Belleten, V1/27 [1943], s. 557- 
589); “Le sultane de Rüm” (Annuaire de 
Vinstitut de Philologie et d'Histoire Orien- 
tales et Slaves, VI [Bruxelles 1938), s. 361- 
390; Türkçe trc. Muallâ Süerdem, Rum Sul- 
tanı-Batı Dillerinde Osmanlı Tarihleri, İs- 
tanbul 1971); “The Turkish Documents in 
Hakluyt's Voyages” (Bulletin of the Institu- 
te of Historical Research, X1X/57 [London 
1942], s. 121-139); “Notes sur la tughra ot- 
tomane” (Byzantion, XVIII (1948), s. 311- 
334; XX [1950], s. 267-293); “Ayvansaray, 
un sanctuaire prive de son héros” (Annu- 
aire de l’Institut de Philologie et d'Histoire 
Orientales et Slaves, XI [1951], s. 505-526); 
“Yazijioghlu Alī on the Christian Turks of 


the Dobruja” (BSOAS, XIV/3 [1952], s. 639- 
668); “Zu einigen frühosmanischen Urkun- 
den” (I-VII, WZKM, LII [1957], s. 300-313; 
LIV (1957), s. 240-255; LV [1959], s. 122-142; 
LVI [1960], s. 267-284; LVII [1961], s. 102- 
117; LVII (1962), s. 165-197; LIX-LX [1963- 
1964, yayım tarihi 1965], s. 201-223). 
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WOEPCKE, Franz 
(1826-1864) 


Alman matematikçisi, şarkiyatçı. 


L =l 


6 Mayıs 1826 tarihinde Dessau'da bir 
postacının oğlu olarak dünyaya geldi. Ber- 
lin Üniversitesi'nde matematik eğitimi al- 
dı. Bir süre Bonn Üniversitesi'nde G. Wil- 
helm Freytag'ın yanında Arapça öğrendi 
ve müslüman matematikçilerin eserlerinin 
yazma nüshalarını inceledi. 1847'de Ömer 
Hayyam'ın cebire olan katkıları üzerine ha- 
zırladığı doktora tezini tamamladı (L’al- 
gebre d'Omar Alkhayyâmi publiée, tra- 
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duite et accompagnée d'extraits des ma- 
nuscrits inédits, Paris 1851). İlim dünyasın- 
da büyük yankı doğuran bu çalışmasında 
filozof, astronom ve matematikçi Ömer 
Hayyam'ın üçüncü derece cebir denklem- 
leriyle (kübik denklemler) çözümlerini sis- 
tematik biçimde verdiğini kanıtladı. Daha 
sonra arkeolog Ernst Heinrich Tölken'in 
yardımıyla antik güneş saatlerine (gno- 
mon) ilişkin Disguisitiones archaeolo- 
gico-mathematicae circa solaria vete- 
rum adlı eserini kaleme aldı (Berlin 1847). 
1850'de doçent oldu. Ardından çalışmala- 
rına Paris'te devam etti. Burada Kereci'- 
nin el-Fahri adlı eserinin Paris nüshasını 
(Bibliothèque Nationale, nr. 2459) esas 
alarak bunu Fransızca özetiyle birlikte ya- 
yımladı (Extrait du Fakhri, traité d'algöbre 
par Mohammed Alkarkhi, précédé d'un 
mémoire sur Ualgebre indéterminée chez 
les Arabes, Paris 1853). 


1854 yılında Fransız Bilimler Akademi- 
sinde Endülüslü matematikçi Ebü’l-Ha- 
san Ali b. Muhammed el-Kalesâdi'ye (6. 
891/1486) dair bir bildiri sundu. Bu bildi- 
ride Kalesâdi'nin Keşfü'l-esrâr'ına ve İbn 
Haldün'un Mukaddime'sine dayanarak 
İslâm cebirinde notasyon kullanımının en 
erken XIII. yüzyılda başladığını savundu, 
ayrıca şu öngörülerde de bulundu: 1. Ka- 
lesâdi'nin notasyon sisteminde belirtilme- 
yen bir sayının küp kuvvetinin üstündeki 
kuvvetlerin gösterimi kare ve küp için kul- 
lanılan simgelerden (bunların toplamından) 
yararlanılarak yapılabilir. 2. Batılı (Endülüs 
ve Mağribli) Araplar cebirde simgesel aşa- 
maya geçtikleri halde Doğulu Araplar bu- 
nu geçememiş, cebirleri diskürsif (dağınık, 
kopuk kopuk) ve retorik olarak kalmıştır 
(Demir, sy. 15 (2004), s. 333-353). 


Woepcke 1856'da Paris'ten Berlin'e dön- 
dü. Burada İtalyan matematikçisi Leonar- 
do Pisano ve müslüman matematikçiler 
arasındaki temaslara ilişkin çeşitli araştır- 
malar yaptı, Gıyâseddin el-Kâşi (6. 832/ 
1429) üzerinde durdu. Bu çalışması 1865 
yılında yayımlanınca büyük bir ilgiyle kar- 
şılandı. Zira burada Köâşi'nin sin 1“'nin he- 
saplanmasında tam ve kesin bir yaklaşma 
(approksimasyon) metodu kullandığını ve bu- 
nun Avrupa'da ilk defa François Viete ile 
(6. 1603) yeniden ortaya çıktığını gösterdi. 


25 Mart 1864'te Paris'te henüz otuz se- 
kiz yaşında iken ölen Franz Woepcke, J. J. 
E. Sedillot ve J. T. Reinhaud gibi şarkiyat- 
çıların yanı sıra bilim tarihi ağırlıklı çalış- 
malarıyla birçok yazmayı inceleyip özellik- 
le matematik tarihçilerini çok ciddi tas- 
hihlere zorlamış, meselâ dönemin ma- 


tematik tarihi kitaplarında ileri sürülen, 
müslümanların ikinci derece denklemlerin 
ötesine geçemedikleri iddiasını, öncelikle 
Ömer Hayyâm'ın yukarıda anılan üçüncü 
derece denklemlerin sistematik tanıtımını 
yaptığı cebir kitabını Fransızca'ya çevire- 
rek geçersiz kılmıştır. Böylece Arap-İslâm 
kültürü çerçevesinde insanlık tarihine kat- 
kı sağlayan başarılı çalışmalara ilişkin yay- 
gın fakat yanlış kanaatlerin değişmesinde 
öncü rol oynamıştır. Fuat Sezgin, Woepcke'- 
nin adı geçen eserleriyle birlikte yayınları- 
nın büyük bir kısmını Etudes sur les mat- 
he&matigues arabo-islamigues adı altın- 
da iki cilt halinde (Frankfurt 1986), bir kıs- 
mını da Islamic Mathematics and Ast- 
ronomy serisinin muhtelif ciltleri (me- 
selâ XXXVIII, XLIV, XLV, LXVI) içerisinde 
(Frankfurt 1998) tıpkıbasım şeklinde neş- 
retmiştir. 
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WRIGHT, William 
(1830-1889) 


İngiliz şarkiyatçısı. 


L a 


17 Ocak 1830 tarihinde İngiliz ordusun- 
da subay olan babasının görevle bulundu- 
ğu Doğu Hindistan'da doğdu. Bengal'in 
son Hollanda valisi M. Overbeck'in kızı olan 
annesi Doğu dillerine merakı sebebiyle oğ- 


WRIGHT, William 


lunu bu dilleri öğrenmeye teşvik etti. Aile- 
si İskoçya'ya dönüp Saint-Andrews şehri- 
ne yerleştiğinde daha çocuk yaştaydı. St. 
Andrews Üniversitesi'nden mezun olun- 
ca öğrenimini Almanya'da Halle Üniver- 
sitesi'nde sürdürdü. Burada E. Rödi- 
ger'in derslerine girdi; önce Süryânice, 
ardından Arapça öğrendi; Farsça, Türkçe 
ve Sanskritçe ile de ilgilendi. Alman filo- 
loji yöntemiyle aldığı eğitim bazı dillerde 
kazandığı yetkinlik kadar önemliydi. Daha 
sonra Leiden'e geçti ve Wright Reinhart 
Dozy'in yönetiminde İbn Cübeyr'in Rihle- 
tü'-Kinâni'sinin Leiden'deki yazma nüs- 
hasını doktora tezi olarak yayıma hazır- 
ladı. Ayrıca hocasıyla birlikte Ahmed b. 
Muhammed el-Makkari'nin Nefhu't-tib 
min ğuşni'-Endelüsi'r-ratib adlı hacim- 
li eserinin kısmi neşrine katıldı (1-11, Lei- 
den 1855-1861). Londra'da University Col- 
lege'de Arapça kürsüsüne, ardından Dub- 
lin'de Trinity College'de benzer bir kürsüye 
tayin edildi. Dublin'de iken A Grammar 
of the Arabic Language adlı iki ciltlik ki- 
tabını neşretti (1859-1862). 1861'de Bri- 
tish Museum'daki Süryânice yazmaların 
katalogunu hazırlamak için üniversiteden 
ayrıldı. 1868'de İngilizler'in Etiyopya'daki 
Magdala Kalesi'ni kuşatmaları esnasında 
elde ettikleri Habeşçe yazmaların katalo- 
gunu da hazırladı. Daha sonra Cambridge 
Üniversitesi'nde Arapça kürsüsünün ba- 
şına getirildi (1870). Bu dönemde Müber- 
red'in el-Kâmil fi'l-luğa ve'i-edeb adlı 
eserini yayımladı, hukuk ve felsefe alanın- 
da doktora yaptı. Süryâni hıristiyan ede- 
biyatına ilgi duyarak Ahd-i Cedid'in apok- 
rif nüshaları üzerinde çalıştı ve Ahd-i Atik 
Düzeltme Kurulu üyeliğinde bulundu. İb- 
nü'l-Mukaffa'ın Kelile ve Dimne adlı ese- 
rini Arapça'dan Süryânice'ye çevirdi; Cam- 
bridge'deki Süryânice yazmaların katalo- 
gunu hazırladı. Ayrıca William Robertson 
Smith, Neubauer, Baron W. M. G. de Sla- 
ne, J. G. L. Kosagarten ve J. P. Broch gibi 
şarkiyatçıların yaptıkları çalışmalara yar- 
dımcı oldu. İngiltere'de ve özellikle 1879'- 
dan itibaren Cambridge Üniversitesi'nde 
şarkiyat çalışmalarının gelişmesine öncü- 
lük etti ve ölümüne kadar bu üniversite- 
deki görevine devam etti. Edward Pococ- 
ke'in (6. 1691) döneminden itibaren İngil- 
tere'de duraklamış olan şarkiyat çalışmala- 
rına yeni bir ivme kazandırdı; onun bu ba- 
şarısı çağdaşları Edward H. Palmer ve W. 
Robertson Smith tarafından pekiştirildi. 
Eserleri. a) Telif. 1. The Book of Jonah 
in Four Semitic Versions (London 1857). 
İncil'de yer alan Hz. Yünus kıssasının Kel- 
dâni dilinde, ayrıca Habeşçe, Süryânice ve 
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WRIGHT, William 


Arapça olarak ele alındığı, her bölümün 
sonunda lugatçesi bulunan bir eserdir. 2. 
A Grammar of the Arabic Language. 
Eserin aslı Thomas Erpenius'un (ö. 1624) 
Grammatica Arabica'sı olup Avrupa'da 
kaleme alınmış ilk bilimsel metotlu Arap- 
ça gramer kitabıdır ve Arapça eğitiminde 
iki yüzyıl süreyle Batılı araştırmacıların ye- 
gâne başvuru kaynağını teşkil etmiştir. 
XIX. yüzyıl başlarında Silvestre de Sacy, Er- 
penius'un kitabı üzerinde yeniden çalış- 
mış, eser 1848'de Norveçli Karl Caspari 
tarafından tekrar gözden geçirilmiştir. 
Bu sonuncu çalışmayı William Wright in- 
celeyerek yayımlamıştır (1-11, Leiden 1859, 
1862). Wright, Caspari'nin Almanca ese- 
rini tercüme etmiş ve birçok ilâvede bu- 
lunmuştur. Kitabın önsözünde buna de- 
ğinen yazar, hem klasik ve modern Arap- 
ça gramer kitaplarından hem de kendi- 
sinden önce Batılı yazarların kaleme aldı- 
ğı kitaplardan faydalandığını belirtmiştir. 
Bir baş eser haline gelen kitabın üçüncü 
baskısı (Cambridge University Press, 1896) 
W. Robertson Smith ile Michael Jan de Go- 
eje tarafından gözden geçirilmiş ve günü- 
müze kadar birçok defa yayımlanmıştır. 
3. Catalogue of Syriac Manuscripis in 
the British Museum (I-II, London 1870- 
1872). 4. Catalogue of Ethiopic Ma- 
nuscripis in the British Museum (Lon- 
don 1877). 5. Lectures on the Compara- 
tive Grammar of the Semitic Langu- 
ages. Müellifin Cambridge Üniversitesi'n- 
de verdiği, Sâmi dillerinin karşılaştırmalı 
grameriyle ilgili derslerin notlarından oluş- 
maktadır (Cambridge University Press, 
1890). 6. A Short History of Syriac Lite- 
rature. Encyclopaedia Britannica için 
kaleme aldığı (London 1856, XXII, 824) 
Süryâni edebiyatı tarihine dair maddesi 
ölümünden sonra kitap halinde yayımlan- 
mıştır (London 1894). Eseri Yüsuf Mettâ 
Ishak el-Veciz fi târihi'-edebi's-Süryâni 
(Dahük 2011) adıyla Arapça'ya çevirmiştir. 
7. A Catalogue of Syriac Manuscripts 
Preserved in the Library of the Univer- 
sity of Cambridge (1-11, London 1901). 


b) Neşir. 1. The Travels of Ibn Jubair 
(Rihletü İbn Cübeyr, Leiden 1852). 2. Cür- 
zetü'l-hâtıb ve tuhfetü't-tâlib (Opuscu- 
la Arabica). Derleme niteliğinde bir eser 
olup eski nesir ve şiir metinlerini içermek- 
tedir. Bunlar arasında İbn Düreyd'in Ş1- 
fatü's-serc ve'l-licâm'ı, Şıfatü's-sehâb 
ve'I-gays'ı, İbn Keysân'ın Telkibü'l-ka- 
vâfi'si, Tahmân b. Amr el-Kilâbi'nin diva- 
nı, Sükkeri'nin Eş“ârü'l-luşüş'undan ve 
Ebü Abdullah İbnü'l-A'râbi, Sa'leb, Ebü'l- 
Kâsım el-Vezir el-Mağribi gibi müelliflerin 
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eserlerinden çeşitli mersiye örnekleri yer 
alır (Leiden 1859). 3. İbn Düreyd, Kitâ- 
bü'-Melâhin (Leiden 1859). 4. Müber- 
red, el-Kâmil fi'l-luğa ve'i-edeb (1-11, Le- 
ipzig, 1864-1892). 5. The Book of Kalilah 
and Dimnah (London 1884). Kelile ve 
Dimne'nin Süryânice metninin neşri olup 
daha sonra lon G. N. Keith-Falconer ese- 
ri çeşitli dillerdeki versiyonları üzerine ge- 
niş bir giriş ve notlarla İngilizce'ye çevir- 
miştir (Cambridge 1885). Wright ayrıca 
Süryânice bazı dini metinlerin neşrini ger- 
çekleştirmiştir. Onun Moritz Steinschne- 
dier'e gönderdiği mektuplar A. Marx ta- 
rafından yayımlanmıştır (Occident and 
Orient, Gaster Anniversary Volume, 1936, 
s. 424-438). 
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WÜSTENFELD, Heinrich Ferdinand 
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Alman şarkiyatçısı. 


L Aa 


Hannover'e bağlı Münden'de doğdu. Or- 
ta öğrenimini Hannover'de tamamladı. Da- 
ha sonra Berlin ve Göttingen üniversite- 
lerinde Tychsen ve Ewald gibi hocalardan 
Doğu dilleri okudu. 1831'de Göttingen Üni- 
versitesi'nde De studiies Arabum ante 
Muhammedem başlıklı teziyle doktor, 
1832'de doçent unvanlarını aldı. 1838'den 
itibaren aynı üniversitenin kütüphanesin- 
de yöneticilik yaptı; 1842'de eylemsiz do- 
çent statüsünde ders vermeye başladı. 
1854 yılında Doğu Dilleri Bölümü'ne kadro- 
lu profesör olarak tayin edildi, bu görevi- 
nin yanı sıra kütüphane yöneticiliğine de- 


vam etti. 1876'da Göttingen Bilimler Aka- 
demisi Tarih Bölümü'nün müdürlüğüne 
getirildi. 1879'da Berlin Bilimler Akade- 
misi'nin muhabir üyeliğine seçildi. 1889'- 
da kütüphanedeki görevinden emekli ol- 
du, 1890'da da üniversite hocalığından ay- 
rıldı. 8 Şubat 1899'da Hannover'de öldü. 
Doksanıncı doğum yılı münasebetiyle ken- 
disine ikinci dereceden kraliyet nişanı (Kro- 
nen-Orden 2. Klasse) verildi. Wüstenfeld, 
Deutsche Morgenlândische Gesellschaft ve 
Société Asiatique başta olmak üzere Al- 
manya içinde ve dışında pek çok akade- 
mik kuruluşun üyesiydi. 


Velüt bir müellif olan Wüstenfeld'in or- 
taya koyduğu eserlerde, hem kendi döne- 
minin hem de sonraki dönemlerin şarki- 
yat çalışmaları için İslâm tarihi, İslâm coğ- 
rafyası ve kültürüyle ilgili çok sayıda kay- 
nak ve malzemeyi kolayca ulaşılabilir ve 
kullanılabilir hale getirmiştir. Asıl meslek 
olarak kütüphaneciliği seçmiş, akademik 
misyon olarak da İslâmi kaynakların Batı- 
lılar tarafından değerlendirilmesine yar- 
dımcı olmayı benimsemiştir. Bu sebeple 
yalnız Arapça eserlerin neşriyle kalmamış, 
Arapça bilmeyenler için Arapça kaynakla- 
ra dayanarak telif eserler de hazırlamış- 
tır. Onun takvim çalışmaları da yakın za- 
manlara kadar araştırmacılar tarafından 
bir el kitabı kabul edilmiştir. Wüstenfeld 
daha çok İbn Hallikân, İbn Hişâm ve Yâ- 
küt el-Hamevi'nin eserlerine öncelik ve- 
rerek Arapça kaynakların neşir ve tercü- 
mesiyle meşgul olmuş, sonuçta Arap dili 
ve Arabistan coğrafyasıyla ilgili çok sayı- 
da eseri Batı ilim dünyasına kazandırmış- 
tır. Bunun dışında çeşitli ansiklopedi çalış- 
maları da yapmıştır. Wüstenfeld'in özel- 
likle Mekke ve Medine'nin tarih ve topog- 
rafyası hakkında kaleme aldığı eserler dik- 
kat çekicidir. Wüstenfeld neşirlerinde sade- 
ce Avrupa'daki kütüphanelerde veya özel 
koleksiyonlarda bulunan yazmaları esas al- 
mış, dolayısıyla İslâm coğrafyasındaki yaz- 
maları dikkate almaması ciddi bir eksik 
sayılmıştır. Fück ise onun neşir çalışmala- 
rında Goeje tarafından Arabistik alanına 
getirilen kriterlere uymadığını ve bu yüz- 
den de eleştirildiğini ifade eder (Die ara- 
bischen Studien, s. 194). 


Eserleri. Telif. 1. Über die Quellen des 
Werkes Ibn Challikani vitae illustrium 
virorum. Ein Beyirag zur Geschichte 
der Arabischen Literatur. Kendi yayım- 
ladığı İbn Hallikân'ın Vefeyâtü'-a'yân ad- 
lı eserinin kaynakları üzerinedir (Göttingen 
1837). 2. Die Academien der Araber 
und ihre Lehrer. İbn Kâdi Şühbe'nin Ta- 
bakâtü'ş-Şâfi“iyye adlı eserinden yap- 
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tığı seçmelerden meydana gelmektedir 
(Göttingen 1837). 3. Geschichte der ara- 
bischen Ârzte und Naturforscher. Arap- 
ça kaynaklarda isimleri geçen, 1-1000 (622- 
1592) yılları arasında yaşamış müslüman 
tabipler ve tabiat âlimleri hakkındadır (Göt- 
tingen 1840; Hildesheim 1963; Hildesheim- 
New York 1978). 4. Das Leben und die 
Schriften des Scheich Abu Zakarija 
Jahja el-Nawawi (Göttingen 1849). 5. Ge- 
nealogische Tabellen der Arabischen 
Stâmme und Familien (Göttingen 1852). 
Eserde Arap kabileleri ve ailelerinin soy 
ağaçları iki bölümde tablolar halinde or- 
taya konmaktadır. Birinci bölümde Ye- 
menli, ikinci bölümde İsmâili soy kütük- 
leri yer alır. 6. Register zu den geneolo- 
gischen Tabellen der Arabischen Stäm- 
me und Familien (Göttingen 1853). 7. 
Vergleichstabellen der mohammeda- 
nischen und christlichen Zeitrechnung 
(A.H. 1-1300). Nach dem ersten Tage des 
muhammedanischen Monats berech- 
net (Leipzig 1854). Hicrî takvimin, başlan- 
gıcından 1300 (1883) yılına kadar milâdi 
takvimle karşılaştırmalı bir tablosundan 
oluşan eseri daha sonra Eduard Mahler 
genişleterek yayımlamış (Leipzig 1926), 
bu çalışma da J. Mayr ve B. Spuler tarafın- 
dan geliştirilerek yeniden neşredilmiştir 
(Wüstenfeld-Mahler’sche Vergleichungsta- 
bellen zur muslimischen und iranischen 
Zeitrechnung. Mit Tafeln zur Umrechnung 
Orient-christlicher Aeren, Wiesbaden 1961). 
Wüstenfeld'in diğer eserleri de şunlar- 
dır: Die von Medina auslaufenden Ha- 
uptstrassen. Nach arabischen Schrift- 
stellern beschrieben (Göttingen 1862- 
1863; tıpkıbasım Schriften zur arabisch-is- 
lamischen Geographie, s. 59-108), Bahrein 
und Jemama. Nach arabischen Geog- 
raphen beschrieben (Göttingen 1874; tıp- 
kıbasım Schriften zur arabisch-islamischen 
Geographie, s. 337-387); Die Statthalter 
von Ägypten zur Zeit der Chalifen (l-IV, 
Göttingen 1875-1876; tıpkıbasım Schriften 
zur arabisch-islamischen Geschichte, 1, 263- 


502); Die Übersetzungen Arabischer 
Werke in das Lateinische seit dem XI. 
Jahrhundert (Göttingen 1877; tıpkıbasım 
The Reception and Assimilation of Arabic 
Science in the Occident. Texts and Studi- 
es, ed. Fuat Sezgin, Frankfurt 2005, c. I 
içinde); Die Familie el-Zubeir (Zübeyr 
b. Bekkâr'ın el-Muvaffakıyyât adlı eserin- 
de yer alan Musʻab b. Zübeyr'in hayatına 
dair bölümün neşri ve Almanca tercümesi- 
dir, Göttingen 1878); Geschichte der Fa- 
timiden-Chalifen (Göttingen 1881, 1976); 
Die Geschichtsschreiber der Araber 
und ihre Werke (I-XI. [VII-XVII.] yüzyıllar 
arasında yaşamış 590 müslüman tarihçi- 
nin hayatı ve eserleri hakkında kronolojik 
sırayla verilmiş kısa bilgiler içermektedir, 
Göttingen 1882); Die Çufiten in Süd-Ara- 
bien (Muhammed Emin el-Muhibbi'nin 
Hulâşatü'keser'i esas alınarak yazılmış olup 
Güney Arabistan'daki ailelerle ilgili bir eser- 
dir, Göttingen 1883); Die Gelehrten-Fa- 
milie Muhibbi in Damaskus und ihre 
Zeitgenossen im XI. (XVIL) Jahrhundert 
(Göttingen 1884); Die Scherife von Mek- 
ka im XI. (XVIL) Jahrhundert. Fortset- 
zung der Geschichte der Stadt Mekka 
mit einer Stammtafel der Scherife (Göt- 
tingen 1885); Jemen im XI. (XVIIL) Jahr- 
hundert (Abhandlungen der Historisch- 
Philologischen Classe dergisinin XXXII. cil- 
di olarak yayımlanmıştır, Göttingen 1885); 
Fachr ed-din der Drusenfürst und se- 
ine Zeitgenossen. Die Aufstaende in 
Syrien und Anatolien gegen die Tür- 
ken in der ersten Hälfte des 11. (17.) 
Jahrhunderts (Göttingen 1886) (Dürzî li- 
deri Ma'noğlu Fahreddin'in hayatı ve dö- 
nemiyle ilgili olup Butrus Şelfün tarafın- 
dan Arapça'ya tercüme edilmiştir |/Fahred- 
din emirü'd-Dürüz ve mu“âşıruhül, I-II, 
Beyrut 1981); Statthalter von Âgypten 
und Geschichte der Fatimiden (Ali b. 
Zâfirin ed-Düvelü'-münkatı“a adlı eseri 
esas alınarak hazırlanmıştır); Der İmâm 
el-Schâfi“i seine Schüler und Anhân- 
ger (İmam Şâfii ve III-V. [IX-XI.] yüzyıllar 
arasında yaşayan 539 Şâfii âlimi hakkında 
ansiklopedik bilgi içerir, I-II, Göttingen 
1890-1891; tıpkıbasım Schriften zur ara- 
bisch-islamischen Geschichte, Il, 611-955); 
Schriften zur arabisch-islamischen 
Geschichte (ed. Fuat Sezgin, I-II, Frank- 
furt am Main 1986; I. ciltte Wüstenfeld'in 
1837-1880, II. ciltte 1880-1891 yılları ara- 
sında yaptığı İslâm tarihiyle ilgili telif ve 
neşirlerin tıpkıbasımları yer alır); Schrif- 
ten zur arabisch-islamischen Geograp- 
hie aus den Jahren 1842-1879 (ed. Fu- 
at Sezgin, Frankfurt am Main 1986). Wüs- 
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tenfeld'in 1842-1879 yılları arasında ya- 
yımlanan İslâm coğrafyasıyla ilgili çalışma- 
larının tıpkıbasımıdır. 

Neşir ve Tercüme: Liber Classium vi- 
rorum qui Korani et traditionum cog- 
nitione excelluerunt auctore Abu Ab- 
dalla Dahabio (Zehebi'nin Tabakâtü'l- 
huffâz adlı eserinin neşridir, 1-111, Göttin- 
gen 1833-1834); Specimen el-Lobabi si- 
ve genealogiarum Arabum, quas cons- 
criptas ab Abū Sa'd Sam'anese abbre- 
viavit et endavit Ibn el-Athir (Göttin- 
gen 1835); Ibn Challikani vitae illustri- 
um virorum (İbn Hallikân'ın Vefeyâtü’l- 
a'yân'ının neşri olup XIII. cilt indekstir, l- 
XIII, Göttingen 1835-1850); Abulfedae Ta- 
bulae guaedam geographicae (Göttin- 
gen 1835); The Biographical Dictionary 
of lllusrious Men Chiefly at the Begin- 
ning of Islamism (Ebü Zekeriyyâ en-Ne- 
vevi'nin Tehzibü'-esmö'sının neşridir, Göt- 
tingen 1842-1847); Macrizi's Geschichte 
der Kopten (el-Hıtatü'l-Makriziyye'nin 
“Ahbâru Kıbtı Mışr” bölümünün neşridir, 
Göttingen 1845; Hildesheim 1979); El- 
Macrizi's Abhandlung über die in 
Ägypten eingewanderten arabischen 
Stämme (Makrizi'nin Kitâbü'-Beyân ve'l- 
irâb bi-men nezele arza Mışr mine'l-a'râb 
adlı eserinin neşri ve Almanca tercüme- 
sidir, I-II, Göttingen 1845-1847; Leipzig 
1931); Jacut's Moschtarik, das ist Lexi- 
con geographischer Homonyme (Yâ- 
küt el-Hamevi'nin kendi eseri Mu'cemü'”l- 
büldân'dan faydalanarak yazdığı Kitâbü'’l- 
Müşterik vaz'an ve'l-müfterik şuk“an'ın 
neşridir, Göttingen 1846; Frankfurt 1994 
Itıpkıbasım|); Zakarija Ben Muhammed 
Ben Mahmud el-Cazwini's Kosmograp- 
hie (I. cildi Kazvini'nin “Acibü'l-mahlü- 
kât ve garâ'ibü'-mevcüdât'ının, Il. cildi 
Âsârü'Lbilâd ve ahbârü'lSibâd'ının neş- 
ridir, I-II, Göttingen 1848-1849; Frankfurt 
1994 Jtıpkıbasım|); Ibn Coteibas Hand- 
buch der Geschichte (İbn Kuteybe'nin Ki- 
tâbü'-Ma'ârif'inin neşridir, Göttingen 1850; 
Osnabrück 1977), Muhammed Ben Ha- 
bib über die Gleichheit und Verschi- 
edenheit der arabischen Stâmmenna- 
men (Muhammed b. Habib el-Bağdâdi'- 
nin Muhtelefü'-kabö'il ve mü”telefühâ ad- 
lı eserinin neşridir, Göttingen 1850); Abü 
Bakr Mohammed ben al-Hasan Ibn Do- 
reid's genealogisch-etymologisches 
Handbuch (İbn Düreyd el-Ezdi'nin Kitâ- 
bü'Lİştikâk'ının neşridir, Göttingen 1854); 
Die Chroniken der Stadt Mekka (Mek- 
ke'ye dair çeşitli eserlerin neşri ve bunla- 
ra dayanarak yazılmış Mekke tarihidir, I-IV, 
Leipzig 1857-1861; Hildesheim 1981 Jtıp- 
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kıbasım|; Ezraki'nin Ahbâru Mekke'si, Fâ- 
kihinin Ahbâru Mekke'sinin bir bölümü- 
nün, Takıyyüddin el-Fâstnin Şif&ü'Lga- 
râm bi-ahbâri'-beledi'-harâm'ının bazı bö- 
lümlerinin, Muhammed Cârullah İbn Za- 
hire'nin Kitâbü'-Câmi'lklatif adlı eseri- 
nin bir bölümünün ve Nehrevâli'nin Kitâ- 
bü'Lİ'lâm başlıklı eserinin neşri ilk üç cilt- 
te yer almaktadır; Geschichte der Stadt 
Mekka. Nach den arabischen Chroniken 
bearbeitet alt başlığını taşıyan sonuncu 
cilt bu Arapça metinler esas alınarak ya- 
zılmış Mekke tarihidir); Das Leben Mo- 
hammed's nach Muhammed Ibn Is- 
hâk bearbeitet von Abd al-Malik Ibn 
Hischâm (İbn Hişâm'ın es-Siretü'n-nebe- 
viyye'sinin neşridir, I-II, Göttingen 1858- 
1860; Leipzig 1890; Frankfurt 1961; esere 
geniş bir giriş, İbn İshak ve İbn Hişâm'ın 
hayatları hakkında bilgi ve ayrıntılı bir fih- 
rist eklenmiştir); Geschichte der Stadt 
Medina im Auszuge aus dem arabisc- 
hen des Samhūdi (Semhüdi'nin Vef& ü’l- 
vefâ bi-ahbâri dâri'-Muştafâ adlı eserinde 
yer alan Medine tarihiyle ilgili İbn Zebâle 
rivayetlerinin neşridir, Göttingen 1860); 
Jacut's geographisches Wörterbuch 
(Yâküt el-Hamevi'nin Mu“cemü'k-büldân'ı- 
nın neşridir, VI. cilt yer, kabile ve şahıs isim- 
lerinin fihristini içermektedir, I-VI, Leip- 
zig 1866-1873; Kahire 1906; Leipzig 1924; 
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l-VI, Frankfurt 1994 [ilk baskıdan tıpkıba- 
sım]; O. Reşer eser için sonradan bir ko- 
nu indeksi hazırlamıştır, Stuttgart 1928); 
Das geographische Wörterbuch (Ebü 
Ubeyd el-Bekri'nin Mu“cemü me'sta*cem 
min esmö”i'i-bilâd ve'-mevâzı' adlı ese- 
rinin neşridir, l-I, Göttingen, Paris 1876- 
1877; Frankfurt 1994 Jtıpkıbasım|); Die Ge- 
ographie und Verwaltung von Âgypten 
nach dem Arabischen des Abu'l-Abbas 
Ahmed ben Ali el-Calcaschandi (Muh- 
taşaru Şubhi'la'şâ fi'l-inşö fi ahbâri'd-di- 
yâri'-Mışriyye adlı eserin Almanca tercü- 
mesidir, Göttingen 1879); Synaxarium das 
ist Heiligen-Kalender der koptischen 
Christen (Gotha 1879); Das Heerwesen 
der Muhammedaner und die Arabische 
Uebersetzung der Taktik des Aelianus 
(Müellifi tesbit edilemeyen bir yazmanın 
neşri ve Almanca'ya tercümesidir, Göttin- 
gen 1880; Wüstenfeld, yazmanın üç bölü- 
münün eski Yunan savaşçı yazarı Aelia- 
nus'un savaş taktikleriyle ilgili bir eseri- 
nin Arapça'ya tercümesi olduğunu iddia 
eder); Der Tod des Husein ben Ali und 
die Rache. Ein historischer Roman aus 
dem Arabischen (Ebü Mihnef'in Makte- 
lü'-Hüseyn adlı eserinin Almanca tercü- 
mesidir, Göttingen 1883). Wüstenfeld'in 
eserleri başta Abhandlungen der Kö- 
niglichen Gesellschaft der Wissenschaf- 


ten zu Göttingen ve Zeitschrift der De- 
utschen Morgenländischen Gesellschaft 
olmak üzere çeşitli dergilerde yayımlan- 
mıştır (Bibliographie der Deutschsprachi- 
gen Arabistik und Islamkunde, XVIII, 549- 
556; Wüstenfeld, Schriften zur arabisch-is- 
lamischen Geographen, s. VIII-X). 
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| 2 q 
YA 
(5) 
Arap alfabesinin 
L yirmi dokuzuncu harfi. ij 


Ebced tertibinin onuncu harfi olup sayı 
değeri ondur ve Arap alfabesinin yirmi do- 
kuzuncu, Türk alfabesinin yirmi sekizinci, 
Osmanlı ve Fars alfabelerinin otuz birin- 
ci harfidir. Fenike alfabesinde “yâ”nın adı 
“yod”dur. Ârâmi ve İbrâni alfabelerinde de 
bu ad korunmuş, Yunan alfabesine “iota” 
diye geçmiştir. Kelime “el” anlamına gel- 
diğinden Arapça “yed”in (el) karşılığıdır. 
Mısır resim yazısı hiyeroglif alfabesinde yâ 
el şekliyle temsil edilmiştir (bk. HARF). Ha- 
lil b. Ahmed'e göre Arapça'da yâ kelimesi 
“yan, taraf, cihet”, yine ondan nakledilen 
bir başka rivayete göre ise “memede ka- 
lan süt fazlası” demektir (el-Hurüf, s. 32, 
46). Arap dilinde yâ köklerin başına en az 
gelen harftir; yâ ile başlayan kelimelerin 
birçoğu da Arapça'ya başka dillerden geç- 
miştir. Azlığıyla birlikte diğer Sâmi dillerde 
de muhafaza edilmiş, Asurca'da düşmüş 
ve hemze fonenime çevrilmiştir (Onat, |, 
329). Yunan alfabesinin yirminci harfi olan 
yalın “yâ”nın (ypsilon) Fenike “vâv”"ından 
(Y) türediği kabul edilir. Eski Yunan leh- 
çeleri arasında Y, U, I dönüşümleri mey- 
dana gelmiştir. Yunan alfabesindeki yalın 
U (upsilon) Latin alfabesine önce v şeklin- 
de girmiş ve milâttan önce |. yüzyılın orta- 
larında “yâ"ya dönüşmüştür. Arap dilinde 
sâkin veya hareke ile telaffuz edilen “yâ”- 
nın cim ve şin harfleriyle birlikte mahreci 
Halil b. Ahmed ve Sibeveyhi'ye göre dil or- 
tası ile üst çene ortasıdır (el-Hurüf ve’l- 
edevât, s. 13; el-Kitâb, IV, 433). Cim, şin ve 
dâd ile birlikte “yâ”ya çene ortası harfleri 
de denir. Çağdaş bir yazar “yâ”nın mahre- 
cini dilin ön kısmı ile üst çene ortası diye 
kaydeder (Emil Bedi Ya'küb, s. 527). 

Yâ sesinin belirleyici sıfatı açıklık ve be- 
lirginliktir (cehr). Bu sebeple telaffuz sıra- 
sında dil yüzeyinin üst damağa tam ka- 
paklanması ve soluk akışının kesilmesinin 
ardından kapaklanmanın sona ermesiyle 
açık-belirgin bir ses sağlanır. İbn Sinâ'ya 
göre ünsüz (sâmit) olan “yâ”nın mahreci 
cim ve tâ gibi bazı harflerin çıktığı mahal- 
dir, ancak yâ sesinde soluk hapsi az ve ses 
çıkışı zayıftır. Ona göre yâ sesi birbirine ya- 


pışık olan yumuşak cisimlerin birden ay- 
rılırken çıkardığı sese eşdeğerdir (Mehâ- 
ricü'-hurüf, s. 20, 27). Med harfi işlevi gö- 
ren yâ ünlüsünün mahreci ise ağız boşlu- 
ğudur. Bundan dolayı hurüf-ı cevfiyyeden, 
mahreç sahası geniş bir boşluk teşkil et- 
tiğinden hurüf-ı hevâiyyeden, dağılan ses 
zayıf ve gizli çıktığı için hurüf-ı hafiyyeden 
kabul edilmiştir (Sibeveyhi, IV, 436). Türk 
dilinde yâ fonemi daraltıcı, ötümsüz, dil 
üstü ve ön damaksıl ünsüzdür. Ancak açık- 
lık ve duyulurluk bakımından ünlülerden 
hemen sonra geldiğinden yarı ünlü bir ses 
niteliğine sahiptir. Arapça'da kelime son- 
larındaki “yâ”dan önce yer alan harfin ha- 
rekesi üstün ise (s -) bu, yâ şeklinde ya- 
zılan elif-i maksüre olup noktasız yazılır 
ve bu harfe “noktasız yâ” (yâ-i mühmele) 
da denir. Sondaki “yâ”dan önce gelen har- 
fin harekesi esre ise ($ —) bu uzatıcı ister 
yâ-ı menküsa (.g;(W! gibi) olsun, ister baş- 
ka harfe destek işlevi gören bir harf (csoly! 
gibi) olsun yâ şeklindeki elif-i maksüreden 
ayrılabilmesi için altına iki nokta konur. Bu- 
na da noktalı yâ (yâ-i mu'ceme), iki noktalı yâ 
(yâ-i müsennât) ve altında iki nokta bulunan 
yâ (yâ-i tahtâniyye) gibi isimler verilmiştir. 

Arap dilinde üçlü köke dahil “yâ”lar asıl 
harftir (| « we gibi). Asılları üç harfli olan 
“a” ve “po” kelimelerinde ise sondaki asıl 
harf yâ düşmüştür (asılları: va « 54). Uç- 
lü kök dışındaki kelimelerde yer alan “yâ”- 
ların asıl yahut ziyade harfi olması ihtimal 
dahilindedir. Dörtlü kelimelerde yâ dışında 
başka ziyade harflerden mim veya hemze 
varsa yâ asıl, bunlar ziyade harftir: S1 ye” 
“esi gibi. Baştaki yâ dışında ziyade harf 
sayılabilecek bir harf daha varsa yâ ziyade 
harftir. “xw” kelimesinde yâ ziyade, mim 
asıldır. Muzâri kipinde gâibin tekil, ikil ve 
çoğulu ile gâibenin çoğulundaki yâ muzâri 
harfi olarak ziyade harftir. Fiil olsun isim 
olsun dörtlü, beşli ve altılı yapılarda görü- 
len yâ çoğunlukla ziyade harftir: Eş ye” 
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gibi. Küçültme isimlerinde ziyade edilen 
“yâ”ya tasgir “yâ”sı denir: “ egiy3 « 9” gi- 
bi. Yâ tesniye ve müzekker sâlim cemi‘ sî- 
galarında nasb ve cer alâmeti olarak da 
ziyadedir: “ yowo «e gibi. Muzâri fii- 
lin müfred muhatabasında merfü zamir 
olarak yâ ziyade edilir: “ s5” gibi. Ahfeş 
el-Evsat ve Ebü Osman el-Mâzini bunu 
müennes alâmeti bir harf sayar. İsim asıl- 
lı kelimeleri aitlik (mensubiyet) bildiren is- 
me dönüştürmek üzere kelimenin sonu- 
na nisbet “yâ”sı adı verilen şeddeli yâ ge- 
tirilir: “s3 — 4 5” (köy > köylü), üze” 
“im < (şehir > şehirli) gibi. İsim ve sı- 
fatların sonuna eklenen şeddeli yâ ve tâ 
bunları masdara (masdar-ı ca'li) dönüş- 
türme işlevi görür: “aysi — obs!” (in- 
san-insanlık), “ila — Jale” (cahil-ca- 
hillik) gibi. Bu ek asıl itibariyle masdar ol- 
duğu halde özel isim haline gelmiş isimle- 
re de eklenebilmektedir: “asw! — pw!” 
(İslâm — İslâmlık) gibi. Ekin sonunda bu- 
lunan tâ ism-i mensub şeklindeki tekille- 
ri çoğula dönüştürme işlevi görür: ət” 
“Asli < (bir Şafii, Şâfiller), “ag> — >” 
(bir Hanefi, Hanefiler) gibi. Söz konusu ek 
masdar anlamıyla bazı mezhep, meşrep, 
akım ve sistemlerin ismi veya karşılığı 
olan terimlere de gelir: “asyst” (her şe- 
yin ortaklığı sistemi, komünizm), “ayki,” 
(kapitalizm) gibi. Bilhassa Kur'an kıraatin- 
de kendisi sâkin, önceki harf üstün olan 
“yâ"ya yumuşak biçimde telaffuz edildiği 
için “lin harfi” denilmiştir: “e,” gibi. Lin 
harfinden sonra sükün bulunması duru- 
munda hem yumuşaktır hem de uzatıla- 
rak telaffuz edilir ve “lin meddi” diye anı- 
ır: “s” gibi. Bir kelimeyi bir üst köke 
yükseltme işleviyle ziyade edilen “yâ”ya il- 
hak “yâ”sı adı verilmiştir: sö. Ae « bii” 
“yiz «ye gibi örneklerdeki “yâ"lar üçlü 
kökü dörtlüye yükselten, “s4".5xw5” gi- 
bi kelimelerde yer alan “yâ”lar ise dörtlü 
kökleri beşliye yükselten ilhak “yâ”larıdır. 

İfadenin içeriğini reddetmeyi bildiren in- 
kâr sorulu cümlede, inkârı pekiştirmek üze- 
re vakıf “hâ”sından önce getirilen ve esre- 
yi uzatma işlevi gören “yâ"ya inkâr “yâ”sı 
denilir: “ asy;i- suş; se” (Zeyd geldi. -Zeyd 
miii?), “Amnlİ- * yerl á>” (Dün geldim. 
—Dün müüü?) gibi. Burada kelimenin son 
harekesi üstün olsaydı inkâr harfi elif, öt- 
re olsaydı vav olurdu. Yine “kim” (g) soru- 
suna vakıf halinde mecrur-nekre bir şahıs- 
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YA 


tan hikâye olarak ve ona işaret etmek üze- 
re eklenen “yâ”ya vakıf “yâ”sı adı verilir ve 
bu tekil-ikil-çoğul, eril-dişil durumuna gö- 
re değişiklik gösterir: / >» / >» Dıy” 
“e / öm | m < Jle y (Biriki/çok ada- 
ma uğradım. -Kime, kimlere Jikil|, kimle- 
re?) gibi; / aw € slau / çöl / öl Dye” 
“Dk / iyim gibi. Mecrur tenvinli kelime- 


“An 


de vakıf sonucu ortaya çıkan “yâ"ya da 
vakıf “yâ”sı denilir: “ssy — vw» ©,” gi- 
bi. Sözün devamını hatırlayabilmek için 
sonu sâkin veya esreli kelimeye eklenen 


an “An 


uzatma “yâ”sı hatırlama “yâ”sı diye anılır; 


PE 


“e6 sö” cümlesinde unutulmuş olan ek ke- 
limesini hatırlayabilmek için “4”in “s45” 
şeklinde uzatılması gibi. Hatırlama harfi 
kelimenin son harekesine göre elif ya da 
vav olabilir. Şiirde vezne uydurmak için ke- 
limenin esresini uzatan “yâ"ya işbâ' “yâ”sı 
adı verilir: “ 45 — 5 5” gibi. Aynı amaçla 


“An, 


kafiye esresini uzatan “yâ”ya itlak “yâ”sı adı 
verilir: “ kol — feza!” gibi. 

Kur'ân-ı Kerim'de münâdâda tamlayan 
konumundaki birinci şahıs zamiri olan yâ 
“okel eb cL” gibi örneklerde düşmüş 
olup esre bu düşen “yâ”ya delâlet etmek 
üzere bırakılmıştır (Sibeveyhi, I, 209). Yi- 
ne münâdâda “uMeLk wit” gibi örnek- 
lerde düşen yâ zamiri yerine tâ ile elif ge- 
tirilmiştir (a.g.e., II, 210-211). Kur'an'da 
“ Yür lil eği o” gibi örneklerde fâsı- 
la uyumu için kelimenin sonunda bulun- 
ması gereken “yâ"lar düşmüştür. Sonun- 
da yâ bulunan (menküs) nekre isimlerde 
vakıf konumu ile ref‘ ve cer konumların- 
da “yâ”lar düşer: “ pü pb pë — 25” 
gibi (a.g.e, IV, 183). Mebni kelimelere bi- 
rinci tekil şahıs zamiri “yâ”nın bitişmesi 
halinde, mebninin son harekesini esreye 
dönüşmekten korumak üzere araya nün-ı 
vikâye girer: “ si) «m ppa” gibi (a.g.e, 
II, 359, 369, 370). Sâkin bir uzatıcı olan yâ 
zamiri sonu yâ veya elif-i maksüre olan 
kelimeye bitiştiğinde üstünle harekelenir: 
“gli gli Yaa ME” gibi (a.g.e, IIl, 414). 

Arap dilinde değişken, dönüşken ve kay- 
pak bir yapıya sahip bulunan yâ fonemi 
EE B P A a TE Dale” 
“g co e 4) 3 harfleriyle değişim ve dö- 
nüşüme uğrar. Bir önceki harfi üstün olan 
yâ elife dönüşür: “ e, bÍ wL” gibi. tlas” 
“bles klik gibi örneklerde de önü üstün 
olan ikinci “yâ”lar elife dönüşmüştür. Nüd- 
be elifi tamlayan konumundaki birinci kişi 
zamiri “yâ"dan dönüşmedir: “okl MEL” 
gibi. Önceki harfi esre olan elif ise “yâ”ya dö- 
nüşür: “ Jes — bö. su” gibi. Za- 
mire bitişen elif-i maksüreler de “yâ"ya 
dönüşür: “A Al ele” gibi. “A ME Ig” 
örneğinde esreden sonra gelen nüdbe elifi 


170 


“ya"ya dönüşmüştür. Hemzenin “yå”ya dö- 
nüşmesi özellikle iki hemzenin çakışma- 
sı durumunda söyleniş kolaylığı sağlama 
amacına yöneliktir: — 33 «yle! — oli!” 
“Awie toii ei sog «b gibi. “Bâ”nın 


AN, 


yâ"ya dönüşmesi “Ws — gLs” da gerek- 
lidir; “hÍ — oli bi — ti” örnekle- 
rinde ise şiir zaruretidir (a.g.e., Il, 273). 
“Bâ”nın “yâ”ya dönüştüğü yerler de bulun- 
maktadır. Meselâ “lebbebe / lebbâ, yüleb- 
bibü / yülebbi, telbibe / telbiye” örneklerin- 
de görüldüğü üzere kelimenin sonunda 
aynı cinsten üç, hatta iki harfin bir araya 
toplanması söyleniş zorluğu doğurduğun- 
dan son harfleri “yâ”ya dönüşür. Bunun 
birçok örneği bulunmaktadır: “tezanne- 
ne / tezannâ, teşaddede / teşaddâ, te- 
sennene / tesennâ, emleltü / emleytü” gi- 
bi (Kur'an'da iki varyantı da geçer: el-Ba- 
kara 2/282; el-Furkân 25/5). Başlangıcı yâ 
olan fiilin bu harfi iftiâl kalıbına aktarılınca 
“tâ"ya dönüşür: “psl — p” gibi. “Sâlis —> 
şâli (salı, üçüncü gün) örneğinde görüldü- 
ğü gibi sondaki sâ, söylenişi daha kolay 
olan “yâ"ya dönüşmüştür. Şiirde görülen 
“hâmis — hâmi, sâdis —> sâdi”deki “s —> y” 
dönüşümü de böyledir. Sondaki “yâ”ların 
“cim”e dönüşümü özellikle vakıf halinde 
görülür: Sa'di > sa'dic gibi (a.g.e., II, 422). 
Arap dilinde vâv ile yâ en çok değişim ve 
dönüşüme uğrayan fonemler olarak dahil 
oldukları yapıyı değişken, dönüşken ve dü- 
zensiz bir konuma soktukları için “illet harf- 
leri” diye anılmıştır. Harekeli veya sâkin 
“vâv"ın önü esre olması halinde söyleniş 
hafifliği sağlamak için “yâ”ya dönüşmesi 
yaygındır: “kuvile —> kile, huvife —> hife, 
rivâż > riyâż, kıvâm — kıyâm, mivzân —> 
mizân” gibi. Önceki harfi ötre olan yâ da 
“vâv"a dönüşür: “müykın —> mükın, müy- 
sir — müsir, tuybâ > tübâ” gibi. Birin- 
cisi sâkin olarak vav ile “yâ”nın bir ara- 
ya gelmesi halinde söyleniş hafifliği için 
vav “yâ”ya dönüşür ve şeddelenir: “mer- 
düy —> merdıyy, meyvit —> meyyit, seyvid —> 
seyyid, levy/leyy, tavy / tayy” gibi. Sonuna 
elif-i maksüre eklenmiş son kök harfi yâ 
olan “ Ja” veznindeki isimlerde yâ “vâv”a 
dönüşmüştür: “fetyâ — fetvâ, takyâ > 
takvâ” gibi. Aynı vezindeki sıfatlar ise aslı 
üzere kalır: “reyyâ, şadyâ, hazyâ” gibi. Arap 
dilinde vâv-yâ dönüşümünden kaynakla- 
nan çok sayıda anlamdaş kelime mevcut- 
tur: “sevğ / seyğ, beyn / bevn, levt / leyt, 
mevs / meys; kınve / kınye” gibi (Lugavi, Il, 
446-534). 
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lal İSMAİL DURMUŞ 


F eN ŞI 
YA SIN 
(0) 
Yâsin süresinin başında bulunan 
ve kendi adlarıyla okunan harfler 


iç (bk. HURÜF-ı MUKATTAA). j 


p q 
YABGU 


Asya Hunları ndan 
Büyük Selçuklulara kadar 
Türk devlet ve topluluklarında 
L görülen idarî bir unvan. j 


Kelimenin kökeniyle ilgili farklı görüş- 
ler ileri sürülmüştür. H. W. Bailey, P. Pel- 
liot ve R. N. Frye gibi araştırmacılar tara- 
fından eski İran dillerine bağlanmak isten- 
se de bu konuda kesin bir kanaate ulaşıla- 
mamıştır. V. Thomsen, G. J. Ramstedt ve 
N. N. Poppe gibi filologlar ise Türkçe'deki 
yap-mak fiil köküne -tayangu, başlagu ve 
yargu gibi- +gu ekinin getirilmesiyle oluş- 
turulduğunu ileri sürer. Eski Çin kaynak- 
larında “hiep-ho” şeklinde kaydedilen un- 
vanın Asya Hun İmparatorluğu'nda milât- 
tan önce Il. yüzyıldan beri kullanıldığı an- 
laşılmaktadır (de Groot, s. 116-117). 


Yabgu ve yabgu kağan, Göktürk Devle- 
ti'nde de yüksek bir idari unvandı. Devle- 
tin kurucusu Bumin Kağan'ın kardeşi İs- 
temi Yabgu-Kağan'ın (552-576) idaresine 
bırakılan Batı Göktürk halkı kaynaklarda 
“Yabgu'nun Türkleri” şeklinde anılmıştır 
(Chavannes, Documents, s. 95). Yabgu un- 
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vanına Batı Göktürk Devleti'nde ikinci de- 
fa, kaynaklarda zaman zaman Yabgu-Ka- 
ğan şeklinde de zikredilen Tohâristan hâ- 
kimi Tong Yabgu devrinde (618-630) rast- 
lanmaktadır. II. Göktürk Devleti'nin kuru- 
cusu Kutluğ Kağan'ın “ilteriş” unvanını al- 
dıktan sonra kardeşlerinden Kapgan'ı şad, 
To-si-fu'yu yabgu tayin ettiği bilinmekte- 
dir. Yine II. Göktürk Devleti'nde Türgişler'in 
itaatten çıktığı 711 yılı olayları esnasında 
Türgiş yabgusu, şadı ve kağanının öldü- 
rüldüğü kaydedilmektedir. Bu sırada Gök- 
türkler'e bağlı bulunan Tarduş ve Töles 
boyları yeniden düzenlenip başlarına ida- 
reci olarak yabgu ve şad tayin edilmiştir. 
Göktürk Devleti'nin yerini alan Ötüken Uy- 
gur Devleti'nde de yabgu unvanına çok sık 
rastlanmaktadır. Devletin kurucusu Kut- 
luğ Bilge Kül Kağan'ın (745-747) önce yab- 
gu unvanını taşıdığı zikredilmektedir. Yine 
Moyen-çor Kağan'ın (747-759) oğulların- 
dan ikincisini Tarduş ve Töles boyları üze- 
rine yabgu ve şad tayin ettiği bilinmekte- 
dir. Aynı hükümdar tarafından 753 yılın- 
da Çin'e elçi olarak gönderilen Tay Bilge 
Tutuk da yabgu unvanı taşımaktaydı. Yi- 
ne Küçlüg Bilge Kağan (821-833) devlete 
bağlı olan Karluklar'ın üzerine bir yabgu 
tayin etmiştir. 

Bu unvana en sık rastlanan Türk top- 
luluklarından biri de Karluklar'dır. Yabgu 
kelimesini “cabgüye” şeklinde kaydeden 
Taberi 119 (737) yılı olaylarını anlatırken 
Karluk Yabgusu'ndan (Cabgüye el-Harlu- 
hi) bahseder (Târih, VII, 125). Daha önce 
“kül erkin” unvanını taşıyan üç Karluk be- 
yinin 665 yılına doğru güçlenerek yabgu 
unvanını kullanmaya başladığı görülmek- 
tedir. Beşbalık yöresinde yaşayan Karluk- 
lar'ın da kendilerine yabgu unvanına sahip 
Tun Bilge (Tun Pi-chia) adlı bir yönetici seç- 
tikleri bilinmektedir. Hudüdü'1-“âlem'de 
Karluklar'ın yabgu unvanını eskiden kul- 
landıkları, ancak bu eserin yazıldığı tarih- 
lerde (372/982-83) artık bu unvanı kullan- 
madıkları kaydedilmektedir (s. 97). Il. Gök- 
türk Devleti'nin yıkılışı esnasında vuku bu- 
lan hadiselerde Karluklar Uygurlar'la iş bir- 
liği yapmıştır. 742'de “sağ yabgu” (batı) 
mevkiinde bulunan Karluk yabgusu, 745 
yılında Uygur Kağanlığı'nın kuruluşu sırasın- 
da “sol yabgu” (doğu) mevkiine getirilmiş- 
tir. Karluk yabguları kendi soylarını Göktürk 
hükümdar ailesi Aşina hânedanına bağ- 
lamıştır. Yabgu unvanına, XII. yüzyılda Hâ- 
rizmşahlar ile Karahıtaylar arasında anlaş- 
mazlığa yol açan Karluk reislerinden Yabgu 
Han'ın adında da rastlanmaktadır. 


Yabgu unvanının Göktürk Aşina hâne- 
danının 652 yılından itibaren Tohâristan'a 


hâkim olan kolu tarafından da kullanıldığı 
belirtilmektedir. Taberi yine 119 (737) yılı 
olaylarını anlatırken Tohâristan yabgusun- 
dan (cabgüye et-Tohâri) bahseder (Târih, 
VII, 119). Bu hânedana mensup bulunan 
Kutluğ 729 yılı olaylarında Çin yıllıkları ta- 
rafından yabgu unvanıyla zikredilmiştir 
(Chavannes, Notes, s. 49). Yabguya Hazar- 
lar, Tuna Bulgar Devleti ve Avrupa Avarla- 
rının yanı sıra Huttel ve Kuça mahalli ida- 
re teşkilâtında da yüksek hükümdar un- 
vanı olarak rastlanmaktadır. Yabgu unva- 
nı, Eftalit sikkelerinde “iapgu”, Arap kay- 
naklarında umumiyetle “cabgüye ~ cab- 
büye” şeklinde kaydedilmiştir. Unvanın kul- 
lanımı Karahanlılar'da da devam etmiş- 
tir. Ancak Kâşgarlı Mahmud yabguyu (yaf- 
gu) halktan biri diye göstermekte ve mev- 
kinin hakandan iki derece aşağıda bulun- 
duğunu kaydetmektedir (Divânü lugâti't- 
Türk Tercümesi, IIl, 32). Onun verdiği bu 
bilgilerin Karahanlı Devleti'nin ilk dönemle- 
rine ait olması kuvvetle muhtemeldir. Un- 
vanın Karahanlılar devrine ait bir Yarkend 
belgesinde “yabgu beg oglı” şeklindeki 
kullanımı da Kâşgarlı Mahmud'un verdiği 
bilgileri doğrular niteliktedir (Gronke, XLIX/ 
3 (1986), s. 478, 495, 497, 500). X. yüzyıl- 
da Oğuz boylarında yabgunun hükümdar 
unvanı halinde kullanıldığı görülmektedir. 
İbn Fadlân, Oğuz Türkleri'nin hükümdarı- 
na yabgu denildiğini, bunun hükümdarın 
unvanı olduğunu, Oğuzlar'ın başına geçen 
herkesin bu unvanı aldığını, yabgunun nâ- 
ibine “kuzerken” (külerkin) adı verildiğini 
kaydeder (Seyahatnâme, s. 16). Selçuk Su- 
başı'nın oğullarından Arslan'ın ve Müsâ'- 
nın yabgu (yavku, beygu, peygu) unvanını 
taşımaları aynı geleneğin ilk dönemlerde 
Selçuklular arasında da devam ettiğini 
göstermektedir. Ancak Büyük Selçuklu 
Devleti'nde zamanla yerleşik idari gelenek- 
lerin ağırlık kazanmasıyla birlikte pek çok 
eski Türk unvanı gibi yabgu da yerini sul- 
tan ve melik gibi Arapça unvanlara bırak- 
mıştır. Unvanın XII. yüzyıldan sonra kulla- 
nıldığına dair herhangi bir bilgiye rastlan- 
mamıştır. 
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HÜSEYİN SALMAN 
al Osman Gazi ÖZGÜDENLİ 


| Ni R z 
YÂDDÂŞT 
(oelah ) 


Hâcegân silsilesi 
ve Nakşibendiyye tarikatında 
sâlikin kalbinin 
her an Hakk’ın huzurunda olması 
anlamında bir terim 


(bk. HÂCEGÂN). 


È al 
[F N ral 
YADKERD 
(asok ) 

Hâcegân silsilesi 
ve Nakşibendiyye tarikatında 
sâlikin mürşidinden aldığı virdi 
kalbi veya diliyle sürekli okuması 
anlamında bir terim 
L (bk. HACEGAN). j 
T q 


YAFA 


Doğu Akdeniz'in 
Filistin sahilinde bir liman şehri. 


Eski devirlerde Kudüs'ün limanı olan Ya- 
fa (Yafo, Jaffa, Joppa), günümüzde aradaki 
boşluklar dolup İsrail'in başşehri Tel Aviv 
ile bütünleşerek başşehrin bir semti duru- 
muna geldiğinden Tel Aviv-Jaffa diye anıl- 


171 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YAFA 


maktadır. Arapça kaynaklarda Yâfâ şek- 
linde yer alan ve denizden 38 m. yüksek- 
likte kurulmuş olan şehir çok eski bir tari- 
he sahiptir. 1950'lerden beri devam eden 
arkeolojik kazılarda bölgede Bronz çağın- 
dan kalma bazı yapılar açığa çıkarılmış, 
ayrıca Pers, Helenistik ve eski Mısır kalın- 
tılarına da rastlanmıştır. Yafa adı, milât- 
tan önce 1470 yılında Firavun IlI. Thutmo- 
sis'in ele geçirdiği Filistin şehirleri listesin- 
de “YP!” şeklinde kaydedilmiştir; Amar- 
na levhalarında ve Asurlular'da Yapu ve 
Yappu, Tevrat'ta Yafi diye geçer. Kudüs'- 
teki Süleyman Mâbedi'nin inşaatı için ha- 
zırlanan ağaç gövdeleri Kral Hiram zama- 
nında sallarla Sür'dan (Tyrus) Yafa'ya ge- 
tirtilmiş, buradan Kudüs'e nakledilmiştir. 
Romalılar zamanında Kaysâriye (Caesarea) 
ön plana çıkarken Yafa'nın bir liman ola- 
rak değeri azalmıştır. Hayfa ile Yafa ara- 
sındaki sahil bölgesi, bu iki liman arasın- 
daki Kaysâriye merkez olmak üzere Pa- 
lestine Prima adlı bir eyalet haline getiril- 
miştir. 

Bizans döneminde bir piskoposluk mer- 
kezi olan Yafa, Hz. Ömer devrinde Amr b. 
Âs (diğer bir rivayete göre Muâviye b. Ebü Süf- 
yan) kumandasındaki kuvvetler tarafından 
15 (636) yılında fethedildi (Belâzüri, s. 197). 
Bu dönemde idari teşkilât değişmedi ve 
bölgeye Cündüfilistin adı verildi; merkezi 
de Kaysâriye'den Lüd'e (Lydda) nakledil- 
di. Emevi Halifesi Süleyman b. Abdülme- 
lik zamanında Yafa'nın 20 km. kadar gü- 
neydoğusunda bölgenin yeni başşehri ola- 
rak Remle kurulunca eski Yafa limanının 
değeri arttı. Yafa 264'te (878) bütün Filis- 
tin'i hâkimiyeti altına alan Ahmed b. To- 
lun'un idaresine girdi ve 292 (905) yılına 
kadar Tolunoğulları'nın egemenliğinde kal- 
dı. Aynı yıl Abbâsi Halifesi Müktefi-Bil- 
lâh Yafa'yı ele geçirdi. Fâtımiler dönemin- 


de 360'ta (971) Hasan el-A'sam yöneti- 
mindeki Karmatiler, Yafa'ya kadar ilerle- 
yip şehri kuşattılar. Karmatiler ancak 362'- 
de (972-73) geri püskürtüldü ve Yafa ku- 
şatmadan kurtarıldı. 


Büyük Selçuklu Devleti'nin kuruluşunun 
(1040) ardından, planlı bir fetih harekâtı 
çerçevesinde Bizans hâkimiyetindeki Ana- 
dolu topraklarına akınlar yapılırken bazı 
Selçuklu emirleri, XI. yüzyılın ikinci yarı- 
sından itibaren Suriye ve Filistin bölgele- 
rinde faaliyet gösteriyordu. Hanoğlu Hâ- 
run, Afşin ve Sunduk (Sanduk), Kuzey Suri- 
ye'de nüfuz tesis etmeye çalışıyordu. Kur- 
lu et-Türki'nin idaresindeki Nâvekiyye (Yâ- 
vegiyye) Türkmenleri de Filistin'e girdi (1069- 
1070). Nâvekiyye Türkmenleri, Sultan Al- 
parslan'ın eniştesi Erbasgan'ın kumanda- 
sında Anadolu'ya akınlar düzenliyordu. Er- 
basgan, sultana isyan ederek Bizans'a s1- 
ğınınca ona bağlı Türkmenler'in bir kısmı 
Kurlu Bey, Atsız b. Uvak ve Şöklü gibi bey- 
lerin komutasında Fâtımiler'in hâkimiye- 
tindeki Filistin'e geldiler. 3-4000 çadır hal- 
kından (15-20.000 kişi civarında) meydana 
gelen ve Filistin'e giren ilk Türk unsuru 
olan Nâvekiyye Türkmenleri, Yafa'nın gü- 
neydoğusundaki bölgeye yerleştiler. Baş- 
buğları Kurlu Bey, bu sıralarda harap ve 
ıssız durumdaki Remle'yi merkez edine- 
rek burada Selçuklular'a tâbi bir Türkmen 
beyliği kurdu ve Yafa civarını tamamen 
kontrolü altına aldı. Kurlu'nun 463'te (1071) 
ölümü üzerine yerini alan Emir Atsız bir 
ara Fâtımiler'in geri aldığı Remle'yi ve Ku- 
düs'ü ele geçirdi. Atsız'ın 1071-1076 yıl- 
larındaki fetihleri neticesinde Askalân ve 
Yafa dışında Filistin ve Suriye'nin en önem- 
li şehirleri beyliğin merkezini naklettiği Dı- 
maşk başta olmak üzere Selçuklu Beyli- 
ği'nin hâkimiyetine girdi. Atsız, başarısız- 
lıkla sonuçlanan Mısır seferinin ardından 
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câmiu 
Hasan Bek — 
Yafa / 
Filistin 


Yafa üzerine yürüyüp şehri kuşattı. Şeh- 
rin valisi Rezinüddevle, Sür şehrine kaç- 
mak zorunda kaldı. Yafa'yı ele geçiren At- 
sız şehrin bütün surlarını yıktırdı (469/1077). 
Onun ardından şehir 1079'da Tutuş'un kur- 
duğu Suriye Selçukluları Devleti'nin ege- 
menliğine girdi. 

Haçlı seferleri döneminde Yafa ve civa- 
rı müslümanlarla hıristiyanlar arasındaki 
mücadelelere sahne oldu. 492'de (1099) 
Kudüs, Haçlılar tarafından kuşatıldığı sı- 
rada onlara erzak ve kuşatma aletlerinin 
yapımı için gerekli maddeleri taşıyan iki 
Cenova galerisiyle dört İngiliz gemisi müs- 
lümanların terkettiği Yafa Limanı'na gir- 
di. Fakat Yafa rüzgâr ve fırtınaya açık, bü- 
yük gemilerin yanaşamayacağı kadar sığ 
bir limandı. Bütün çıkarma işleri küçük ka- 
yıklarda yapılıyordu. 1099 yılından 1187'- 
ye kadar Kudüs Haçlı Krallığı'na bağlı bir 
kontluk olarak kalan Yafa uzun süre krallı- 
ğın deniz taşımacılığının merkezi oldu. Fâ- 
tımi Veziri Efdal b. Bedr el-Cemğâli, Filis- 
tin'i geri almak için birçok defa girişimde 
bulundu. 494'te (1101) Haçlılar'a karşı gön- 
derdiği ordu Remle'ye kadar ilerleyince Ku- 
düs Kralı I. Baudouin şehri tahkim edip 
karargâhını Yafa'da kurdu ve bütün yazı 
burada geçirdi. Eylül ayında Remle yakı- 
nında yapılan savaşta Mısır ordusunun ye- 
nilgiye uğraması üzerine Yafa'da Haçlı hâ- 
kimiyeti devam etti. Ertesi yıl Efdal, oğlu 
Şerefülmeâli kumandasında yeni bir ordu- 
yu Filistin'e yolladı. Yine Remle yakının- 
daki savaşta bu defa Fâtımi ordusu Kral 
Baudouin'i mağlüp ettikten sonra kraliçe 
ve saray ileri gelenlerinin bulunduğu Yafa 
önlerine geldi. Mısır donanması da limanı 
abluka altına aldı. Remle'den kaçan Kral 
Baudouin, bir İngiliz maceracısının gemi- 
siyle şiddetli kuzey rüzgârı sayesinde Ya- 
fa Limanı'na girmeyi başardı ve burada 
yeniden savaş hazırlıklarına başladı. Ma- 
yıs ayının sonlarında İngiltere, Fransa ve 
Almanya'dan asker ve hacı getiren 200 ge- 
milik bir İngiliz donanması Mısır abluka- 
sını yararak Yafa Limanı'na girdi. Böylece 
ihtiyaç duyduğu yardımı elde eden kral 
şehirden çıkıp Fâtımiler'in üzerine yürü- 
dü. 495'te (1102) Yafa yakınlarında cere- 
yan eden savaş Mısır ordusunun yenilerek 
Askalân'a doğru kaçmasıyla sonuçlandı. 
Vezir Efdal ertesi yıl karadan ve denizden 
yeni kuvvetler gönderdi, Mısır donanması 
Yafa'ya kadar sokuldu, fakat başarı elde 
edemedi. Efdal'in daha sonraki yıllarda 
Filistin'e düzenlediği dört sefer de (1101, 
1105, 1113, 1115) sonuçsuz kaldı ve Yafa'- 
da Haçlı egemenliği sürdü. Efdal'in öldü- 
rülmesinin ardından bu defa Halife Âmir- 
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Biahkâmillâh 516 (1122) yılında Yafa'yı ku- 
şattıysa da geri çekilmek zorunda kaldı. 
517'de (1123) Mısırlılar bir kere daha As- 
kalân'dan çıkıp Yafa üzerine yürüdüler, fa- 
kat bu sefer de başarısızlıkla neticelendi 
ve Mısır donanması Venedik donanması 
tarafından imha edildi. Yafa, ancak Hittin 
Savaşı'nda Kudüs Krallığı'nın askeri gücü 
ortadan kaldırıldıktan sonra müslümanlar 
tarafından geri alınabildi (583/1 187). 


II. Haçlı Seferi'ne katılarak bölgeye ge- 
len İngiltere Kralı Aslan Yürekli Richard 
587'de (1191) Yafa'yı ele geçirdi ve şehrin 
istihkâmlarını yeniden inşa ettirdi. Böy- 
lece Kudüs'e doğru ilerlemeden önce sa- 
hilde güçlü bir üsse sahip oldu, denizle 
bağlantısını emniyet altına aldı. Bu arada 
İngiliz ordusu, Yafa'nın kendilerine sağla- 
dığı imkânlardan faydalanıp burada bir sü- 
re dinlenme imkânı buldu. Şehrin etrafın- 
daki bahçelerden bol miktarda sebze ve 
meyve temin edebiliyorlardı, gemiler de yi- 
yecek maddesi taşıyordu. Selâhaddin-i Ey- 
yübi, Richard'ın Yafa'dan ayrılışı sırasında 
Receb 588'de (Temmuz 1192) şehri kuşa- 
tıp üç gün sonra ele geçirdiyse de kaleyi 
alamadı. Ancak Richard şehri geri alarak 
yeniden tahkim ettirdi. II. Haçlı Seferi 
sonunda Selâhaddin-i Eyyübi ile Richard 
arasında Şâban 588'de (Eylül 1192) yapı- 
lan antlaşmaya göre Askalân müslüman- 
larda kalırken Yafa hıristiyanlara bırakıl- 
dı. el-Melikü'-Âdil 593'te (1197) şehri tek- 
rar ele geçirip tahkimatı tahrip etti. 595'- 
te (1199) şehir geçici bir süre hıristiyan 
hâkimiyetine geçtiyse de el-Melikü'l-Âdil 
bir defa daha şehre hâkim oldu. Yafa IV. 
Haçlı Seferi'nden (1204) sonra yine Frank- 
lar'ın eline geçti. 1228'de Alman İmpara- 
toru Il. Friedrich, 1250'de Fransa Kralı IX. 
Louis tarafından şehir yeniden tahkim edil- 


di. Nihayet 20 Cemâziyelâhir 666'da (8 
Mart 1268) Memlük Sultanı I. Baybars, Ya- 
fa'daki Haçlı hâkimiyetine son verdi ve şeh- 
ri tamamen tahrip ettirdi; iç kaleyi de yık- 
tırarak ahşap ve mermer aksamını yeni 
inşa ettirmekte olduğu büyük caminin in- 
şasında kullanılmak üzere Kahire'ye gön- 
derdi. Selâhaddin-i Eyyübi'nin halefleri za- 
manında bir süre Gazze'ye bağlanan Yafa, 
Memlükler devrinde, Dımaşk'a bağlı dört 
kıyı bölgesinden biri olan Remle idari böl- 
gesine dahildi. 736 (1336) yılında İngilte- 
re ve Fransa kralları Doğu'ya yeni bir Haç- 
lı seferi planladıkları sırada Memlük Sul- 
tanı el-Melikü'n-Nâsır Muhammed, Frank- 
lar'ın buradan karaya çıkmalarını önlemek 
için Yafa liman tesislerini tahrip ettirdi. 
Yine 746'da (1345) muhtemel bir Haçlı ha- 
reketine karşı limanla beraber şehir de 
tahrip edildi. 

Arap coğrafyacıları Yafa'yı Kudüs ve Rem- 
le'nin limanı, barış zamanlarında çok can- 
lı ticareti ve işlek pazarları olan küçük ve 
iyi tahkim edilmiş bir şehir olarak tasvir 
ederler. Yafa savaş zamanlarında sık sık 
düşman istilâlarına mâruz kalıyordu. Bu 
sebeple İslâm'ın ilk asırlarında bu saldırı- 
lara karşı korunmak amacıyla sahil bo- 
yunca birçok gözetleme noktaları kurul- 
muştu. Gözetleme noktalarından ateş ve- 
ya duman işaretiyle Bizans gemilerinin 
yaklaşmakta olduğu Remle merkezine bil- 
dirilirdi. Ortaçağ'da Yafa'ya nisbetle Yâ- 
füni nisbesiyle tanınan birçok âlim yetiş- 
miştir. Bunlar arasında Muhammed b. Ab- 
dullah b. İbrâhim b. Umeyr, Yafa Camii 
imamı Ebü Muhammed Abdullah b. Ali, 
Ebü Tâhir Abdülvâhid b. Abdülcebbâr gi- 
bi muhaddisler zikredilebilir (Sem'âni, V, 
676; Yâküt, V, 488-489). 


Mescidü”l-bahr — 
Yafa / 
Filistin 


YAFA 


Mercidâbık Savaşı'nın ardından (922/ 
1516) bütün Suriye Osmanlı hâkimiyetine 
girdi. Yavuz Sultan Selim'in ordusu Mem- 
lük askerlerini bozguna uğrattığı sırada 
Yafa da tahribata uğradı. Başbakanlık Ar- 
şivi'nde bulunan 932 (1525-26) tarihli Os- 
manlı tahrir defterlerindeki kayıtlarda Ya- 
fa Remle'ye bağlı yirmi yedi hâneli bir köy 
olarak gösterilmektedir (Lewis, s. 436). 
940-945 (1533-1539) tarihli defterde otuz 
üç hâneli, 955 (1548-49) tarihli defterde 
kırk dört hâneli, 963 (1556-57) tarihli def- 
terde on hâneli bir köy şeklinde yer almak- 
ta ve Beyrut kanunu üzere alınan güm- 
rüklere yer verilmektedir (a.g.e., s. 438- 
441). Osmanlı idaresinde Yafa, Gazze san- 
cağına ve Remle nahiyesine bağlı sakin 
küçük bir sahil kasabasıydı (a.g.e,, s. 435 
vd.). 933'te (1526-27) yapılan bir tahrirde 
Yafa'dan 8000 akçe vergi ödeyen, yirmi ye- 
di evlik bir köy diye bahsedilmektedir. 1548 
yılına gelindiğinde hâne sayısı kırk dörde 
yükselirken alınan vergi de 20.000 akçe- 
ye çıkmıştır. 1555'te padişah hassı olarak 
kaydedilen Karye-i Yâfâ'da hâne sayısı ona 
düşmüş, ancak iskeleden elde edilen vergi 
geliri 30.000 akçeye yükselmişti (a.g.e, s. 
435 vd.). Harap durumdaki şehir, ancak 
XVII. yüzyılın ikinci yarısında özellikle iske- 
lelerin inşasından sonra yavaş yavaş yeni- 
den canlanmaya başladı. Şemseddin Sâ- 
mi, XIX. yüzyılın sonlarında Yafa kazası- 
nın bir nahiye ile 126 köyden ibaret oldu- 
ğunu kaydeder (Kâmüsü'ka'lâm, VI, 4784). 


Mısır'da idareye hâkim olan Memlük 
beylerinden Bulutkapan Ali Bey durumu- 
nu güçlendirdikten sonra Osmanlı Devle- 
ti'ne baş kaldırdı ve Suriye seferine çıktı. 
Akdeniz'de bulunan ve Ali Bey ile iş birliği 
yapan Rus donanması Kasım 1772'de Ya- 
fa'yı bombardımana tuttu. Ali Bey ile mem- 
lüklerine erzak ve mühimmat taşıdı. Şehir 
şiddetle mukavemet ettiyse de baş gös- 
teren kıtlık ve açlık yüzünden Şubat 1773'- 
te Ali Bey'e teslim olmak zorunda kaldı 
(Tekindağ, V (1968), s. 38). Ancak Ebü'z- 
Zeheb Muhammed'in Ali Bey'i bertaraf 
etmesinin ardından Yafa işgalden kurta- 
rıldı (1189/1775). Şehir 6 Mayıs 1799'da bu 
defa Napolyon tarafından işgal edildi ve 
esir alınan 4000 kişi sahilde kurşuna dizil- 
di. Fransız ordusunun Yafa'yı işgali sırasın- 
da baş gösteren salgın hastalık çok sayıda 
insanın ölümüne yol açtı. 1838'deki dep- 
rem de şehirde nüfusun azalmasına sebep 
oldu; bu esnada birçok ev yıkılırken 13.000 
kişi enkaz altında kaldı, şehrin tahkimatı- 
nın bir bölümü de harap duruma geldi. 
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YAFA 


II. Abdülhamid döneminde el-Halil'de, 
Gazze, Yafa (1889), Nâsıra ve Taberiye'de 
birer okul açıldı. 1868'de Yafa-Kudüs ka- 
rayolu hizmete girdi. Bölgede ilk defa bir 
Fransız şirketi Osmanlılar'dan aldığı ruh- 
satla 1890-1892'de Yafa ile Kudüs arasın- 
da 87 km. uzunluğunda bir demiryolu in- 
şa etti. 1918'de İngilizler, Lüd'den Yafa ve 
Hunter'e bağlanan 35 kilometrelik ikinci 
bir demiryolu hattı kurdu. Osmanlı idare- 
sinde deniz ulaşımının önem kazandığı dö- 
nemlerde Üsküdar'dan hareket edip Akde- 
niz limanlarına uğrayan gemilerin uğrak 
yerleri arasında İskele-i Yâfâ önemli bir 
yer almaktaydı (Halaçoğlu, s. 149). 1909'- 
da Yafa'da yahudiler tarafından Filistin Ofi- 
si adıyla bir teşkilât kuruldu; bu teşkilâ- 
tın faaliyetleri sonucunda Filistin Toprak 
Geliştirme Merkezi'ni meydana getiren ya- 
hudiler yerleşme çalışmalarını devam et- 
tirdiler. Aynı yıl Yafa'nın varoşlarında oluş- 
turulan yahudi yerleşim birimi Tel Aviv za- 
manla büyüdü. Yahudiler kapitülasyonla- 
rın himayesinde yabancı statüsünde ya- 
şamlarını sürdürdüler. I. Dünya Savaşı sıra- 
sında müttefik kuvvetlerine yardım ede- 
cekleri korkusuyla Yafa-Tel Aviv halkı şe- 
hirden çıkarıldı. Fakat İngiliz kuvvetleri 
16 Kasım 1917'de Yafa'ya girince yahu- 
diler şehre geri dönmeye başladı. Mayıs 
1921'de Yafa'da yahudi karşıtı ayaklanma- 
lar patlak verdi. Bunlardan en önemlisi 
Filistin'deki İngiliz mandasının ilk yıllarına 
rastlar. Kısa bir süre sonra Tel Aviv be- 
lediye statüsüyle Yafa'dan ayrıldı. İsrail'in 
bağımsızlığının ardından Tel Aviv ve Yafa 
aynı belediyeye bağlandı. 


Kayalıklarla çevrili harap durumdaki Ya- 
fa Limanı gelişmekte olan Hayfa Limanı 


Ebü Nebbüt Sebili'nin cephesi 


Sultan Il. Abdülhamid'in tahta çıkışının yirmi beşinci yıl dö- 
nümü dolayısıyla Yafa'da yaptırılan saat kulesi 


ile rekabet edemedi. Yafa Limanı 1965'te 
kapatılırken yeni inşa edilen Aşdod Limanı 
Yafa'nın yerini aldı. Yafa şehri günümüz- 
de bir sayfiye merkezi olarak önemini ko- 
rumaktadır. Akdeniz ikliminin bütün mey- 
veleri burada bolca yetişmektedir. Yafa 
portakalıyla ün salmış, şehirde sabun ima- 
lâthaneleri, mobilyacılık ve çimento sana- 
yii gelişmiştir. Eski şehir dokusunun zen- 
gin bir tarihi ve kültürel geçmişi yansıttı- 
ğı Yafa'da özellikle Osmanlılar'ın son dö- 
nemlerine ait birçok mimari eser bugün 
de varlığını sürdürmektedir. Bunlar ara- 
sında şehrin en eski camisi olduğu tah- 
min edilen Mescidü'l-bahr, Yafa'da önem- 
li imar faaliyetleri gerçekleştiren Vali Mu- 
hammed Ebü Nebbüt tarafından Il. Mah- 
mud zamanında yaptırılan Câmiu'I-Mah- 
müdiyye (el-Câmiu'I-kebir, Câmiu Ebi Nebbüt), 
yine XIX. yüzyılın ikinci yarısına tarihlenen 
Câmiu'-Cebeliyye, Câmiu's-Sıksık, Câmiu'- 
Acemi, 1917'de Vali Hasan Bey'in inşa et- 
tirdiği Câmiu Hasan Bek, Muhammed Ebü 
Nebbüt'un Câmiu'-Mahmüdiyye'ye bitişik 
olarak yaptırdığı Mahmüdiyye Sebili ile 
şehrin Kudüs yolu üzerinde kurduğu Ebü 
Nebbüt Sebili, eski eserler müzesi halinde 
kullanılan eski hükümet binası (es-Sarâyü'l- 
kadime) ve Il. Abdülhamid'in tahta çıkışı- 
nın yirmi beşinci yıl dönümü münasebe- 
tiyle yaptırılan saat kulesi sayılabilir (Mus- 
tafa Murâd ed-Debbâğ, IV/2, s. 164-166, 
212, 249-251; Bayhan, sy. 17 (2006), s. 17- 
21). 
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lal EBRU ALTAN 


E a al 
YÂFES 
(lak ) 


Tevrat'a göre 
Hz. Nüh'un üç oğlundan biri. 


İbrânice'de Yefet, Arapça'da Yâfis, Yâfit, 
Ebü'r-Rüm, Batı dillerinde Japheth, Türk- 
çe'de Yâfes şeklinde geçen kelimenin kö- 
keni tartışmalıdır. Bazı âlimlere göre İbrâ- 
nice'de “genişlemek, yayılmak” anlamında- 
ki “patah”tan, bazılarına göre ise “güzel ol- 
mak” anlamındaki “yafah”tan gelmekte- 
dir. Hz. Nüh'un, oğlu Yâfes için dua eder- 
ken patah kelimesine telmihle, “Allah Ye- 
fet'e genişlik versin, zürriyeti yeryüzüne 
yayılsın ve Sâm'ın çadırlarında otursun” 
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dediği (Tekvin, 9/27) nakledilmektedir (DB, 
111/2, s. 1125). Yâfes'in bazı yorumcularca 
Nüh'un ikinci çocuğu ve Tevrat'taki ifade- 
den hareketle (Tekvin, 9/27) Hâm'ın büyü- 
ğü olduğu ileri sürülse de genelde kardeş- 
lerin en genci kabul edilmekte ve belki de 
bu sebeple hep son sırada zikredilmekte- 
dir (Tekvin, 5/32; 6/10; 7/13; I. Tarihler, 1/4). 
Yahudi rivayetlerine göre ise Yâfes, Nüh'un 
üç oğlunun en büyüğüdür. Üç kardeş ara- 
sında en az derecede bilgelikle donatılan 
kişidir, bu sebeple adı hep diğerlerinden 
sonra kaydedilir (EJd., IX, 1285). Tevrat'a 
göre Yâfes babası Nüh 500 yaşında iken 
doğmuş (Tekvin, 5/32), tüfandan önce ev- 
lenmiş ve tüfanda karısıyla birlikte gemi- 
ye binmiştir (Tekvin, 7/13). Tüfan sonrası 
bağ dikip üzüm yetiştiren, şarap imal ede- 
rek içen ve sarhoş olup çadırında çıplak 
kalan Nüh'un üzerini Sâm ile Yâfes birlik- 
te örtmüşlerdir (Tekvin, 9/23), bundan do- 
layıdır ki Nüh onun için dua etmiştir (Tek- 
vin, 9/27). Tevrat'a göre Yâfes'in Gomer, 
Magog (Me'cüc), Maday, Yavan, Tubal, Me- 
şek ve Tiras adlarında yedi oğlu vardır ve 
Yâfes'in çocukları “milletlerin adalarında” 
(Tekvin, 10/5), yani Anadolu ve Avrupa'nın 
Akdeniz sahillerinde (DB, 111/2, s. 1125), İs- 
rail'in batısında ve kuzeyinde, Ege ve Ana- 
dolu coğrafyasında (EJd., IX, 1285) yerleş- 
mişlerdir. Yahudi rivayetlerine göre Nüh 
yeryüzünü oğulları arasında paylaştırmış, 
Yâfes'in payına kırk ülke, otuz üç ada, yir- 
mi iki dil ve beş yazı çeşidi düşmüştür (Ginz- 
berg, 1, 127). İsim benzerliği sebebiyle Yâ- 
fes ile Grek mitolojisindeki Japetus (lape- 
tos) arasında ilgi kurulmuş ve Yâfes'in Ti- 
tan Japetus olduğu ileri sürülmüştür. Yu- 
nan mitolojisine göre Japetus, oğlu Pro- 
metheus vasıtasıyla insan soyunun atası- 
dır (Mattfeld, bk. bibil.; Erhat, s. 163). 


Kur'ân-ı Kerim'de Nüh tüfanından ve 
gemidekilerin kurtuluşundan (el-A'râf 7/64; 
Yünus 10/73; Hüd 11/40), gemide Nüh ile 
beraber taşınarak kurtarılanlardan (el-İsrâ 
17/3; Meryem 19/58) bahsedilmekle bera- 
ber Nüh'un çocuklarının, dolayısıyla Yâfes'in 
adı geçmemektedir. Müfessirler, “Nüh'un 
soyunu yeryüzünde kalıcı yaptık” âyetinde- 
ki (es-Sâffât 37/77) Nüh'un soyunun Hâm, 
Sâm, Yâfes ile onların soyundan gelenler 
olduğunu söylemektedir (Taberi, Câmi“u'k- 
beyân, XXIII, 67). Tirmizi'de (“Tefsirü'l- 
Kurân”, 37/4) ve Ahmed b. Hanbel'in el- 
Müsnedi'inde (V, 9, 11), “Sâm Araplar'ın, 
Yâfes Rum'un, Hâm da Habeşliler'in ata- 
sıdır” meâlinde bir hadis nakledilmektedir. 
Tarih, tefsir ve kısas-ı enbiyâ kitaplarında 
Hz. Nüh'un üç oğlundan Yâfes'in Türkler'in, 


Hazarlar'ın, sakâlibe”nin ve Ye'cüc ile Me'- 
cüc'ün atası olduğuna dair bir rivayet yer 
almaktadır (Taberi, Câmi'u'-beyân, XXII, 
67; Sa'lebi, s. 61; Muhammed b. Abdullah 
el-Kisâi, s. 101). İslâmi kaynaklarda Hâm 
ve Yâfes'in babalarına karşı davranışları ve 
Hz. Nüh'un Hâm'a beddua etmesi hakkın- 
da bir rivayet mevcuttur; Tevrat ve yahudi 
kaynaklarında ise bu konu farklı şekilde 
geçmektedir. Tevrat'a göre tüfan sonrası 
çadırında çıplak kalan Nüh'u gören oğlu 
Hâm kardeşlerine haber vermiş, Sâm ile 
Yâfes bir örtü getirerek geri geri yürüyüp 
babalarının çıplaklığını örtmüşlerdir (Tek- 
vin, 9/20-23). İslâm kaynaklarında yer alan 
rivayetlerde Hz. Nüh'un sarhoşluğundan 
söz edilmez. Bu kaynaklara göre geminin 
içinde uyuyamayan Nüh dışarı çıkıp Sâm'ın 
göğsüne yaslanarak uyur. Rüzgâr onun ör- 
tüsünü uçurur ve Nüh çıplak kalır. Bunun 
üzerine Sâm ile Yâfes babalarını örterler, 
Hâm ise yüksek sesle güler ve babasını 
uyandırır. Nüh uyanınca şöyle der: “Sâm'ın 
neslinden peygamberler, Yâfes'in neslin- 
den krallar ve kahramanlar, Hâm'ın nes- 
linden de siyah köleler çıkacaktır” (Muham- 
med b. Abdullah el-Kisâi, s. 98-99). İslâ- 
mi kaynaklara göre Hz. Nüh tüfan sonrası 
yeryüzünü oğulları arasında paylaştırınca 
Türkler'in atası olan Yâfes'e Doğu ülke- 
lerini ve Rum diyarını vermiştir. Yâfes'in 
soyundan gelenler kızıl ve kumral tenlidir 
(a.g.e., s. 98; Taberi, Târih, 1, 191, 193); 
taksimatta onların payına otuz altı veya 
yetmiş iki dil düşer (İbn Kuteybe, s. 28). 
Hâm'ın soyundan gelenler Yâfes'in zürriye- 
tiyle evlenirler ve Hâm'ın oğlu Küş'un nes- 
linden Habeşliler, Hint ve Sind halkı ile Kıp- 
tler meydana gelir (EI? (Fr.|, XI, 257). 
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lal ÖMER FARUK HARMAN 


YÂFİİ 


YÂFİİ 
($) 
Ebü Muhammed Afifüddin Abdullâh 
b. Es'ad b. Ali b. Süleymân 


el-Yâfüi el-Yemeni 
(6. 768/1367) 


Kâdiriyye tarikatının 


Yâfii kol k f 
È âfiiyye kolunun kurucusu j 


Yemen’de doğdu. Yemenli Himyer ka- 
bilesinin Yâfiî koluna mensuptur. İmam 
Yâfil olarak tanınır. Babası oğlunun üstün 
yeteneklerini farkederek tahsil için onu 
Aden'e gönderdi. Aden'de Bassâl diye meş- 
hur Cemâleddin Muhammed b. Ahmed 
ez-Züheybi ve Aden Kadısı Şerefeddin Ah- 
med b. Ali el-Harrâzi'den ders aldı. Bas- 
sâl'in şeyhi Ömer İbnü's-Saffâr ile görüş- 
tü. 712'de (1313) hacca gitti. Aden'e dön- 
dükten sonra dağlarda inzivâya çekildiği 
sırada aynı zamanda bir fakih olan Şeyh 
Mes'üd el-Câvi onu kendisine intisap et- 
meye davet etti. Ardından Şeyh Ali b. Ab- 
dullah el-Yemeni et-Tavâşi'nin çevresine 
dahil oldu. Bu dönemde ilim tahsiliyle ri- 
yâzet hayatı arasında tercih konusunda 
tereddütte kaldı. Ancak okuduğu bir şiir 
sayesinde ilme yöneldi. 718'de (1318) tek- 
rar Mekke'ye gitti. Şeyh Radıyyüddin et- 
Taberi'den hadis ve tasavvuf, Mekke Kadı- 
sı Necmeddin et-Taberi'den fıkıh ve Kur'an 
ilimlerini öğrendi. Zeccâci'nin Arap gra- 
merine dair e/-Cümelü'l-kübrâ'sını ez- 
berledi. Dini ilimlerin çeşitli sahalarında de- 
rin bilgi sahibi oldu. Daha sonra gönlünde 
inzivâ arzusu doğdu. Ailesini terkedip on- 
on iki yıl kadar uzlet hayatı yaşadı. 734'te 
(1334) Şam'a ve Kudüs'e seyahat etti. Üç 
ay kadar el-Halil'de kaldı ve aynı yılın son- 
larında Mısır'a geçti. Genellikle Karâfe'de 
Zünnün el-Mısri'nin türbesinde ikamet et- 
ti. Birçok süfi ile görüştü, birçok şeyhten 
hırka giydi. Mısır'da şöhreti yayılınca Hi- 
caz'a geçti. 738'de (1337) Yemen'e yap- 
tığı ziyaretin ardından Medine'ye döndü, 
daha sonra Mekke'ye yerleşti. Bundan son- 
raki hayatı eser yazmak ve hadis okut- 
makla geçti. “Mekke'nin kutbu” olarak ta- 
ninan Yâfil nin mânevi rehberliğini talep 
edenler arasında Ni'metullâhiyye tarika- 
tının piri Ni'metullâh-ı Veli de bulunmak- 
taydı. 20 Cemâziyelâhir 768 (21 Şubat 1367) 
tarihinde Mekke'de vefat etti. Cenaze mas- 
rafları elbiseleri satılarak karşılandı ve Mu- 
allâ Mezarlığı'nda Fudayl b. İyâz'ın yakını- 
na defnedildi. Ebü Bekir Ahmed b. Mu- 
hammed b. Selâme es-Sülemi, el-Mesle- 
kü'l-erşed fi menâkıbi'ş-Şeyh “Abdil- 
lâh b. Es“ad adıyla bir eser kaleme almış- 
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YÂFİİ 


tır. Yafii'nin tarikat silsilesi Radıyyüddin et- 
Taberi ve Necmeddin Abdullah b. Muham- 
med el-İsfahâni, İzzeddin Ahmed el-Vâsı- 
tiel-Fârisi, Muhyiddin İbnü'-Arabi, Cemâ- 
leddin Yünus el-Kassâr vasıtasıyla Abdül- 
kâdir-i Geylâni'ye ulaşır. Piri olduğu Yâfüiy- 
ye tarikatı Kâdiriyye, Medyeniyye, Ekbe- 
riyye, Sühreverdiyye, Rifâiyye ve Şâzeliy- 
ye'nin bir terkibi olarak görülür (Haririzâ- 
de, III, vr. 263-2654). Yâfiiyye günümüzde 
Yemen'de varlığını sürdürmektedir. Yâfil - 
nin müridi olmasına rağmen Ni'metullâh-ı 
Veli'ye nisbet edilen Ni'metullâhiyye tari- 
katı Yâfiiyye'nin şubesi sayılmamıştır. 


Hadis, fıkıh, tasavvuf, tarih, edebiyat, 
coğrafya ve astroloji gibi ilimlerle ilgilenen 
Yâfii daha çok süfi kişiliğiyle tanınır. İmam 
Gazzâli'nin görüşlerine bağlılığı, Eş'ariliği 
müdafaası ve İbn Teymiyye'ye muhalefe- 
tiyle Sünni akidenin gelişmesindeki katkısı 
dini ilimler sahasında otoritesinin bir ka- 
nıtı sayılabilir. Yâfii, İbnü'l-Arabi'nin velâ- 
yetini ve büyüklüğünü kabul etmek sure- 
tiyle tasavvufi düşüncede yeni yorumlara 
açık olduğunu göstermiştir. Onun tasav- 
vuf anlayışı, zühd ve fakr gibi kavramların 
ötesinde bir tasavvuf tanımı geliştiren İb- 
nü'l-Arabi sonrası tasavvufun olgunlaşmış 
bir ürünüdür. Bu anlayışa göre zâhid ve fa- 
kir kendi iradesiyle dünyevi hazları terke- 
derken süfi kendi iradesiyle değil Allah'ın 
iradesiyle eşyada kâim olur. Süfi fakirlik 
süreti ile zenginlik süreti arasında bir Üs- 
tünlük görmez; üstünlüğü hakka uygun 
şeyde görür. Bu açıdan Yâfil tasavvufu 
üst bir makam ve varlık biçimi olarak de- 
ğerlendirir. Ona göre mârifet ilimleri an- 
cak olağanın ötesine (harku'l-âde) geçi- 
lerek elde edilebilir. Veliler de nebiler gibi 
kendilerine ait bir nitelikle değil Allah'ın 
bildirmesiyle bilirler. Mârifet ilimleri kes- 
bi olmayıp vehbidir. Kerameti mücizeden 
ayırmaya özen gösteren yaygın anlayışı be- 
nimsemeyen Yâfifye göre keramet müci- 
zede olduğu gibi meydan okuma dışında 
mücizeyle aynı şeydir. Mücize peygambe- 
rin peygamberliğinin doğruluğunu göster- 
diği gibi keramet de velinin halinin doğ- 
ruluğunu gösterir. Nübüvvet davasında bu- 
lunmamak kaydıyla velinin kerameti câiz- 
dir, ancak izharı câiz değildir. Yâfiî şeriat- 
la hakikat ilimleri arasında ihtilâf görmez; 
şeriatı hakikat ilimleri içinde sayar. Şer'i 
ilimler hakikat ilimlerinin kesbi olan kıs- 
mındadır. Bunlar amel ve azimetlerdir. 
Hakikat ilimlerinin bir kısmı bunlara de- 
vam etmekle kazanılır. Şeriatla hakikat 
arasında rubübiyyet sırlarının müşahede- 
sinde farklar bulunsa da ubüdiyyet ahkâ- 
mının icrasında bir ihtilâf yoktur. 
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Eserleri. 1. ed-Dürrü'n-nazim fi ha- 
vâşşi'-Kur'âni'l-“azim ve'l-âyâi ve'z- 
zikri'l-hakim (Kahire 1282, 1315, 1322, 
1349, 1390; Beyrut 1420/2000). Eserde 
Kur'an'ın ve Kur'an okumanın, besmele- 
nin fazileti gibi konulardan sonra sırasıy- 
la bütün sürelerin havas ve faziletlerine 
dair bilgi verilmiştir. Kâtib Çelebi, Yâfil- 
nin bu eseri İbnü'l-Haşşâb'ın (6. 567/1172) 
ed-Dürrü'n-nazim fi fezö'ili'-Kur'âni'- 
“azim adlı kitabından özetlediğini ve her 
iki müellif de eserlerini Ebü Bekir el-Gas- 
sâni'nin Berku'I-lâmi' ile Gazzâli'ye nis- 
bet edilen Havâşşü'1-Kur'ân'ı bir araya 
getirerek yazdıklarını söyler. Eser Hâmi 
Erin tarafından Türkçe'ye tercüme edil- 
miştir (Kur'ân-ı Kerim'in Havas ve Esrârı, 
İstanbul, ts.). 2. RavZü'r-reyâhin fi hi- 
kâyâti'ş-şâlihin (Kahire 1286, 1301, 1302, 
1307, 1970; Beyrut 1421/2000). Bir adı da 
Nüzhetü'l“uyüni'n-nevâzir ve tuhfe- 
tü'-kulübi'-havâtır fi hikâyâti'ş-şâli- 
hin ve'l-evliy&i'I-ekâbir olan eser Nasr 
el-Hürini tarafından Muhtaşaru min ki- 
tâbi Ravzi'r-reyâhin fi menâkıbi'ş-şâ- 
lihin adıyla özetlenmiştir (Kahire 1281, 
1310, 1315, 1321). Eseri Gelibolulu Musta- 
fa Muslihuddin Sürüri (Süleymaniye Ktp., 
Yazma Bağışlar, nr. 850) ve Müezzinzâde 
Ahmed Çelebi (Süleymaniye Ktp., Hacı 
Mahmud Efendi, nr. 4534) Türkçe'ye çe- 
virmiş, Evliyalardan Dini Hikayeler is- 
miyle yayımlanmıştır (İstanbul 2008). Ayrı- 
ca İtalyanca'ya da çevrilmiştir (Roma 1965). 
Kitabın sonunda Yâfil'nin müstakil eser- 
leri arasında sayılan “Mehicetü'l-eşcân fi 
zikri'l-ahbâb ve'l-evtân” adlı kasidesi yer 
almaktadır. 3. Neşrü'-mehâsini'l-ğâli- 
ye fi fazli meşâyihi'ş-şüfiyye aşhâbi'l- 
makâmâti'l-âliye (Kifâyetü'-mu'tekıd ve 
nikâyetü'-müntekıd). Kitabın ilk bölümleri 
kerameti inkâr edenlere bir cevap teşkil 
eder. Eserde Ehl-i sünnet ulemâsının ke- 
rametin vukuu ve cevazına dair görüşleri 
yer alır. Eser Muhammed Zehrâ el-Gam- 
râvi (Kahire 1324), İbrâhim Atve İvaz (Yü- 
suf en-Nebhâni'nin Câmüu kerâmâti'-ev- 
liyâ”ın hâmişinde, I-II, Kahire 1329; Beyrut 
1960; Kahire 1961) ve Abdünnâsır Sa'di Ah- 
med Abdullah (1-11, Kahire 1424/2004) ta- 
rafından yayımlanmıştır. 4. el-İrşâd ve't- 
tatriz fi fazli zikrillâh ve tilâveti kitâbi- 
hi'Kaziz (ve fazli'Levliy&'i ve'n-nâsikin ve'l- 
fukarö'i ve'-mesâkin; nşr. Muhammed b. 
Halil, Kahire 1378; nşr. Muhammed Edib 
el-Câdir, Beyrut 1424/2003). Günün belli 
saatlerinde yapılan tesbih ve zikrin, sala- 
vatın ve duanın faziletini; İmam Gazzâli, 
Ebü İshak eş-Şirâzi, İmam Nevevi, Muh- 
yiddin İbnü"-Arabi gibi âlimlerin ilimde üs- 


tünlükleriyle sâlihlerin methini ihtiva eder. 
Kaynaklarda Ydfii'nin müstakil eserleriy- 
miş gibi kaydedilen bazı kasideleri de bu 
eserde yer almaktadır. 5. Merhemü'l- 
Sileli'-mu'dıle fi def'i'ş-şübhe ve'r-red 
“ale'1-Mutezile (nşr. E. Denison Ross, 
Kalküta 1910-1911; nşr. Mahmüd Muham- 
med Mahmüd Hasan Nessâr, Merhemü'l- 
Sileli'-mu'dile fir-reddi “alâ &immeti'-Mu- 
tezile adıyla, Beyrut 1412/1992). Yâfil ese- 
ri, hocalarından Necmeddin Abdurrahman 
b. Yüsuf el-İsfahâni'nin isteği üzerine kale- 
me aldığını söyler. Müellif Mu'tezile'ye kar- 
şı Ehl-i sünnet akaidini genelde Gazzâli'- 
nin görüşleriyle savunur; yer yer kendi gö- 
rüşlerini de ifade eder. Eserde Gazzâli hak- 
kındaki bir kasidesi de bulunmaktadır. 6. 
Mir'âtü'l-cenân ve “ibretü'l-yakzân fi 
marifeti havâdisi'z-zamân (l-IV, Hayda- 
râbâd 1337/1918-1919; Kahire 1386/1967; 
Beyrut 1390/1970; nşr. Abdullah el-Cübüri, 
Beyrut 1405/1984). Târihu'I-Yâfi“i olarak 
da bilinir. İbnü'-Ehdel eseri Gırbâlü'z-za- 
mân adıyla ihtisar etmiştir (Köprülü Ktp., 
nr. 1144). Hicretin birinci yılından başlayıp 
750 yılına kadar (622-1349) gelen eserde 
Hz. Peygamber'in siyerinden başlayarak as- 
hap, tâbiin ve ümmetin ileri gelenlerinin bi- 
yografileriyle Yemen'e dair bilgiler verilir. 
Müellif anlatımda eleştirici bir yöntem kul- 
lanmış, haberlerle ilgili şüpheleri ortaya 
koyduktan sonra kendi kanaatini açıkla- 
mış ve İbnü'l-Esir, Zehebi, İbn Hallikân'ın 
eserlerinden faydalandığını belirtmiştir. Yâ- 
filnin eserleri arasında zikredilen, Yemen'- 
deki meşâyihi anlattığı “Bâhiyetü'l-mah- 
ya fi medhi şüyühi'i-Yemeni'l-aşfiyâ” adlı 
kasidesi de Mir'âtü'l-cenân'da yer al- 
maktadır (IV, 339). 7. Zikrü mezâhibi'l- 
fıraki'sneteyn ve seb'ine'I-muhâletfeti 
li's-sünneti ve'I-mübtedi'in. Aynı konuy- 
la ilgili farklı müelliflere ait beş risâle ile 
birlikte yayımlanmıştır (nşr. Ahmed Ferid 
el-Mezidi, Beyrut 1425/2004). Müellif üm- 
metin yetmiş üç fırkaya ayrılacağına dair 
hadisi esas alarak Hâriciler, Şia, Mu'tezile 
ve Mürcie gibi bid'atçı fırkaların Ehl-i sün- 
net'e muhalif görüşlerini açıklamıştır. 8. 
Hulâşatü'-mefâhir fi menâkıbi'ş-Şeyh 
“Abdilkâdir (nşr. Ahmed Ferid el-Mezidi, 
Sri Lanka 1427/2006). Eserin yazma nüs- 
haları Etrâfü “acâibi'l-âyât ve'I-berâ- 
hin, Hulâşatü'-mefâhir fi ahbâri'ş-Şeyh 
“Abdilkâdir, Esne'l-mefâhir fi menâkı- 
bi'ş-Şeyh “Abdilkâdir gibi isimlerle çe- 
şitli kütüphanelerde mevcuttur (Mekte- 
betü'l-evkâfi'l-âmme, nr. 9703/1, 10133/2, 
18016; TSMK, III. Ahmed, nr. 1434; Mekte- 
betü'l-bihâr [Kalküta], nr. 275). Kitap, mü- 
ellifin Kâdiriyye'nin Yâfiiyye şubesinin ku- 
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rucusu olduğuna dair bir belge niteliğin- 
de kabul edilmiştir. 9. et-Terğib ve't-ter- 
hib. Faşlü mine'l-ehâdisi'ş-şahihi'-mü- 
temmime li-ebvâbi't-terğib ve't-terhib 
adlı eserle birlikte neşredilmiştir (nşr. Ebü 
Abdurrahman el-Mısri el-Eseri, Tanta 1414/ 
1994). 10. ed-Du'& âdâbühü ve esbâ- 
bühü. Aynı muhtevada farklı müellifle- 
re ait üç risâle ile birlikte yayımlanmıştır 
(nşr. Said Abdülhamid Muhammed es- 
Sa'dini, Beyrut 1415/1995). 


Yâfil'nin bunların dışında Neşrü'I-me- 
hâsini'l-Yemâniyye fi haşâ'işi'-Yemen 
ve nisebi'-Kahtâniyye, Kaşide fi'l-eş- 
hüri'r-Rümiyye (Ürcüze fi ma'rifeti şu- 
hüri'r-Rüm), el-Vesiletü ilallâhi bi-es- 
mö'ihi'-hüsne'Lcelile (Divânü şir), Hiz- 
bü (evrâdü)'I-bir, Menâkıbü'-İmâmi'ş- 
Şâfi“i (Mirâtü'l-cenân'daki Menâkıbü'ş- 
Şâfi bölümü), Eşrefü'-mefâhiri'l-aliy- 
ye fi menâkıbi'l-e'immeti'!-Eş“ariyye 
(İbn Asâkir'in Tebyinü kezibi'-müfteri ad- 
lı kitabının özeti), Kaşidetü'r-râ&iyye, er- 
Risâletü'-Mekkiyye fi tariki's-sâdâti'ş- 
şüfiyye, Cevâb “an suâl et-tavâf ve'l- 
“umre eyyühümüâ efdal, el-Envârü'l- 
l@iha min esrâri'I-Fâtiha, Risâle müş- 
temile “alâ nebze min akvali'l-meşâyih 
ve âdâbihim, Ed'iyetü'ş-şabâh ve'I-me- 
sö, Nürü'lyakin ve işârâtü ehli't-tem- 
kin adlı kitap ve risâleleri de bulunmakta- 
dır. Müellifin kaynaklarda adı geçen Neş- 
rü'rreyhân fi fażli'l-mütehâbbîn fi'l- 
lâhi mine'l-ihvân (Mir'âtü'l-cenân, IV, 
328), Bülbülü'l-etrâb ve halâvetü'l-hi- 
lâb fi zikri'l-firâk ve'I-medhi li'l-evli- 
yö'i'-ahbâb (a.g.e., IV, 339), Ravzü'-be- 
şir ve riyâzü'l-ebşâr fi me'âlimi'l-ak- 
târ ve'l-enhâri'I-kibâr, Etrâfü't-tevârih, 
Neşrü'r-ravzi'l-ıtr fi hayâti seyyidinâ 
Ebi'I-“Abbâs el-Hızr gibi eserleri günü- 
müze ulaşmamıştır. 
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YAFIIYYE 
(asi! ) 
Kādiriyye tarikatının Abdullah 
b. Es'ad el-Yâfii'ye 
(6. 768/1367) 


nisbet edilen bir kolu 
(bk. YÂFİİ). 


YAĞISIYAN 
(6. 491/1098) 


Büyük Selçuklu Sultanı Melikşah'ın 
Ni önde gelen kumandanlarından. j 


İslâm kaynaklarında Yâgisiyân, Yagisi- 
yan, Batı kaynaklarında Ağsiyan, Ağusian, 
Ansian şeklinde geçer. Yağısıyan b. Mu- 
hammed b. Alp ilk defa Sultan Melikşah 
devrinde temayüz etmiştir. Anadolu fâtihi 
I. Süleyman Şah'ın Antakya'yı fethinden 
(477/1084) sonra Halep hâkimiyeti için Su- 
riye Selçuklu Meliki Tutuş ile yaptığı sa- 
vaşta hayatını kaybetmesi üzerine Melik- 
şah, bölgeyi doğrudan kendine bağlamak 
için İsfahan'dan bizzat Kuzey Suriye'ye se- 
fere çıktığında Yağısıyan da yanındaydı. 
Ramazan 479'da (Aralık 1086) önce Ha- 
lep'i, ardından Antakya'yı teslim alan Me- 
likşah, Yağısıyan'ı buraya vali tayin etti (İb- 
nü'l-Adim, II, 101; Urfalı Mateos Vekayi- 
nâmesi, s. 172). Yağısıyan daha sonra Fâ- 
tımiler'e karşı düzenlenen harekâta katıl- 
dı. 482'de (1089) Filistin ve Suriye'yi geri 
almak için harekete geçen Fâtımiler Sur, 
Sayda, Beyrut, Akkâ gibi kıyı şehirlerini 
zaptederek Dımaşk'a başarısız bir kuşat- 
ma girişiminde bulundular. Sultan Melik- 
şah'ın emriyle Halep Valisi Aksungur ve Ur- 
fa Valisi Bozan'ın yanı sıra Yağısıyan da kuv- 
vetleriyle Tutuş'un emrine girdi ve onun- 
la beraber Suriye harekâtına iştirak etti. 
Ancak Humus ve Arkâ Kalesi'nin fethinin 
ardından Trablusşam kuşatması esnasın- 
da Tutuş ile Selçuklu kumandanları ara- 
sında anlaşmazlık çıkınca Fâtımiler'e karşı 
bu mücadele sürdürülemedi (484/1091). 


YAĞISIYAN 


Sultan Melikşah'ın ölümünden sonra 
kardeşi Tutuş sultanlığını ilân edince Ha- 
lep Valisi Aksungur ve Urfa Valisi Bozan'la 
birlikte Antakya Valisi Yağısıyan da ona 
itaat edip adına hutbe okuttu ve saltanat 
mücadelesinde onun yanında yer aldı. Fa- 
kat Aksungur ve Bozan, Tutuş'tan ayrıla- 
rak diğer taht iddiacısı, Melikşah'ın oğlu 
Berkyaruk'un hizmetine girdiğinden Berk- 
yaruk'a karşı saltanat mücadelesinde gü- 
cü azalan Tutuş asker toplamak amacıy- 
la önce Diyarbekir bölgesine, ardından Ya- 
ğısıyan'la birlikte Antakya'ya gitti; şehirde 
bir süre kaldıktan sonra Dımaşk'a döndü 
(486/1093). Tutuş, Halep ve Urfa'da Berk- 
yaruk adına hutbe okutan Aksungur ile 
Bozan'ı cezalandırmak için Dımaşk'tan ha- 
reket edip Hama yakınlarına geldiğinde 
Yağısıyan da askerleriyle kendisine katıl- 
dı. Tutuş burada bir süre kalarak oğlu Rıd- 
van'ı Yağısıyan'ın kızı Çiçek Hatun ile ev- 
lendirdi (İbnü'l-Adim, Il, 110). Aksungur 
ile Bozan'ın bertaraf edilmesinin ardından 
Halep, Urfa ve el-Cezire'de hâkimiyet ku- 
ran Tutuş, Kuzey Suriye'deki kale ve şehir- 
leri emirlerine iktâ ederken Maarretünnü'- 
mân ve Lazkiye'yi Yağısıyan'a verdi (487/ 
1094). Tutuş daha sonra Hemedan'ı ege- 
menliğine aldığı sırada burada Vezir Nizâ- 
mülmülk'ün oğlu Fahrülmülk ile karşılaş- 
tı. Onu Berkyaruk taraftarı olduğu için 
öldürmek istediyse de Yağısıyan'ın ricası 
üzerine bundan vazgeçti. Ayrıca Yağısı- 
yan halkın Nizâmülmülk ailesine duydu- 
ğu sevgiyi hatırlatarak saltanat mücadele- 
sinde faydalı olabileceği düşüncesiyle onun 
vezirliğe getirilmesini tavsiye etti, Tutuş 
da Fahrülmülk'ü vezir yaptı (İbnü'l-Esir, X, 
198). 


Tutuş ile Berkyaruk arasında 18 Safer 
488 (27 Şubat 1095) tarihinde Rey civarın- 
da yapılan savaşta Yağısıyan başlangıçta 
yine Tutuş'un yanında yer aldı. Fakat bu sı- 
rada Berkyaruk'un ordusunda Sultan Me- 
likşah'ın özel sancağı çekilince Tutuş'un saf- 
larında bulunan birçok emir Berkyaruk'un 
tarafına geçti. Bunun üzerine Yağısıyan 
savaşa girmekten vazgeçti (Urfalı Mateos 
Vekayinâmesi, s. 183). Tutuş mücadeleye 
devam ettiyse de neticede Berkyaruk'a ye- 
nilerek hayatını kaybetti. Bunu takiben Su- 
riye Selçuklu Devleti ikiye ayrıldı. Tutuş'un 
bir oğlu Rıdvan Halep'te, diğer oğlu Dukak 
Dımaşk'ta hüküm sürmeye başladı. Yağısı- 
yan ve Abakoğlu Yüsuf, askerleriyle birlik- 
te Antakya'dan Halep'e gelerek Rıdvan'ın 
hizmetine girdiler. Antakya, Halep Meliki 
Rıdvan'a bağlanırken Yağısıyan, Haçlılar'ın 
gelişine kadar vali olarak onun adına şehri 
yönetmeye devam etti. 
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YAĞISIYAN 


Melik Rıdvan, Halep Selçuklu Melikliği'- 
ni kurunca atabegi ve babalığı Cenâhüd- 
devle Hüseyin'i vezirliğe getirdi. Yağısıyan 
da kısa bir süre ona muhalefet ettikten 
sonra kendisiyle anlaştı. Ardından Melik 
Rıdvan, Yağısıyan ve diğer emirlerin tavsi- 
yesiyle hâkimiyet sahasını genişletmeye 
çalıştı. Yanında veziri Cenâhüddevle, Ya- 
ğısıyan ve Abakoğlu Yüsuf bulunduğu hal- 
de önce Serüç'a (Surüç) yöneldi; daha son- 
ra buradan ayrılıp Urfa önlerine gitti. Er- 
meni Thoros'un idaresindeki Urfa'yı işgal 
ederek şehrin iç kalesini isteği üzerine Ya- 
ğısıyan'a verdi. Yağısıyan kaleyi tahkim et- 
tirerek buraya bir miktar kuvvet yerleştir- 
di (489/1096). Urfa'nın alınmasından son- 
ra Yağısıyan ile Vezir Cenâhüddevle Hüse- 
yin arasında huzursuzluk baş gösterdi. Ya- 
ğısıyan ve Abakoğlu Yüsuf, Cenâhüddevle 
Hüseyin'i ortadan kaldırıp Halep'te yöne- 
timi ele geçirmeyi tasarlıyordu. Bunu ha- 
ber alan vezir kaçarak Halep'e döndü. Ar- 
dından Rıdvan ve Yağısıyan da kuwetleriy- 
le Urfa'dan Halep'e hareket ettiler. Fakat 
yolda vezirin Halep'te olduğunu öğrenen 
Yağısıyan şehre girmek istemedi ve eski 
vezir Ebü'l-Kâsım el-Hârizmi ile Rıdvan'- 
dan ayrılıp Antakya'ya gitti. Yağısıyan ve 
Abakoğlu Yüsuf'un kendisine karşı bir ha- 
reketinden şüphelenen Rıdvan ise Halep'e 
doğru yoluna devam etti. Kısa bir süre 
sonra Cenâhüddevle Hüseyin şüpheli dav- 
ranışları yüzünden Yağısıyan'ın nüfuz ala- 
nını daraltmak için harekete geçti; Rıd- 
van'ın da onayıyla onun iktâı olan Maar- 
retünnu'mân kuşatıldı; Yağısıyan'ın oğlu da 
şehri savunamadığından teslim etmek zo- 
runda kaldı (1096) (İbnü'l-Esir, X, 208 vd.; 
İbnü'l-Adim, II, 123). 


Bir süre önce Rıdvan'ın Cenâhüddevle 
Hüseyin kumandasındaki askerlerine ye- 
nilip Antakya'da Yağısıyan'a sığınan Aba- 
koğlu Yüsuf, Rıdvan tarafından kabul edi- 
lince Halep'e gelerek onun hizmetine gir- 
miş, Bizâa ve Menbic kendisine iktâ edil- 
mişti. Fakat daha sonra onun Rıdvan aley- 
hine Yağısıyan ile iş birliği yaptığı ve gizli- 
ce mektuplaştığı ortaya çıktı. Bunun üze- 
rine Yüsuf yakalanıp öldürüldü. Melik Rıd- 
van, Yağısıyan'ın iktâları olan Tel Bâşir ve 
Şeyhüddeyr'e (Şâdır) yürüyerek buraları 
onun nâiblerinden teslim aldı ve Antakya 
yörelerine kadar uzanan yağma akınların- 
da bulundu (Ramazan 489 / Eylül 1096; 
İbnü'l-Esir, X, 214; İbnü'l-Adim, II, 124 vd.). 
Ardından Yağısıyan, Melik Rıdvan'ın, kar- 
deşi Dukak üzerine Dımaşk'a bir sefere 
hazırlandığını haber alınca hemen gidip 
durumu Melik Dukak ile atabegi Tuğte- 
gin'e haber verdi ve Rıdvan'a karşı onları 
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destekledi. Kuwvetleriyle Dımaşk'a yöne- 
len Rıdvan, Yağısıyan'ın Dukak'a yardıma 
gittiğini duyunca şehri kuşatmaktan vaz- 
geçti ve Dımaşk Melikliği'ne ait bölgeler- 
de yağma akınlarına girişti. Dukak, Tuğ- 
tegin ve Yağısıyan buna engel olmak için 
Halep ordusunu yakından takip ettiler. Ne- 
ticede her iki taraf da bir savaşı göze ala- 
mayınca Yağısıyan Antakya'ya döndü (Mu- 
harrem 490 / Aralık 1096 — Ocak 1097). 


Daha sonra Melik Dukak karşı saldırıya 
geçti; Halep Selçuklu Melikliği'ni hedef 
alan seferine Yağısıyan da katıldı. Yağısı- 
yan, bu harekât sırasında eski iktâ1 olan 
Maarretünnu'mân'ı Artukoğlu Sökmen'in 
nâiblerinden teslim alarak halkı vergiye 
bağladı. Rıdvan ve Dukak'ın kuvvetleri Kın- 
nesrin'de karşı karşıya gelince iki taraf ara- 
sında yapılan görüşmelerin birinde Ya- 
ğısıyan, Rıdvan'ın saflarındaki Sökmen'le 
alay etmişti. Neticede yapılan şiddetli sa- 
vaşta özellikle Sökmen'in kahramanlığı sa- 
yesinde Dukak ağır bir yenilgiye uğradı, 
Yağısıyan da bozgun halinde Antakya'ya 
döndü (5 Rebiülâhir 490 / 22 Mart 1097). 
Dukak, Rıdvan'ın üstünlüğünü kabul etti; 
Dımaşk ve Antakya'da hutbelerde önce 
Rıdvan'ın adının zikredilmesi hususunda 
anlaşmaya varıldı. Savaşın ardından muh- 
temelen Yağısıyan'ın da etkisiyle Melik 
Rıdvan'ın, veziri Cenâhüddevle Hüseyin ile 
arası açıldı. Cenâhüddevle'nin Halep'ten 
ayrılıp kendi iktâı olan Humus'a gitmesi 
üzerine Yağısıyan, Halep'e gelerek yeni- 
den Rıdvan'ın hizmetine girdi ve melikli- 
ğin idaresini üzerine aldı. Bu arada Halep'- 
te hâkimiyetini devam ettirebilmek için 
Fâtımiler'le iş birliği yapan Rıdvan, Mısır 
Fâtımi Halifesi Müsta'li-Billâh adına hut- 
be okutunca Sökmen gibi Yağısıyan da bu- 
na şiddetle tepki gösterdi ve sonunda hut- 
be yeniden Abbösi halifesi adına okundu 
(1097) (İbnü'l-Esir, X, 225; İbnü'l-Adim, 
II, 126 vd.). Bunu takiben Rıdvan, yanın- 
da Yağısıyan ve Sökmen bulunduğu halde 
eski veziri Cenâhüddevle Hüseyin üzerine 
Humus'a yürümek için Halep'ten ayrılarak 
Şeyzer'e geldi. İslâm dünyasının taht kav- 
galarıyla çalkalandığı bu dönemde Ana- 
dolu'yu kateden I. Haçlı Seferi ordularının 
Yağısıyan'ın idaresindeki Antakya'ya yak- 
laşmakta olduğu haber alındı. Yağısıyan 
hemen Antakya'ya dönüp Haçlılar'a karşı 
savaşmayı önerdi; fakat önce Diyarbekir 
bölgesini hâkimiyet altına almak isteyen 
Sökmen ile arasında anlaşmazlık çıktı. Rıd- 
van ise Halep'e geri dönmeye karar verdi. 

Yağısıyan, Şeyzer'den ayrılıp Antakya'- 
ya geçti ve Haçlılar'a karşı savunma ha- 


zırlıklarına başladı. Bir yandan surları güç- 
lendirirken bir yandan da hıristiyan halkı 
ihanetlerinden çekinerek şehir dışına çı- 
kardı. Halep Meliki Rıdvan'dan, Dımaşk 
Meliki Dukak ve Humus Emiri Cenâhüd- 
devle'den, Serüç Emiri Artukoğlu Sökmen 
ile Musul Valisi Kürboğa'dan ve civardaki 
diğer emir ve beylerden yardım istedi. Me- 
lik Rıdvan bir miktar kuvvet gönderdiyse 
de kendisi gelmedi. Antakya önlerine ge- 
len Haçlılar şehri kuşattı (490/1097). Yağı- 
sıyan, Halep ve Dımaşk'tan gelecek kuv- 
vetleri beklerken küçük birliklerle sürekli 
Haçlılar'ın üzerine saldırılar düzenleyip on- 
ları dağıtmaya çalıştı ve büyük kahraman- 
lıklar gösterdi. Kuşatma uzadıkça Haçlı 
ordusu kötü duruma düştü, pek çok kişi 
açlıktan öldü. Bu arada Berkyaruk'un Mu- 
sul Emiri Kürboğa idaresinde yardıma 
gönderdiği birleşik Türk ordusu zamanın- 
da şehre ulaşamadı. Kürboğa önce ilk Haç- 
lı Kontluğu'nun kurulduğu Urfa'yı kuşatıp 
almaya kalkışınca üç hafta süren başarı- 
sız Urfa kuşatması Haçlılar'a zaman ka- 
zandırdı. Bu arada Norman reisi Bohe- 
mund, Yağısıyan'ın kumandanlarından Er- 
meni asıllı Firüz'un ihaneti neticesinde şeh- 
re girmeyi başardı. Haçlılar şehirde büyük 
bir katliama girişirken Yağısıyan kurtuluş 
ümidi kalmadığını görerek perişan vazi- 
yette şehirden kaçtı. Fakat ertesi sabah, 
topladığı kuwetlerle iç kaleye kapanan oğ- 
lu Şemsüddevle'nin direndiğini duyunca 
çok pişman oldu. Derin bir üzüntü içinde 
bir dağ patikasında yol alırken bayılarak 
atından düştü ve ağır biçimde yaralandı. 
Adamları onu tekrar atına bindirmek iste- 
dilerse de ölmek üzere olduğunu görün- 
ce bırakıp oradan uzaklaştılar. Bu sırada 
civarda odun kesmekte olan bir Ermeni 
Yağısıyan'ı gördü ve öldürüp kesik başını 
Bohemund'a götürdü; karşılığında da bü- 
yük mükâfat aldı. Receb 491'de (Haziran 
1098) Antakya'ya ulaşıp şehri kuşatan Kür- 
boğa'nın ordusu surlar önünde yapılan sa- 
vaşı ordudaki emirler arasında çıkan an- 
laşmazlık yüzünden kaybedince iç kalede- 
kiler de teslim olmak zorunda kaldı. 
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(bk. AHMED RİFAT EFENDİ, Yağlıkçızâde). 


çe Tl 
YAĞMAÂ-i CENDAKİ 
baz slois ) 
Mirzâ Ebü'l-Hasen Rahim b. Hacı İbrâhim 
Kuli Yağmâ-i Cendaki 
(1782-1859) 


Hicivleriyle tanınan İranlı şair. 


Deştikevir'in merkezinde Yezd ile Sim- 
nân arasında yer alan Cendak'a bağlı Be- 
yâbânek'in Hür köyünde doğdu. Küçük yaş- 
larda deve çobanlığı yaptı. Köy çocuklarıy- 
la birlikte deve otlatırken maiyetiyle ora- 
dan geçen bölge hâkimi Emir İsmâil Han 
Arab-ı Âmiri'nin sorduğu sorulara ver- 
diği cevaplarla dikkatini çekince Emir İs- 
mâil Han babası Hacı İbrâhim'in izniyle 
onu himayesine aldı. Bir süre eğitim gör- 
dükten sonra emirin özel ulaklığını yap- 
maya başladı. Bu sırada Rahim'in yazı ko- 
nusundaki yeteneğini de farkeden İsmâil 
Han onu kendi özel kâtibi olarak görevlen- 
dirdi. Rahim yerine Ebü'l-Hasan adını alan 
Cendaki, kâtiplik görevini sürdürürken 
“Mecnün” mahlasıyla ilk şiir denemeleri- 
ni ortaya koydu. Bölgede gücünü arttıran 
İsmâil Han, merkezi otoriteye karşı çıkın- 
ca 1216'da (1802) Kaçar hükümeti tara- 
fından üzerine gönderilen ordu karşısın- 
da yenilgiye uğrayıp Horasan'a kaçtı. Cen- 
dak'ta kalan Ebü'l-Hasan, Simnân ve Dam- 
gan Valisi Serdâr Zülfikar Han tarafından 
bu şehre yönetici tayin edilen Câfer Sul- 
tan'ın Afganlılar'la savaşmak için hazırla- 
dığı ordusuna asker olarak katıldı. Sefer 
sırasında okuduğu şiirlerle kumandanın 
dikkatini çekti ve Serdâr Zülfikar Han'ın 
huzuruna çıkarıldı. Kaba tavırları ve şiire 
ilgisizliğiyle bilinen Serdâr, önce onun as- 
kerlikte kalmasını istediyse de kumanda- 


nın ricası üzerine kendi özel kâtipliğiyle 
görevlendirmeyi kabul etti. 


Bu görevini altı yıl sürdüren Ebü'l-Ha- 
san bir komplo sonucu Serdâr Zülfikar 
Han'ın hışmına uğrayıp tutuklandı, mal- 
larına el konuldu. Hapiste Serdâr'ın adam- 
larınca şiddete mâruz kaldı ve Tahran'a 
kaçıp Şah Abdülazim Türbesi'ne sığındı. 
Burada kendi durumunu anlatan bir ga- 
zel yazarak mahlasını da “Yağma” şeklin- 
de değiştirdi. Bir süre devlet adamların- 
dan uzak durup seyahate çıktı, bu ara- 
da Bağdat ve Kerbelâ'ya gitti. Seyahatle- 
rinin sonunda döndüğü Cendak'ta ilk ev- 
liliğini yaptı. Şehirde altı ay oturduktan 
sonra Kaçarlar'ın merkezi Tahran'a gitti. 
Bu sırada yeni bir görevle Tahran'a gelen 
Serdâr Zülfikar Han ile bazı dostları vası- 
tasıyla barıştı. Ardından bir süre Kum şeh- 
rinde ikamet etti. Dönemin kültür ve si- 
yaset adamlarından Mirza Muhammed Ali 
Mâzenderâni ve Mirza Mehdi Melikü'l- 
Küttâb ile birlikte Encümen-i Müfâkehe 
adıyla bir mizah cemiyeti kurdu. Kurucu- 
larının farklı şehirlere gitmesi sonucu ce- 
miyet dağıldı. Meşhed'e geçen Yağmâ bu- 
rada kısa bir süre kaldıktan sonra Kâşân'a 
yerleşti. Kâşân'da ikinci defa evlendi; Tah- 
ran'a yaptığı bir seyahatte dönemin güç- 
lü veziri Hacı Mirza Akâsi ile tanışıp onun 
saygısını ve dostluğunu kazandı. Bu sa- 
yede Kaçar Muhammed Şah'ın sarayında 
saygın bir konuma yükseldi. Akâsi'nin ri- 
casını geri çevirmeyip Kâşân'a vezir ola- 
rak gitti. Şehirdeki bazı ileri gelen kişile- 
rin ahlâki zaaflarına dair kaleme aldığı Hu- 
lâşatü'l-iftizâh adlı hiciv manzumesinde 
eleştirdiği kimselerin onun şarap içtiğine 
dair bir şâyia çıkarmaları üzerine mahke- 
me tarafından kırbaçla cezalandırılması- 
na karar verildi. Yağmâ'nın bu cezayı hak 
etmediğine inanan bazı din adamları ara- 
ya girip onu cezadan kurtardı. 1254'te 
(1838) Muhammed Şah'ın Afganistan'a 
düzenlediği seferde onun maiyetinde bu- 
lunan Vezir Akâsi'nin davetiyle bu sefere 
katıldı ve Herat'a gidip bir süre orada ika- 
met etti. Hayatının sonunda Simnân'a yer- 
leşmeyi düşündüyse de büyük oğlu Mirza 
İsmâil Hüner'in ısrarı üzerine doğum yeri 
olan Hür'a döndü ve 16 Rebiülâhir 1276 
(12 Kasım 1859) tarihinde burada vefat 
etti. Mezarı İmamzâde Seyyid Dâvüd Tür- 
besi yanındadır. Yağmâ günlük dilin im- 
kânlarını şiire taşıması, toplumsal sorun- 
ları yalın biçimde dile getirmesi, hiciv ve 
mersiyede biçimsel yenilikler gerçekleştir- 
mesi sebebiyle geriye dönüşçü şairlerden 
ayrılmış ve bu yönüyle İran Meşrutiyeti 
dönemi şairlerinin ilgisini çekmiştir. Kap- 
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samlı bir tahsil hayatı olmayan ve Arapça 
bilmediğini mektuplarında ifade eden Yağ- 
mâ, yazı ve mektuplarında halk diline gir- 
memiş Arapça kelime ve terkipleri kul- 
lanmaktan özellikle kaçınarak sade Fars- 
ça'dan yana bir tavır takınmıştır. 


Eserleri. Yağmâ'nın şiirlerini ve mün- 
şeatını yakın dostlarından Hacı Muham- 
med İsmâil bir araya getirmiş, daha son- 
ra onun oğlu Mirza Abdülbâki tarafından 
Külliyyât-ı Yağınâ adıyla iki cilt halinde 
basılmıştır (Tahran 1282/1866). Yağmâ bir 
mektubunda Hacı Muhammed İsmâil'in 
başkalarına ait bazı şiirleri de kendi şiir- 
leri arasına kattığından ve bu konuda yap- 
tığı uyarıları dikkate almadığından yakı- 
nır. Bu derlemede “Gazeliyyât-ı Cedid” ad- 
lı bölümdeki gazellerin “Sultan” mahlasını 
kullanan Şehzade Seyfüddevle'ye, birkaç 
kıtanın Molla Muhammed Hasan Behrâm-ı 
Simnâni'ye, bazı manzume ve mektupla- 
rın da şairin oğlu Mirza İsmâil Hüner'e ait 
olduğu tesbit edilmiştir. Nesir ve şiirleri 
Münşe'ât ve Gazeliyyât-ı Ebü'l-Hasan 
Cendaki adıyla da basılmıştır (Bombay 
1302). Daha sonra Seyyid Ali Âl-i Dâvüd 
Yağmâ'nın bütün eserlerini, şaire nisbet 
edilen kısımları ayıklayıp yukarıda değini- 
len derlemeye girmeyen şiirleri de ekle- 
mek suretiyle iki cilt halinde yeniden neş- 
retmiştir (Tahran 1357 hş./1978). Yağmâ'- 
nın bu yeni külliyatında klasik tarzda lirik 
gazeller, mizah şiirleri ve hicviyeler, karam- 
sar şiirler, mersiyeler, ayrıca şairin oğul- 
larına, arkadaşlarına, şehzadelere ve ilim 
adamlarına yazdığı mektuplar yer almak- 
tadır. Külliyatın |. cildi divanını, Il. cildi de 
nesirlerini içermektedir. Yağmâ, birkaç ör- 
nek yazdıktan sonra terkettiği kaside tar- 
zı dışında bütün klasik şiir kalıplarında 
ürün vermiştir. Gazel, müstezad, mesne- 
vi, kıta ve rubâi onun en çok kullandığı na- 
zım biçimleridir. Şiirleri konu bakımından 
lirik şiirler (gazeller), mizahi şiirler ve hic- 
viyeler, mersiyeler olarak üç ana bölüm- 
de değerlendirilebilir. Klasik tarzdaki ga- 
zelleri onun güçlü şiir yeteneğinin kanıtı 
sayılabilecek niteliktedir. Ancak şiirdeki 
şöhretini mizahi şiirlerine ve hicviyelerine 
borçludur. Kâşân'da yazdığı Hulâşatü'1- 
iftizâh adlı mesnevi burada yaşanmış bir 
olaya dayanır. Şukükü'd-delil mesnevisi 
methiye görünümlü bir hicviyedir. Şairin 
Serdâr Zülfikar Han'ı eğlendirmek ama- 
cıyla kaleme aldığı mizahi gazeller Ser- 
dâriyye başlığı altında bir araya getiril- 
miştir. Bir bütünlük taşımayan bu gazel- 
ler sövgülerle başlayıp Serdâr'ın övgüsüy- 
le sona erer. Cendaki'nin şiirlerinin bir kıs- 
mı Gazeliyyât ve Serdâriyye adıyla da 
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yayımlanmıştır (Tahran 1337 hş.). “Kaşşâ- 
biyye” ve “Ahmedâ” başlıklı bölümler de 
“Serdâriyye” gibi mizah ve hiciv gazellerin- 
den meydana gelir. Yağmâ'nın mizahi şiir- 
leri ve hicviyeleri en az gazelleri kadar ba- 
şarılı olup şiirde taklit ve tekrarın had saf- 
haya ulaştığı “geriye dönüş dönemi”nde 
(sebk-i bâzgeşt) yenilik ve özgünlük un- 
surları içermesi bakımından dikkate de- 
ğerdir. Bazıları muharrem merasimlerin- 
de “ravza” olarak okunmak üzere yazılan 
mersiyeleri ise Fars şiirinde nisbeten yeni 
sayılabilecek bir biçim olan müstezad tar- 
zında kaleme alınmıştır. Mersiyelerinde 
daha önce kullanılmayan bir kalıba yer 
vermesi onun yeni bir mersiye türü geliş- 
tirdiği şeklinde yorumlanmıştır. 
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YAĞMUR DUASI 
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YAHOVA 
bk. YEHOVA). 

L ( vA) al 
m Ni q 
YAHSUBILER 
( ji ) 

Endülüs'te 
Leble ve civarında hüküm süren 
bir hânedan 
| (1023-1054). E 


Yahsub kabilesi Leble'deki en güçlü grup- 
lardan birini teşkil ediyordu. Endülüs Eme- 
vi Devleti'nin ilk yıllarında bu kabile men- 
suplarından Said el-Matari el-Yahsubi 149'- 
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da (766), ondan birkaç yıl sonra da Ab- 
dülgaffâr b. Humeyd el-Yahsubi Leble'de 
isyan etmişti. Endülüs Emevi halifeliğinin 
çöküş döneminde Ebü'l-Abbas Ahmed b. 
Yahyâ el-Lebli el-Yahsubi, yine Leble'de 
(Niebla) yeni bir isyan hareketi başlattı. 
Leble halkının biat ettiği Tâcüddevle Ah- 
med b. Yahyâ Leble, Cebelüluyün (Gibra- 
léon) ve çevresinde hüküm sürmeye baş- 
ladı (414/1023-24). Onun yirmi yıl kadar sü- 
ren emirlik dönemi huzur ve sükün için- 
de geçti. 434'te (1042-43) Leble'de ölen 
Tâcüddevle Ahmed b. Yahyâ'nın vasiyeti 
üzerine kardeşi Muhammed b. Yahyâ, İz- 
züddevle lakabıyla emirliğin başına geti- 
rildi. 

İzzüddevle'nin emirliğinin ilk yılları da 
huzur ve emniyet içinde geçti. Bu sırada 
İşbiliye'de (Sevilla) güçlü bir emirlik ku- 
ran Abbâdiler sınırlarını doğu-batı istika- 
metinde genişletmek istiyordu. İşbiliye'- 
nin batı sınırında yer alan Leble de doğ- 
rudan Abbâdiler'in tehdidi altındaydı. Ab- 
bâdiler'in saldırıları karşısında İzzüddevle, 
Abbâd b. Muhammed el-Mu'tazıd'a karşı 
üstünlük sağlayamayınca iyi ilişkiler kur- 
duğu Eftasi Hükümdarı Muhammed el- 
Muzaffer'den yardım istedi. Yardım tale- 
bini kabul eden Muzaffer kuvvetlerini top- 
layarak Yahsubiler'in (Beni Yahyâ) yardı- 
mına gitti ve bazı Berberi kabilelerinin Ab- 
bâdi topraklarına saldırmasını sağladı. Bu 
gelişmelerin müslümanlar arasında düş- 
manlık doğuracağını düşünen Cehveri Hü- 
kümdarı Ebü'l-Velid Muhammed b. Ceh- 
ver ara buluculuk yapmaya çalıştıysa da 
başarılı olamadı. Mu'tazıd askerlerinin bir 
kısmını Eftasi topraklarına gönderdi, ken- 
disi de Leble'ye gitti. İki taraf arasında şid- 
detli bir savaş meydana geldi. Savaşın baş- 
larında Muhammed el-Muzaffer karşısın- 
da üstün gelen Mu'tazıd savaşın seyri için- 
de üstünlüğünü kaybetti, sonunda Mu- 
zaffer'e karşı yenilgiye uğradı ve çok sa- 
yıda askeri öldürüldü (439/1047). Bu sıra- 
da Muhammed el-Muzaffer ile birlikte ha- 
reket eden bazı Berberi kabileleri İşbili- 
ye'nin doğu tarafını tutarak yol kesmeye 
başladılar. Önceleri Yahsubiler'le Abbâdi- 
ler arasında cereyan eden bu mücadele 
bir süre sonra Eftasi-Abbâdi mücadelesi- 
ne dönüştü ve iki emirlik arasında devam 
edecek olan mücadelenin de başlangıcını 
teşkil etti. Kurtuba (Cordoba) Emiri Ebü'l- 
Velid Muhammed b. Cehver'in ara bulucu- 
ğu sonunda Eftasilerle Abbâdiler arasın- 
da anlaşma sağlandı. 

Ancak anlaşmanın hemen ardından 


Mu'tazıd tekrar Leble'yi sıkıştırmaya baş- 
layınca İzzüddevle güçlü rakibi karşısında 


barış istemek zorunda kaldı, Abbâdiler'e 
yıllık vergi ödemeyi kabul edince savaş so- 
na erdi. Bu savaşın sadece müslümanla- 
ra zarar verdiğini düşünen Kurtuba Emiri 
Ebü'i-Velid Muhammed b. Cehver'in da- 
veti üzerine İzzüddevle malları ve ailesiy- 
le birlikte Kurtuba'ya gitmeyi kabul etti; 
Leble'den ayrılmadan önce idareyi 443'- 
te (1051-52) yeğeni Feth b. Halef el-Yah- 
subi'ye bıraktı; ardından Kurtuba'ya yer- 
leşti ve 450'de (1058) burada vefat etti. 
Leble halkının biat ettiği Feth b. Halef, Nâ- 
sırüddevle lakabıyla Yahsubi emiri oldu 
ve bir süre sonra emirliğin işlerini yoluna 
koydu. Bu arada İzzüddevle döneminde 
Yahsubiler'le yaptığı anlaşmada kendisi- 
ne ödenmek üzere belirlenen yıllık vergi 
miktarını az bulan Abbâd el-Mu'tazıd kuv- 
vetlerini yeniden Leble üzerine sevketti. 
İki emirlik arasındaki mücadelede Mu'ta- 
zıd Leble ve civarına, Nâsırüddevle Feth b. 
Halef ise İşbiliye'nin güneyindeki Şeriş'e 
(Jerez) saldırdı. Bu saldırılar büyük mik- 
tarda can ve mal kaybı ile birçok kişinin 
esir alınmasına yol açtı. Mu'tazıd karşısın- 
da zor durumda kalan Nâsırüddevle mü- 
cadeleyi daha fazla sürdüremedi ve 445'- 
te (1053-54) şehri Mu'tazıd'a teslim ede- 
rek Kurtuba'ya gitti, bir yıl sonra da vefat 
etti. Yahsubiler'in hâkimiyetindeki toprak- 
ların tamamının Abbâdiler'in eline geçme- 
siyle Leble ve civarında otuz yılı aşkın bir 
süre devam eden Yahsubi hâkimiyeti so- 
na ermiş oldu. 
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YAHŞI FAKIH 
(6. 816/1413'ten sonra) 


Bilinen ilk Osmanlı tarihi yazarı. 


Hayatına dair kaynaklarda yeterli bilgi 
yoktur. Âşıkpaşazâde, Orhan Gazi'nin ima- 
mı İshak Fakih'in oğlu olduğunu söyler (Os- 
manogğulları'nın Tarihi, s. 51). Babasının 
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adı daha sonra gelen bazı kaynaklarda 
yanlış olarak İlyas şeklinde geçer (Meh- 
med Süreyya, V, 1667). İshak Fakih'in Or- 
han Gazi'nin şahsi imamı mı yoksa yaptır- 
dığı bir camide mi görevli bulunduğu bel- 
li değildir. Bununla beraber Yahşi Fakih'in 
ailesinin ilk Osmanlı beylerinin vakıfların- 
dan hayli pay alması ve Yahşi Fakih'in Os- 
manlı ailesinin tarihini yazacak kadar hâ- 
nedan hakkında bilgiye sahip bulunması 
babasının Osmanoğulları ile yakınlığını 
göstermektedir. Bundan hareketle İshak 
Fakih'in Orhan Gazi'nin çevresindeki ön- 
de gelen fakihler arasında yer aldığı söy- 
lenebilir. Orhan Gazi onun için Akyazı'daki 
Sarıçayır'da bir mezraayı, Süleyman Paşa 
ise Gelibolu'daki Emir İlyas Çiftliği'ni vak- 
fetmiştir. Aileyle ilgili vakıf kayıtlarından 
Yahşi Fakih'in dedesinin Alişar Dânişmend 
olduğu ortaya çıkar. Dânişmend unvanı 
onun da ilmiye sınıfına mensubiyetini gös- 
terir. Osmanlı beyleri hem Alişar Dâniş- 
mend hem de İshak Fakih için bazı arazi- 
ler vakfetmiştir. Alişar Dânişmend, Geyve'- 
ye bağlı Alan Argı, Kıran Tarla ve Armut- 
dibi köylerinin mutasarrıfı olup bu arazi- 
ler daha sonra Yahşi Fakih'in tasarrufuna 
geçmiş, bu durum Orhan Gazi'den sonra 
I. Murad ve Yıldırım Bayezid tarafından 
da onaylanmıştır (Hüdavendigâr Livası 
Tahrir Defterleri, 1, 407). 

Âşıkpaşazâde, Yahşi Fakih'in yaşadığı 
yer olarak en azından kendisinin misafir 
kaldığı tarihte Geyve'nin adını verir. An- 
cak bu dönem Fetret devrinin son yılı olan 
1413'e tekabül etmektedir. Dolayısıyla ba- 
basının Orhan Gazi devrinde yaşadığı dik- 
kate alınırsa bunun Yahşi Fakih'in yaşlılık 
yıllarına rastladığı söylenebilir. Hayatının 
erken dönemine ait bilgilerin bulunmama- 
sı Yahşi Fakih'in durumunu belirsiz hale 
getirir. Tayyip Gökbilgin'in Edirne ve Pa- 
şa Livâsı adlı eserinde I. Murad devrinde 
Edirne'de yaşayan bir Yahşi Fakih'ten da- 
ha söz edilir. Bu şahıs, Edirne'nin fethin- 
den sonra şehirdeki ilk müslüman yerle- 
şim merkezlerini kuranlar arasında yer al- 
mıştır. Üç Şerefeli Cami'nin yakınındaki bir 
mahalle Yahşi Fakih adını taşımakta, bu- 
rada onun bir mescidi, bir de hamamı yer 
almaktadır. Edirne'de Yahşi Fakih adlı iki 
mahalle daha vardır. I. Murad kayıtlarda 
Yahşi Fakih b. Dânişmend şeklinde geçen 
bu kişi için Edirne'de, Edirne'ye bağlı Üs- 
küdar nahiyesinde ve Dimetoka'da bazı 
araziler vakfetmiştir. Bu vakıflar 777 (1375) 
yılından sonra evlâtlık statüsü kazanmış 
ve Yahşi Fakih'in oğlu Mustafa'ya tevcih 
edilmiştir (Edirne ve Paşa Livâsı, s. 43, 
175-176). 


Edirne'deki Yahşi Fakih'in yaşadığı za- 
manla ilk Osmanlı tarihi yazarı Yahşi Fa- 
kih'in yaşadığı dönem kronolojik olarak ör- 
tüşmektedir. Dolayısıyla her iki Yahşi Fa- 
kih'in de aynı kişi olduğu düşünülebilir. 
Dedesinden itibaren ailenin Osmanlılar'la 
yakın ilişkiler kurması, babasının Orhan 
Gazi'nin imamı olması, dönemin olayları- 
na dair nakiller yapabilecek derecede olay- 
ların içinde yer alması, 1. Murad devrinde 
Yahşi Fakih'in de benzer bir rol üstlenmiş 
olabileceğini akla getirir. Bu durumda, |. 
Murad'ın Edirne fethinin ardından bölge- 
nin İslâmlaştırılmasında ve iskânında di- 
ğer fakihlerle birlikte Yahşi Fakih'ten de 
faydalandığı sonucu çıkarılabilir. Yahşi Fa- 
kih'in sonraki yıllarda, daha önceden ya- 
pılmayan bir işe girişerek Osmanlı tarihi- 
ne dair bir eser kaleme alması da kendisi- 
nin iktidar zümresiyle yakın ilişki içerisin- 
de bulunmasıyla bağlantılıdır. Babasının 
adının verilmeyip sadece “Dânişmend” şek- 
linde nitelendirilmesi ise dedesinin taşı- 
dığı unvana ya da o dönemde bir anlam- 
da fıkıh âlimi kabul edilen, medrese eği- 
timi almış olması kuvvetle muhtemel İs- 
hak Fakih'e yapılan bir gönderme şeklin- 
de de kabul edilebilir. Edirne'deki vakıfla- 
rın 1375 yılından itibaren evlâtlık haline 
dönüşmesi, Yahşi Fakih'in bu tarihten son- 
ra Edirne'den ayrılarak başka bir bölgeye 
yahut Geyve'ye gittiği şeklinde yorumla- 
nabilir. Muhtemelen bu ayrılış sırasında 
Edirne'deki vakıfların idaresini oğluna bı- 
rakmıştır. Ancak yine de bu kişinin başka 
bir Yahşi Fakih olması ihtimalini gözden 
uzak tutmamak gerekir. Yahşi Fakih'in 
1413'te Geyve'de bulunduğunun dışında 
hayatının geri kalanıyla ilgili bilgi yoktur. 
Vefatına kadar burada oturmuş olması 
mümkün görünmektedir. Vakıf kayıtların- 
dan Mehmed Şah ve Mustafa adlarında 
iki oğlunun varlığı tesbit edilmektedir. Hü- 
seyin Namık Orkun, Sultanönü'ne yakın 
bir emlâkin İshak Fakih ailesine ait olu- 
şundan hareketle Yahşi Fakih'in Mustafa 
ve Mehmed adlarında iki kardeşi, Ahmed 
Fakih ve İsâ Fakih isimlerini taşıyan iki oğ- 
lu bulunduğunu ileri sürer. 

Yahşi Fakih'i asıl önemli kılan husus bu- 
güne orijinal haliyle ulaşamayan Menâ- 
kıb-ı Âli Osmân adlı eseridir. İlk Os- 
manlı tarihi kabul edilen bu eserin var- 
lığı Âşıkpaşazâde'nin Tevârih-i Âl-i Os- 
mân'ındaki ifadelerden anlaşılır. Âşıkpa- 
şazâde, Çorum'a bağlı Mecitözü yakınla- 
rındaki Elvan Çelebi Zâviyesi'nde yaşamak- 
ta iken kardeşi Müsâ Çelebi ile mücade- 
lesine destek vermek üzere bölgeden geç- 


YAHŞİ FAKİH 


mekte olan Mehmed Çelebi'nin birlikleri- 
ne katılmış, ancak Geyve'ye vardığı sıra- 
da hastalanınca Yahşi Fakih'in evinde mi- 
safir kalmıştır. Bu misafirliği esnasında 
Yahşi Fakih'in kitabını görmüş, kendisin- 
den izin alarak okuyup incelemiş, eserini 
yazarken bu kitabı esas almıştır. Eserin- 
de, İstanbul'da oturduğu dönemlerde Os- 
manlı soyunun hikâyesinin kendisinden so- 
rulması üzerine Yahşi Fakih'ten okuyup 
bildiği kadarıyla cevaplar verdiğini belirt- 
miş ve, “Yahşi Fakih Sultan Bayezid Han'a 
gelinceye kadar bu olayları ve menkıbeleri 
yazmış. Ben de Orhan Gazi'nin imamının 
oğlu Yahşi Fakih'e bağlı kalarak başka- 
larından duyduklarımla birlikte Osmano- 
ğulları'nın sözlerinden ve olaylarla dolu 
menkıbelerinden bazılarını özetle kaleme 
aldım” demiştir (Âşıkpaşazâde, s. 35). 

Bu bilgilerden hareketle Yahşi Fakih'in 
eserinin Yıldırım Bayezid devrinin sonları- 
na kadar (1402) geldiği anlaşılmaktadır. 
Eserinin doğrudan kendi gözlemlerine ve 
babasından duyduklarına dayandığı açık- 
tır. Burada anlatılanlar menkıbelerle ka- 
rışık bir nitelik arzederse de eser Osman- 
lı tarihinin ilk dönemlerini açıklığa kavuş- 
turması bakımından önemlidir. Yahşi Fa- 
kih'in eseri Âşıkpaşazâde'nin nakliyle Neş- 
ri ve Oruç b. Âdil gibi tarihçilerin baş kay- 
nağı olmuştur. Meselâ Oruç Bey kendi ese- 
rine Âşıkpaşazâde'nin, ona da Bahşı (Yah- 
şi) Fakih'in kaynaklık ettiğini açıkça belirt- 
miştir (Oruç Beğ Tarihi, s. 9). Âşıkpaşazâ- 
de'nin, eserinde Yahşi Fakih'e ait olduğu 
düşünülen kısımlara bizzat ne şekilde mü- 
dahale ettiği, ekleme yapıp yapmadığı ko- 
nusunda kesin bir şey söylemek zordur. 
Âşıkpaşazâde, Yıldırım Bayezid devrinden 
sonraki kısımları muhtemelen daha çok 
kendi gözlem ve tecrübelerine dayanarak 
kaleme almıştır. Yahşi Fakih'in bazı bilgi- 
leri sözlü gelenekten nakletmiş olması, ilk 
Osmanlı aile köklerinin Selçuklular'la ka- 
rışması gibi bazı hatalı rivayetleri de bera- 
berinde getirmiştir. Bununla birlikte Ha- 
lil İnalcık'ın ve Elizabeth Zachariadou'nun 
incelemeleri ilk dönemle ilgili verilen bilgi- 
lerin göz ardı edilemeyeceğini ortaya koy- 
muştur. 

Yakın dönemde Yahşi Fakih'le ilgili bir 
makale yayımlayan Halil Erdoğan Cengiz, 
Menâkıb-ı Âl-i Osmân'a dâir ilginç bir 
görüş ortaya atıp Edirne Kütüphanesi'n- 
deki Rühi Tarihi diye bilinen Tevârih-i 
Âl-i Osmân nüshasında yer alan, “Ben- 
den önce kimse munfasıl ve muhtasar 
bir Tevârih-i Âl-i Osmân yazmamıştır” 
cümlesinden hareketle bu eserin Yahşi Fa- 
kih'e ait olabileceğini ileri sürmüştür (TT, 
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XII/71 (1989), s. 295-297). Cengiz'in yap- 
tığı metin karşılaştırmaları esas alınarak 
eserin gerçekten Âşıkpaşazâde'den daha 
eski bir tarihte yazıldığı kabul edilirse bu 
durumda Yahşi Fakih'e aidiyeti meselesi- 
nin ilk anda reddedilmemesi gerektiği or- 
taya çıkar. Yahşi Fakih'in hayatının belirli 
bir döneminde Edirne'de yaşadığı ve ken- 
disinden sonra çocuklarından bazılarının 
burada yaşamayı sürdürdüğü göz önüne 
alındığında Yahşi Fakih'in eserinin ileriki 
dönemlerde bir şekilde Edirne'ye gelmiş 
olması ihtimal dahilindedir. 
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Hüseyin Nâmık [Orkun], “Yahşi Fakih ve Eseri”, 
Dergâh, IV/7, İstanbul 1337, s. 106; a.mlf., “Os- 
manlıların Aslına Dair”, Türklük, 1/5, İstanbul 
1939, s. 345-357; V. L. Ménage, “The Menâgib of 
Yakhshi Faqih”, BSOAS, XXVI (1963), s. 50-54; 
a.mlf., “Osmanlı Tarihçiliğinin Başlangıcı” (trc. 
Salih Özbaran), TED, sy. 9 (1978), s. 227-240; 
Halil Erdoğan Cengiz, “Yahşı Fakih”, TT, XII/71 
(1989), s. 295-297; Salih Özbaran, “İlk Osmanlı 
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E , q] 
YAHUDİ 
(Söze ) 

Hz. Müsâ'nın dinine mensup kimse. E 


Arapça'da yehüd, İbrânice'de yehudi, 
Ârâmice'de yehuday(e) şeklindedir. Kur'ân-ı 
Kerim'de, Hz. Peygamber döneminde ya- 
şayan ve Hz. Müsâ şeriatına bağlı olma 


182 


mânasında İsrâiloğulları'nın devamı olarak 
görülen yahudileri ifade etmek için “ye- 
hüd” kelimesinin yanı sıra aynı kökten ge- 
len “hûd” ve “(ellezine) hâdü” kalıpları da 
kullanılmıştır (meselâ el-Bakara 2/62; en- 
Nisâ 4/46; el-Mâide 5/18; el-En'âm 6/146; 
et-Tevbe 9/30; en-Nahl 16/118; el-Hac 22/ 
17; el-Cum'a 62/6; İsrâiloğulları için kulla- 
nılan terkip Beni İsrâfl'dir). Bir âyette de 
yehüdi şeklinde geçmektedir (Âl-i İmrân 
3/67). Müslüman âlimler yehüd ve hüd ke- 
limelerini “tövbe edip hakka dönme” anla- 
mındaki hevd (hâde-yehüdu) köküyle iliş- 
kilendirmişlerdir (Taberi, Il, 143). Hüd “hâ- 
id”in (tövbe eden) çoğuludur veya yehüd 
kelimesindeki yâ harfinin hazfedilmesiyle 
oluşmuştur; bazı kıraatlerde bu kelime 
yehüd şeklinde okunmaktadır. Yehüddan 
maksat ise “yehüdiyyin”dir (tövbe eden- 
ler; Lisânü'I“Arab, “hvd” md.). Yahudilere 
bu ismin verilmesinin sebebi, bir görüşe 
göre Müsâ zamanında İsrâiloğulları'nın bu- 
zağı heykeline taptıktan sonra pişman ola- 
rak Allah'a “hüdnâ ileyke” (biz sana dön- 
dük) demeleridir (el-A'râf 7/156). Bir diğer 
görüş ise Yehüd'un bir kabile ismi oldu- 
ğu ve kelimenin aslı -Hz. Ya'küb'un on iki 
oğlundan en büyüğü olan Yehuza'ya nis- 
betle- “yehüz” iken zal harfinin dal harfi- 
ne çevrilmesiyle Arapçalaştığı şeklindedir 
(a.g.e., ay; Elmalılı, 1, 374; İbrânice ye- 
hudi ve Ârâmice yehudaye kelimelerinin 
yehuzi / yehuzaye şeklinde okunduğuyla 
ilgili olarak bk. Hopkins, XVII [1997], s. 
13-16). Başlangıçta övgü ifade eden ye- 
hüd kelimesi, yahudilerin şeriatının redde- 
dilmesinden sonra artık övgü anlamı ta- 
şımasa da onlara ait bir isim olarak kulla- 
nılagelmiştir (Râgıb el-İsfahâni, e-Müfre- 
dât, “hvd” md.). “Hâde” kalıbı yahudi ol- 
mayı, “hevvede” ise bir kimseyi yahudi di- 
nine çevirmeyi ifade eder. Arthur Jeffery, 
yehüd kelimesinin yabancı bir kökenden 
geldiği konusunda dilcilerin görüş birliği- 
ne vardıklarını, ancak bu kökenin İbrâni- 
ce mi Farsça mı olduğu konusunda ayrıl- 
dıklarını belirtir. Jeffery'ye göre Pehlevi ve 
Avesta dillerindeki “yehüt” ve “yehüd”un 
da aslen Ârâmice'den bu dile geçtiği açık- 
tır. Jeffrey ayrıca, kelimenin Hz. Muham- 
med döneminden önce şiirlerde ve Güney 
Arabistan bölgesine ait yazıtlarda yer al- 
dığına işaret etmiş, İbrânice / Ârâmice 
kaynaklı olan kelimenin Güney Arabistan 
yoluyla Hicaz bölgesine girdiği tezine dik- 
kat çekmiştir (The Foreign Vocabulary of 
the Gur'ân, s. 294; kelimenin Arapça kö- 
kenden türediği görüşü ve konuyla ilgili 
geniş bilgi için bk. M. Sâlih Tevfik, sy. 33 
[2004], s. 319-347). 


Yehüd'un İbrânice karşılığı olan yehudi 
kelimesi Yehuda'ya dayanmaktadır. Yehu- 
da, Ahd-i Atik'te başta Hz. Ya'küb'un on 
iki oğlundan (İsrâiloğulları) dördüncüsü ol- 
mak üzere şahıs ismi (Tekvin, 29/35; Ez- 
ra, 10/23; Nehemya, 11/9; 12/8, 34, 36), bu- 
nu takiben Ya'küb oğlu Yehuda'nın soyu- 
nu ifade edecek şekilde kabile ismi (Tek- 
vin, 49/10; Çıkış, 31/2; Yeşu, 15/1; Hâkim- 
ler, 1/2, 8; II. Samuel, 2/4; 1. Krallar, 12/21; 
Ezra, 1/5) ve ağırlıklı olarak en geniş kabi- 
le olan Yehuda kabilesi mensuplarının yer- 
leştiği Filistin'in güneyindeki bölgenin is- 
mi olarak kullanılmıştır (Yeşu, 20/7; Hâ- 
kimler, 15/10; I. Samuel, 22/5; II. Krallar, 
23/2; İşaya, 3/1; 5/3; Yeremya, 4/4; 18/11; 
Amos, 7/12). Daha sonra da kelime Yehuda 
soyundan gelen Dâvüd tarafından kurulan, 
oğlu Süleyman'ın ölümünün ardından -ku- 
zeyde kalan İsrâil Krallığı'na karşılık- Ye- 
huda bölgesiyle ve Bünyamin ve Levi soy- 
larının yanı sıra Yehuda kabilesiyle sınırlı 
olan Kudüs merkezli krallığın, Bâbil sür- 
günü sonrasında ise (m.ö. VI. yüzyıl) ilgili 
bölgenin ve eyaletin ismi şeklinde yer al- 
mıştır (11. Samuel, 5/5; II. Krallar, 16/1-2; 
Yeremya, 17/20; 25/1; Hagsay, 1/1; Mika, 
1/5; Ester, 2/6; Ezra, 1/2; 5/8; Nehemya, 5/ 
14; II. Tarihler, 11/17; 34/11). Kelime Ahd-i 
Atik boyunca başlangıçta şahıs ve kabile 
ismi şeklinde, sonraları ve özellikle sürgün 
sonrası dönemde ilgili bölge ve dini-siyasi 
kimlikle bağlantılı olarak ve Rabbâni li- 
teratürde şahıs isminin yanında hem bir 
kabileyi (Yehudaoğulları; bk. Sota, 8/11; 
Taanith, 4/5) hem de bölgeyi (Yehuda hal- 
kı; bk. Ketuboth, 4/12; 13/10) ifade etmek 
için kullanılmıştır. 


Hz. Ya'küb'un oğlu Yehuda'ya verilen 
isimle ilgili olarak Tekvin kitabında yer 
alan açıklamada yehuda kelimesiyle “ka- 
bul etmek, itiraf etmek, şükretmek, öv- 
mek” mânalarındaki “hode” (hdh) fiili ara- 
sında bağlantı kurulmaktadır. Hz. Ya'küb'un 
karısı (Leah) dördüncü defa hamile kalıp bir 
erkek çocuk daha dünyaya getirince, “Bu 
defa Rabb'e övgüler sunacağım” demiş ve 
onun için oğluna Yehuda ismini vermiştir 
(29/35). Daha sonraki bir pasajda da Ye- 
huda'nın kardeşleri tarafından övüleceği 
ve onlardan üstün olacağı belirtilmekte- 
dir (49/8-10). Modern araştırmacılar, Tev- 
rat'ta Yehuda ismiyle övgü mânası arasın- 
da kurulan ilişkinin ses benzerliğine dayalı 
bir kelime oyunu şeklinde anlaşılması ge- 
rektiğine, bu isimle anılan kişi veya grup- 
ların, Ya'küb'un oğlu Yehuda ve ondan ge- 
len Yehuda kabilesi dahil, her zaman öv- 
güye lâyık davranış sergilemediklerine dik- 
kat çekmiştir (Harvey, s. 13). İsrailli dilci Is- 
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rael Yeivin kelimenin “basık arazi” mâna- 
sındaki Arapça “vhd” kökünden geldiğini 
ileri sürmüştür. Buna göre yehuda keli- 
mesi ya kabilenin yerleştiği bölgeyle (dağ- 
lık Yehuda bölgesinin batısındaki alçak 
arazi; bk. Shebiith, 9/2) ya da -Yehuda'nın 
Ken'anlı eşi ve bu yolla soya karışan Ken- 
“anlı unsurlar sebebiyle- kabilenin başlan- 
gıçtaki düşük sosyal statüsüyle alâkalı bir 
isimlendirme olmaktadır (Encyclopaedia 
Judaica, XI, 475). 

Yahudi geleneğinde “yehuda-övgü iliş- 
kisi” devam ettirilmiş, İskenderiyeli yahu- 
di filozofu Philo, “Tanrı'yı öven zihin” olarak 
tanımladığı dördüncü çocuk Yehuda'nın 
bizzat kendisinin övgüye lâyık ve kutsal 
olduğunu söylemiş, onun -dört rakamının 
temsil ettiği- mükemmellik ve erdemli- 
likle ilişkisine dikkat çekmiştir (“Concer- 
ning Noah's Work as a Planter”, 134-135). 
Rabbâni literatürde ise Yehuda, kardeşle- 
rinin lideri olarak öne çıkmış, Yüsuf'un ku- 
yuya atılmasından ve babası Ya'küb'un ya- 
şadığı üzüntüden bizzat sorumlu tutul- 
muştur (Genesis Rabbah, 84/17; Midrash 
Tanhuma, Wayyeshev, 9/8-10). Öte yandan 
Tevrat'taki bir olaydan hareketle (Tekvin, 
38/24-26) Talmud'da, Yehuda'nın ilk defa 
suç itirafında bulunup Tanrı'nın ismini kut- 
sayan ve bu konuda diğer kardeşlerine de 
örnek olan kişi olduğu, bu sayede suçunun 
affedildiği ve öbür dünyayı kazandığı belir- 
tilmiştir (Sotah, vr. 7, 109, Makkoth, vr. 11°; 
kelimenin “itiraf” mânasındaki Arapça 
“vdy” köküyle ilişkilendirilmesiyle ilgili ola- 
rak bk. Muhammed Sâlih Tevfik, sy. 33 
(1425/2004), s. 322). Aynı zamanda Yehuda 
ismiyle Tanrı'nın kutsal ismi (YHVH) arasın- 
da da bağlantı kurulmuş, yehudanın Tan- 
rı'nın ismindeki dört harfin tamamından 
(yod-he-vav-he) -ve sayısal değeri dört olan 
“dalet” harfinden- oluştuğuna işaret edil- 
miştir (Sotah, vr. 109). Rabbâni literatürde 
ayrıca, Mısır'dan çıkış sırasında Kızıldeniz'e 
ilk giren ve Ken'an topraklarının ele geçiril- 
mesi esnasında Ken'anlılar'ın karşısına ilk 
çıkan kabile, aynı zamanda başta Kral Dâ- 
vüd olmak üzere İsrâiloğulları tarihindeki 
pek çok önemli kişinin kendisine dayandı- 
ğı ve mesihin, içinden çıkacağı soy oldu- 
ğu gerekçesiyle Yehuda'nın diğer İsrâil ka- 
bilelerine üstünlüğü vurgulanmıştır (So- 
tah, vr. 379; Abodah Zara, vr. 259; Genesis 
Rabbah, 98/8). Bunun yanında, Yehuda'- 
nın kardeşleri tarafından övülmesine yö- 
nelik Tevrat ifadesinden hareketle Ya'- 
küb'un bütün soyunun kendilerini Yehu- 
da'ya nisbet edecekleri ve yehudi diye anı- 
lacakları belirtilmiştir (Genesis Rabbah, 
98/6). Rabbâni literatürde Kudüs merkez- 


li Yehuda bölgesine de üstünlük atfedil- 
miştir (Mişna, Gittin, 5/6; Hagiga, 3/4). 

Yehudi kelimesi (çoğulu yehudim, mü- 
ennesi yehudiyya) Ahd-i Atik'te “Yehuda 
soyuna / bölgesine ait” mânasında ve bil- 
hassa -Yehuda kabilesinden olsun olma- 
sın- Yehuda bölgesinde oturanları yahut 
bu bölgeden olanları ve Bâbil sürgünün- 
den sonra bütün İsrâiloğulları kabilelerin- 
den artakalanları ifade etmek için kulla- 
nılmıştır (II. Krallar, 16/6; 25/25; Yeremya, 
40/11-12; 44/1; 52/28-30; Zekarya, 8/23; 
Ester, 3/4, 6; Nehemya, 1/2; 4/1-2; 13/23; 
l. Tarihler, 4/18). Yehudi Ahd-i Atik'in Ârâ- 
mice yazılmış bölümlerinde “yehudaye” 
şeklinde geçmektedir (Ezra, 4/12, 23; 5/1, 
5; 6/7, 8, 14; Daniel, 3/8, 12). Ayrıca Yehu- 
da bölgesinde oturanlar ya da o bölgeden 
olanlar tarafından konuşulan dili ifade et- 
mek için “yehudit” (11. Krallar, 18/26-28; İşa- 
ya, 36/11-13; Nehemya, 13/24; II. Tarihler, 
32/18), Ester kitabında ise “yahudi olma 
veya görünme” anlamında “mityahadim” 
kalıbı yer almaktadır (8/17). Ahd-i Atik dö- 
neminde özellikle sürgün sonrasında ay- 
nı anda dini, siyasi ve milli çağrışıma sa- 
hip yehudi kelimesi, genelde İsrail toprak- 
ları dışında yaşayan yahudiler yahut ya- 
bancılar tarafından ve İbrânice dışındaki 
dillerde kullanılmıştır. İsrail topraklarında 
yaşayan ve İbrânice konuşan yahudiler ise 
İsrâiloğulları'nın geçmişiyle bağlarını diri 
tutmak adına kendilerinden İsrâil (yisrael) 
diye bahsetmişlerdir (Encyclopaedia Ju- 
daica, XI, 253). 

Yehudi kelimesi, Philo'nun yazılarında 
İbrâni atası İbrâhim'den yazarın kendi dö- 
nemine kadar bütün İsrâiloğulları'nı / ya- 
hudileri kapsayacak biçimde geçmektedir 
(“On the Virtues”, 212; “On the Life of Mo- 
ses”, VI, 34; 11/17, 216). Antik dönem ya- 
hudi tarihçisi Josephus, başlangıçta ya- 
hudilerin Eber'e atıfla İbrâni (Ebraioi) diye 
adlandırılırken, Bâbil sürgünü dönüşün- 
den itibaren köken olarak Yehuda kabile- 
sine dayanan yehudi ismiyle çağrıldıkları- 
na işaret etmiştir. Josephus'un açıklama- 
sına göre kabile bu topraklara yerleşen 
ilk grup olduğundan gerek bölge gerekse 
halkı bu isimle anılmıştır (“Antiguities of 
the Jews”, 1/146; 11/173; “Against Apion”, 
1/22). Josephus sebt uygulaması, sünnet, 
yeme içme kuralları, ibadet ve dil gibi fak- 
törlerin tamamını yahudilerin ayırt edici 
özelliği kabul etmiştir (Harvey, s. 54; “Aga- 
inst Apion”, 1/22). 

Ahd-i Cedid'de de yahudi isimlendirme- 
si (ioudaias / ioudaios) Ya'küb soyundan ge- 
len dini-etnik grup olarak kullanılmış ve 
birçok yönden Gentile ile (yahudi olma- 
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yanlar / Grekler) aynı konumda bulunduk- 
ları vurgulanmıştır (Resullerin İşleri, 18/ 
4; 19/10; Romalılar'a Mektup, 1/16; 2/9-10; 
3/9, 29; Galatyalılar'a Mektup, 2/14). Ge- 
rek İsâ'nın ve Pavlus'un gerekse hıristiyan- 
lardan bir kısmının yahudi kökenine işa- 
ret edilmekle birlikte (Matta, 2/2; Markos, 
15/18; Yuhanna, 3/1-2; 4/9; 8/31; 12/9-11; 
Resullerin İşleri, 13/43; 14/1; 16/1; 22/3; 
Korintoslular'a Birinci Mektup, 9/20; Ko- 
rintoslular'a İkinci Mektup, 11/24) özellik- 
le yahudi din adamlarından, İsâ Mesih ve 
hıristiyan cemaat karşıtlığı yapmaları ve 
İsâ'nın öldürülmesinden sorumlu olmaları 
çerçevesinde bahsedilmiştir (Matta, 26/47- 
27/26; Markos, 14/43-15/15; Luka, 22/47- 
23/25; Yuhanna, 8/44-48; 9/22; 11/45-53; 
18/12, 31-40; Resullerin İşleri, 12/1-3; 14/ 
2; 18/12-17; 25/24; Selânikliler'e Birinci 
Mektup, 2/14-15). 


Rabbâni literatürde yahudileri ifade et- 
mek için Ahd-i Atik'te olduğu gibi ağırlıklı 
biçimde İsrâil / İsrâiloğulları (Yisrael / Bene 
yisrael) kalıpları kullanılmakla birlikte yehu- 
di kelimesi de yer almıştır (Mişna'da sa- 
dece üç yerde Megillah, 2/3; Ketuboth, 7/ 
6; Nedarim, 11/12, Talmud'da ise daha sık 
geçer). Ester kitabında sözü edilen Morde- 
hay karakterinin Bünyamin kabilesinden 
gelmesine rağmen yehudi şeklinde ni- 
telendirilmesi konusunda Talmud'da yer 
alan bir yorumda yehudi kelimesine ta- 
mamen dini bir içerik atfedilerek “putpe- 
restliği reddeden kişi” mânası verilmiştir 
(Megillah, 134). Kelime Ârâmice / Farsça 
yoluyla Grekçe (ioudaios) ve Latince'ye (ju- 
daeus), oradan diğer Batı dillerine (jew, 
jude, judia, giudeo, juif) geçmiş, XI. yüz- 
yıldan itibaren yaygınlık kazanmış, mo- 
dern dönemde dini mensubiyetin ötesin- 
de “İbrâni ırkına mensup kişi” anlamında 
kullanılmıştır. Hıristiyan çevrelerinde İsâ'yı 
ele veren Yehuda İskariyot ile özdeşleştiri- 
len yahudi isimlendirmesi uzun süre olum- 
suz bir anlam taşımış, bu yüzden XIX. 
yüzyıl Avrupa yahudileri daha ziyade İb- 
râni (Hebrew) ve İsrâili (Israelite) adlandır- 
malarını tercih etmiştir (Türkçe için de Mü- 
sevi kelimesi benzer bir fonksiyon icra etmiş- 
tir). Yahudi soykırımı (holokost) sonrasında 
kelimeye yüklenen menfi mâna azalmış- 
tır (JE, VI, 174). 


Yahudi şeriatınca (halaka) benimsenen 
tanım söz konusu olduğunda bir kişinin 
yahudi sayılması için yahudi anneden doğ- 
ması veya yahudi dinine geçmesi gerek- 
mektedir. Rabbâni Yahudiliğe ait bu ta- 
nıma göre yahudi anneden doğan çocuk 
babası yahudi olmasa da yahudi kabul 
edilmekte, yahudi olmayan bir anneden 
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doğan çocuğun ise babası yahudi olsa 
bile Yahudiliğe geçiş yapması gerekmek- 
tedir (Kiddushin, 68b, The Code of Ma- 
imonides, Forbidden Intercourse, 15/3-4; 
Talmud'u ve Rabbâni otoriteyi kabul et- 
meyen Karai cemaatlerinde Tevrat'a da- 
yandırılan, babaya dayalı yahudi tanımı 
esas alınmaktadır). Yahudi tanımında 
yer alan dini-etnik içeriğin gereği olarak, 
başka dine geçen bir yahudi de -doğuş- 
tan veya mühtedi olsun- teknik anlamda 
yahudi özelliğini kaybetmemekte, başka 
dine bağlı (cemaat dışına çıkmış) yahudi kap- 
samında görülmektedir. Din değiştirme- 
yen, fakat yahudi kurallarına göre yaşa- 
mayan günahkâr bir yahudi ise yahudi için 
geçerli bütün kurallar kendisine uygula- 
nacak biçimde yahudi kimliğini korumak- 
tadır. 


Yahudi tanımı konusu, modern dönem- 
de özellikle İsrail Devleti'nin kurulmasıyla 
birlikte çeşitli tartışmalara yol açmıştır. 
Günümüzün çoğu liberal yahudi cemaat- 
lerinde -geleneksel yahudi tanımına zıt 
olarak- sadece babası yahudi olan birey- 
ler başka bir dini benimsemedikleri süre- 
ce cemaate kabul edilmektedir. Öte yan- 
dan İsrail Göç Yasası kapsamında başlan- 
gıçta (1950) ebeveyninden sadece babası 
yahudi olanların veya başka dine geçen 
yahudilerin yahudi sıfatıyla İsrail vatan- 
daşlığına kabulü onaylanmamış, 1970 ve 
2005 yıllarında yapılan düzenlemelerle ya- 
hudi tanımına giren kişilerin eşleri, çocuk- 
ları ve torunları ile bunların eşleri ve İsrail 
dışında gerçekleşmesi şartıyla Ortodoks 
olmayan cemaatlere kabul edilmiş müh- 
tediler de göç yasası kapsamına alınmış- 
tır. Bugün farklı yahudi cemaat ve grup- 
larına göre değişen dini, etnik, kültürel ve 
seküler yahudi tanımları bulunmaktadır. 
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YAHUDİ HIRİSTİYANLIĞI 


Yahudi kökenli olup 
yahudi dinine mensupken 
Hz. Isâ'ya inananların 
temsil ettiği inanç sistemi. 


Yahudi-hıristiyan ifadesi, yahudi kimlik- 
lerini muhafaza edip yahudi dininin kural- 
larını uygulamanın yanında Hz. İsâ'yı pey- 
gamber, öğretmen veya mesih olarak ka- 
bul eden, gerek yahudi toplumu gerekse 
hıristiyan cemaati içinde ayrı bir grup teş- 
kil eden yahudi kökenli hıristiyanlara veri- 
len addır. Yahudi iken Hıristiyanlığı benim- 
seyenlere yahudi-hıristiyanlar (judeo-chre- 
tiens, jewish christians), yahudilerin dışında- 
ki milletlere (gentile) mensupken hıristi- 
yan olanlara da putperest kökenli hıris- 
tiyanlar (pagano-chretiens, pagano-christians) 
denilir. Yahudi-hıristiyanlar İsâ'yı mesih ka- 
bul etmekle yahudilerden, yahudi şeriatını 
uygulamakla da hıristiyanlardan ayrılırlar. 
Ahd-i Cedid'de yer almayan yahudi-hıris- 
tiyan tabiri öncelikle, ister Helenistik kül- 
türe mensup diaspora yahudileri ister Ku- 
düs ve Filistin yahudileri olsun yahudi kö- 
kenli bütün hıristiyanları, daha dar anlam- 
da ise Kudüs ve Filistin cemaatine men- 
sup hıristiyanları ifade eder. Bu takdirde 
söz konusu ifade özel bir anlam kazanır ve 
diasporadakilerden daha çok şeriata bağ- 
lı ve İsrâil'in ayrıcalıkları hususunda daha 
titiz davranan hıristiyanlar için kullanılır 
(DBS, IV, 1298). 

Kudüs yahudi-hıristiyan cemaati, baş- 
langıçtan itibaren İbrâniler ve Helenistler 
olmak üzere iki farklı unsurdan meydana 
gelmekteydi. Kudüs veya Filistin kökenli 
yahudilerden gelen İbrâniler Ârâmice ko- 
nuşuyorlardı ve sıkı sıkıya yahudi şeriatı- 
na bağlıydılar. Saint Paul, Helenleşmiş bir 
şehir olan Tarsus'tan olmasına rağmen Hı- 
ristiyanlığı kabul etmeden önce şeriatla 
ilgili tavrı sebebiyle İbrâniler arasında say- 
gı görüyordu. Helenistler ise diaspora ya- 
hudileriydi ve onlar Grek dili ve eğitimine 
bağlı yahudi-hıristiyanlardı. Helenistler id- 


dia edildiği gibi şeriatı terketme tarafta- 
rı değildi, fakat şeriatı daha insani, daha 
ahlâki ve evrensel şekilde yorumluyorlar- 
dı. Helenistler'de İbrâniler'deki kadar ya- 
bancı düşmanlığı görülmezdi. İbrâniler'le, 
Yunanca konuşan yahudiler arasında orta- 
ya çıkan ve Ahd-i Cedid'de, “İsâ'nın öğren- 
cilerinin sayıca çoğaldığı o günlerde Grek- 
çe konuşan yahudiler, günlük yardım da- 
ğıtımında kendi dullarına gereken ilginin 
gösterilmediğini ileri sürerek İbrânice ko- 
nuşan yahudilerden yakınmaya başladılar” 
(Resullerin İşleri, 6/1) şeklinde ifade edi- 
len anlaşmazlık sadece dil ve eğitim far- 
kından kaynaklanmıyordu. Zira Helenistik 
Yahudilik, İbrâniler'ce daha aşağı görülü- 
yordu. Yunanca konuşan yahudiler Filistin 
rabbilerinin asla kabul etmeyecekleri şey- 
lere izin veriyorlardı. Bunlar, uzun süre 
putperestler arasında yaşadıkları ve ya- 
bancıların lânetli dilini (Mişna, Sotah, 9/14) 
konuştukları için ikinci sınıf ve bir tür he- 
retik kabul ediliyorlardı. Tevrat'a aşırı bağlı 
İbrâniler'e göre Grekçe'ye karşı beslenen 
kin, dinin olduğu kadar vatan severliğin 
de bir parçasıydı (a.g.e., IV, 1302). Ferisiler 
yahudi ülkesine, mâbedine ve Müsâ'ya 
bağlı İbrâni hıristiyanlara karşı olumlu, mâ- 
bed ve şeriat konusunda lâkayt olan He- 
lenist hıristiyanlara karşı ise olumsuz dav- 
ranıyorlardı (Ries, s. 15). 


İster İbrâni ister Helenist olsun bütün 
yahudi-hıristiyanlar Hz. İsâ'yı kabul et- 
mekle beraber yahudi şeriatına bağlıydı- 
lar. Ancak bunlar, kendi aralarında put- 
perest kökenli hıristiyanları Müsâ şeriatın- 
dan sorumlu tutma hususunda yahudi- 
hıristiyanlar ve yahudileştirenler (/udaisants) 
olmak üzere ikiye ayrılmışlardı. Yahudileş- 
mek (judaiser) “bizzat yahudi olmadığı hal- 
de yahudi âdet ve alışkanlıklarını taklit et- 
mek” anlamındadır. Kelime bu anlamıyla 
Ahd-i Atik'in Ester bölümünde (8/17), “Ül- 
kedeki halklardan çok sayıda kişi yahudi 
oldu” şeklinde geçmekte, Pavlus da keli- 
meyi aynı anlamda kullanmakta ve, “Ya- 
hudi olduğun halde yahudi gibi değil öteki 
uluslardan biri gibi yaşıyorsun, nasıl olur 
da ulusları yahudi gibi yaşamaya zorlar- 
sın” diyerek Petrus'u kınamaktadır (Galat- 
yalılara Mektup, 2/14). Yahudileştirenler, 
yahudilerin dışında başka milletlere men- 
sup iken hıristiyan olanlara Müsâ şeriatını 
zorunlu tutanlardır (Resullerin İşleri, 15/1). 
Bunlar da yahudi kökenli hıristiyanlardı, fa- 
kat diğer yahudi-hıristiyanlar gibi sadece 
kendileri şeriata sıkı sıkıya bağlı kalmakla 
yetinmiyorlar, putperest iken Hıristiyanlı- 
ğa girenleri de Müsâ şeriatına uymakla yü- 
kümlü tutuyorlardı (DB, 111/2, s. 1778). 
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İsâ yahudi kökenliydi ve Müsâ'nın getir- 
diği şeriatı tamamlamak için geldiğini söy- 
lüyor (Matta, 5/17), kendisi de Müsâ şeri- 
atına göre yaşıyordu. Her yahudi çocuğu 
gibi sekiz günlükken sünnet edilmiş, an- 
nesinin temizlenme günleri tamamlanın- 
ca mâbede götürülmüş, on iki yaşına ge- 
lince yahudi dini geleneklerine uygun şe- 
kilde yine mâbede gitmiş (Luka, 2/21-24, 
42), ibadetini sinagoglarda yapmış (Luka, 
4/16-17), bazı hususlarda (cumartesi ya- 
sakları ve boşanma gibi) Müsâ şeriatını 
değiştirmiştir. Diğer taraftan bir olan Al- 
lah'a inanılması ve sadece O'na kulluk edil- 
mesi gerektiğini vurgulamış, kendini asla 
Tanrı veya Tanrı'nın oğlu diye takdim et- 
memiştir. Hz. İsâ'nın mesajı onun havâri- 
lerine tâlimatı doğrultusunda öncelikle ya- 
hudiler arasında yayılmıştır. Çünkü o hem 
İsrâil'in kaybolmuş koyununu bulmaya gön- 
derildiğini belirtmiş (Matta, 15/24) hem de 
havarilerinden sadece yahudilere giderek 
bu yeni mesajı onlara duyurmalarını iste- 
mişti (Matta, 10/5). Dolayısıyla ilk hıristi- 
yanlar (Hz. İsâ'yı beklenilen mesih kabul edip 
ona uyanlar) yahudilerdi. On ikiler etrafın- 
da toplanan bu hıristiyanlar Yahudiliğin 
içinde ayrı bir tarikat gibiydi. Onlar mâ- 
bede devam ediyor, bayramları kutluyor, 
cumartesi ve oruç günlerine riayet ediyor, 
dini hükümlere uyuyor ve çocuklarını sün- 
net ettiriyorlardı (Resullerin İşleri, 2/1, 46; 
3/1; 5/42; 10/9; 18/14;18/13; 20/6, 16; 21/ 
20-21). Yahudilerden farkları Hz. İsâ'yı me- 
sih olarak kabul etmeleriydi (Resullerin 
İşleri, 2/42; 4/2; 5/42). Yahudi-hıristiyanlar 
Hz. İsâ'nın mesihliğini kabul ediyor, onun 
yorumladığı şekliyle Müsâ şeriatına sıkı sı- 
kıya uymanın gerekliliğine inanıyordu. On- 
lar İsâ mesih adıyla vaftiz ediliyor, günah- 
larının bağışlanması için tövbe ediyor (Re- 
sullerin İşleri, 2/38), İsâ'yı mesih olarak 
kabul ettikleri için sinagogdan kovulma- 
mışlarsa (Yuhanna, 9/22; 12/42) şeriatı din- 
lemek için sinagoga devam ediyor, evlerde 
toplanarak dua ediyorlardı; fakat yahu- 
di otoriteleri, kâhinler ve Sadükiler onlara 
karşı çıkıyorlardı (Resullerin İşleri, 2/42; 
4/1-3). 

Hz. İsâ'dan sonra onun mesajı sadece 
yahudilerle sınırlı kalmamış, yahudi olma- 
yanlar arasında da süratle yayılmıştır. Şe- 
riat karşısında Kudüs İbrânileri'ne göre da- 
ha az formalist olan Helenist yahudiler hı- 
ristiyan imanını diaspora yahudileri ve Grek- 
ler arasında yaymıştır. Antakya'da yahu- 
diler hayli kalabalıktı ve Grekler arasından 
çok sayıda hıristiyan olan vardı. İlk zaman- 
lardan itibaren Antakya'da Hıristiyanlığı 


kabul eden putperestler mevcuttu ki bun- 
larla yahudi-hıristiyanların irtibat kurması 
mümkün değildi. Fakat Antakya'daki He- 
lenist menşeli ve eğitimli, hoşgörülü ya- 
hudiler herhangi bir endişe taşımadan on- 
larla görüşüyorlardı. Antakya, kısa bir sü- 
re sonra yahudi menşeli olmayan hıristi- 
yanların ilk kilisesi ve hıristiyan yayılmacı- 
lığının en önemli merkezi haline gelmiştir. 
Antakya'daki Grekler'in Hıristiyanlığı kabul 
etmesi yeni bazı problemler ortaya çıkar- 
mıştı. Çünkü putperest iken bu yeni dine 
girenlerin şeriata uyup uymayacakları hu- 
susu cevaplandırılması gereken en önem- 
li soruydu. 


Hz. İsâ'yı en çok eleştiren Ferisi mezhe- 
bine mensup, mutaassıp bir yahudi oldu- 
ğunu söyleyen ve ilk dönemlerde İsâ'ya 
inananlara zulmeden, İstefanos'un taşla- 
narak öldürülmesine onay veren, ancak 
daha sonra İsâ'dan tebliğini yayma emri 
aldığını iddia eden Pavlus, “İsâ Allah'ın oğ- 
ludur” diye vaaz etmeye başlamış (Resul- 
lerin İşleri, 9/20), yahudi olmayanlar ara- 
sında bu yeni tebliği kendi yorumu doğ- 
rultusunda yayarken bunların Hıristiyan- 
lığı kabul ederken yahudi şeriatından mu- 
af tutulmalarını, zira artık kurtuluşun şe- 
riatla olmadığını ileri sürmüş; böylece da- 
ha önce şeriat adına insanlara zulmeden 
Pavlus şeriata karşı çıkmıştır. Antakya'- 
da misyonerlik yapan Pavlus ve Barnabas, 
“Siz Müsâ'nın töresi uyarınca sünnet ol- 
madıkça kurtulamazsınız” diyenlerle tar- 
tışmış ve hıristiyan olan putperestler için 
şeriatın şart olmadığını söylemişlerdi (Re- 
sullerin İşleri, 11/22-26; 15/1-2). Fakat Ku- 
düs'teki cemaat içinde bu uygulamayı onay- 
lamayan çok sayıda hıristiyan vardı. Onla- 
ra göre Pavlus ve Barnabas'ın davranışla- 
rı, karşı çıkılması gereken yanlış uygula- 
malardı ve milletlere (yahudi olmayanlara) 
şeriatı ve sünnet olmayı şart koşmak ge- 
rekirdi. Kurtuluş ancak bu şekilde müm- 
kündü. Şeriat karşıtı Pavlus'un en azılı düş- 
manları olan şeriat taraftarı yahudileşti- 
renler bu görüşteydi. Bu yahudi-hıristi- 
yanlar Ahd-i Cedid'de şeriata karşı tavır 
alması sebebiyle Pavlus'u, “Ey kardeş! Ya- 
hudiler arasında iman eden nice bin adam 
var, görüyorsun, hepsi şeriat için gayret 
etmektedir. Ve senin için haber almışlar 
ki, milletler arasında olan bütün yahudi- 
lere oğullarını sünnet etmeyip âdetlere 
uymasınlar diye Müsâ'dan dönmelerini öğ- 
retiyormuşsun” sözleriyle eleştirmektey- 
diler (Resullerin İşleri, 21/20-21). 

Bunun üzerine Kudüs'e gidilip havâri- 
ler ve yaşlılarla görüşülmesi kararlaştırıl- 
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mış, Pavlus'la Barnabas Kudüs'e gitmiş, 
Kudüs'te 49 (48 veya 52) yılında toplanan 
Havâriler Konsili konuyu görüşmüştür. Pav- 
lus'un ifadesine göre (Galatyalılar'a Mek- 
tup, 2/4) Petrus da başlangıçta bu görüş- 
teydi, fakat Havâriler Konsili'nde fikir de- 
ğiştirip, “İmdi, ne babalarımızın ne de bi- 
zim taşıyabileceğimiz bir boyunduruğu şâ- 
kirdlerin boynuna koyarak niçin Allah'ı de- 
niyorsunuz?” diyerek onların şeriatla yü- 
kümlü tutulmaması gerektiğini belirtmiş- 
tir (Resullerin İşleri, 15/10). Diğer taraf- 
tan Hz. İsâ'nın kardeşi ve yahudi-hıristi- 
yan cemaatin lideri Ya'küb da, “Benim gö- 
rüşüm milletlerden Allah'a dönenleri sık- 
mamak, ancak putların murdarlığından, 
zinadan, boğulmuş hayvandan ve kandan 
çekinsinler diye onlara yazmaktır” sözleriy- 
le görüşünü ifade etmiştir (Resullerin İş- 
leri, 15/19-20). Havâriler Konsili'nde Pavlus 
ve taraftarlarına tâviz vermek zorunda 
kalınmıştır. Cemaatin başkanı Ya'küb da 
Pavlus'un fikrini benimsememekle birlik- 
te cemaatin tehlikeye düşmemesi için uz- 
laştırıcı bir yol takip etmiştir. Sonuçta Ku- 
düs'te toplanan bu ilk konsilin kararıyla 
(Resullerin İşleri, 15/7-10, 13, 19-20, 28-29) 
putperest iken hıristiyan olanlar yukarıda 
belirtilen dört esas dışında şeriat kuralla- 
rından muaf tutulmuş, fakat yahudi-hıris- 
tiyanlardan yahudileştirenler, “Onları sün- 
net etmek ve Müsâ'nın şeriatını tutmala- 
rını tembih etmek gerekir” diyerek bu ka- 
rarı kabul etmemiştir (Resullerin İşleri, 
15/5). 


Yahudi-hıristiyanların hıristiyan olan put- 
perestlerle ilişkilerinde ve özellikle cema- 
at yemeklerinde şeriat kurallarını uygula- 
yıp uygulamayacakları hususu da bir prob- 
lem teşkil etmekteydi. Bu konu çözüm- 
lenmemişti ve Kudüs yahudi hıristiyanları 
şeriat uygulamasından muaf olmayı asla 
düşünmüyorlardı. Birinci mesele yahudi- 
leştirenler kriziyle neticelenmiş, ikincisi de 
en önemlileri Antakya (Galatyalılar'a Mek- 
tup, 2/11 vd.) ve Kudüs'te (Resullerin İş- 
leri, 21/20-24) vuku bulan çeşitli olaylara 
yol açmıştır. İsâ Mesih bu iki mesele için 
bir fikir beyan etmemişti. Gerçi o, putpe- 
restlerin de bu yeni imana ortak olabile- 
ceklerini bildirmiş, havârilerine bütün in- 
sanlara müjdeyi duyurma görevi vermişti 
(Matta, 28/19-20), ancak bunun nasıl ola- 
cağını belirtmemişti. Bizzat kendisi şeri- 
ata göre yaşamış ve şeriatın sürekliliğini 
vurgulamıştır (Matta, 5/17-18; Luka, 16/ 
17). Diğer taraftan Ferisiler'in aşırı şekil- 
ciliğini reddetmiş, şeriata yeni bir anlam 
ve ruh vermiş (Matta, 12/1-8; 23/4; Mar- 
kos, 2/27-28; 3/1; Luka, 11/46), vergi mül- 
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tezimleriyle ve günahkârlarla yemek ye- 
miştir (Matta, 9/9-13). Bu durumda prob- 
lemin çözümü için İsâ'nın tâlimatına baş- 
vurulamayacaktı (DBS, IV, 1305). Böylece 
Kudüs kilisesi ve havâriler toplantısı, put- 
perest menşelilerin şeriata tâbi olmaksı- 
zın kurtulabilecekleri yönündeki Pavlus 
görüşünü tasdik etmiş, fakat yahudi-hı- 
ristiyanlar için şeriatın zorunluluğu konu- 
su tartışılmamıştır. Ancak bunlar konsilden 
önce olduğu gibi konsilden sonra da şeri- 
atı uygulamayı kendileri için gerekli gör- 
müştür, zira onlara göre bu Tanrı'nın ira- 
desiydi ve İsrâil'in ayrıcalıklarındandı. Filis- 
tin yahudi-hıristiyanları şeriatı titizlikle uy- 
gulamaya devam ediyorlardı. Ya'küb, Ku- 
düs cemaatinin yegâne yöneticisiydi (Re- 
sullerin İşleri, 12/17; 15/13; 21/18; Galat- 
yalılar'a Mektup, 1/19; 2/7, 13). Pavlus, İsâ'- 
nın öğretisine döndükten sonra ilk defa 
Kudüs'e gittiğinde Petrus'tan daha yük- 
sek konumdaki Ya'küb'u ziyaret etmek is- 
temiştir (Galatyalılara Mektup, 1/19). Re- 
sullerin İşleri (15/17) Ya'küb'u kardeşlerin 
en önemlisi olarak takdim etmektedir. Şe- 
riata bağlılığı ve dindarlığı herkes tarafın- 
dan, hatta hıristiyan olmamış yahudilerce 
de sevilmesini sağlamıştır. Havâriler Kon- 
sili'nde putperest kökenlilerin şeriattan 
muaf tutulması yönünde görüş bildiren 
Ya'küb gerçekte yahudi-hıristiyanların gö- 
rüşünü temsil ediyordu (NDB, s. 361). Sa- 
int Jerome'un nakline göre cemaatini otuz 
yıl yöneten Ya'küb 62 yılında öldürülmüş- 
tür (DB, 111/2, s. 1086). 


Kudüs ve Filistin yahudi-hıristiyanları, 
Kudüs'ün 70 yılında yıkılışından kısa bir 
müddet önce atalarının dini olan Yahudi- 
liği yahut İsâ'ya imanı seçmek ve mesihe 
inanıyorlarsa o takdirde sinagogu ve tapı- 
nağı terketmek zorunda bırakılmışlardır. 
Yahudi-hıristiyanların yahudi dini mera- 
simlerine katılmaktan menedilmeleri, Pat- 
riyark Il. Gamliel'in tâlimatıyla R. Şemuel 
ha-Oatan tarafından mevcut Amidah du- 
asına lânet paragrafının eklenmesiyle ol- 
muştur (The Oxford Dictionary of Jewish 
Religion, s. 370). Yahudiler onları ihanet- 
çiler olarak görüyorlardı, hatta savaştan 
sonra havradaki ibadetlerden de uzaklaş- 
tırılmışlardı. Yahudiler onları milletlerine 
ihanetle suçlarken Romalılar da onları ya- 
hudilerden ayırmıyor ve yedek isyancılar 
gibi kabul ediyordu. 70 yılında Kudüs'ün 
yıkılışı yahudiler için olduğu kadar yahudi- 
hıristiyanlar için de bir felâket olmuştur; 
ancak yahudi-hıristiyanlar Kudüs'ün yıkı- 
lışından kısa bir süre önce Ürdün'deki Pel- 
la'ya kaçmışlardı. Trajan döneminde (m.ö. 
98-17) dağılan yahudi-hıristiyanlar tekrar 
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Yahuda'ya dönmüş, ancak Kudüs'te faz- 
la gelişememişlerdir. Adrien döneminde 
(130) Kudüs tamamen Helenleşmiş ve 
putperest kökenli hıristiyanlar çoğunluğu 
oluşturmuştur. 


Yahudi-hıristiyanlar inanç farklılıkları açı- 
sından Ebiyonlar (Ebionites) ve Nazarenler 
(Nazarenes) diye iki gruba ayrılmıştır. Ebi- 
on kelimesi muhtemelen İbrânice'de “fa- 
kir” anlamındaki “evyon”dan (ebyon) gel- 
mektedir. Baskı altında tutuldukları ve al- 
çak gönüllü oldukları yahut Pavlus'un yo- 
rumunun yaygınlık kazanmasıyla Yahudi- 
Hıristiyanlık marjinalleştiği ve özellikle kris- 
toloji konusunda ortodoks gelişmeyi ta- 
kipte güçlüklerle karşılaştıkları, gittikçe ar- 
tan fakirlikleri sebebiyle hasımlarınca Ebi- 


yonlar (fakirler) diye adlandırılmıştır (Dic- 


tionnaire des religions, 1, 1057). Bu adlan- 
dırma, “Ne mutlu ruhta fakir olanlara!” ifa- 
desiyle de (Matta, 5/3) bağlantılı kılınmak- 
tadır (New Catholic Encyclopedia, V, 29). 
Bunlar resmi Yahudiliğe karşı çıkıyor, İsâ'- 
nın ulühiyyetini, Tanrı'nın oğlu oluşunu red- 
dediyor, fakat onun Müsâ tarafından müj- 
delenen (Tesniye, 18/15) mesih olduğunu 
kabul ediyorlardı. Ebiyonlar, Pavlus'un gö- 
rüşlerini reddediyor ve onun Şam yolun- 
daki vizyonunu şeytani bir halüsinasyon 
olarak görüyorlardı. Onlar, Pavlus'un şeri- 
atın vaftiz suyu ile ilga edildiği şeklindeki 
görüşüyle Kudüs cemaati reisi Ya'küb'un 
şeriatın uygulanması yönündeki görüşüne 
karşı çıkışını da reddediyorlardı. Kilise ta- 
rafından heretik sayılan Ebiyonlar'ın Mat- 
ta'ya aidiyetini iddia ettikleri bir İnciller'i 
de vardı (DB, 111/1, s. 553; Cothenet, 1, 97; 
The Oxford Dictionary of Jewish Religion, 
s. 213; New Catholic Encyclopedia, V, 29). 
Ebiyonlar, Müsâ şeriatını uygulamaya de- 
vam ediyor ve Pavlus'u mürted kabul edi- 
yorlardı. Teslise de karşı çıkan Ebiyonlar 
şeriatın geçerliliğini savunuyor ve uygu- 
luyor, sünnet olup cumartesi yasaklarına 
uyuyorlardı. İsâ'yı her şeyden önce bir re- 
formcu olarak görüyor, Gentile'yi sadece 
hıristiyan yapmak değil aynı zamanda ya- 
hudi şeriatıyla da yükümlü kılmak istiyor 
ve kurtuluş için şeriatı gerekli sayıyorlar- 
dı (The Oxford Dictionary of Jewish Reli- 
gion, s. 370). 


Nazarenler ise yahudilerden mesîhe 
inanmakla, hıristiyanlardan da Müsâ şe- 
riatına bağlılıkla ayrılıyorlardı (DB, 111/2, s. 
1783). Onlar sadece Matta İncili'ni kabul 
ederler ve İsâ'nın ilâhlığını onaylar, onun 
bâkire Meryem'den doğduğuna inanırlar 
(ERE, V, 141). Nazarenler, Gentile'den hı- 
ristiyan olanları zorunlu tutmaksızın şeri- 


ata bağlı kalanlardır. Bazı yorumlara gö- 
re Nazarenler'le Ebiyonlar iki ayrı hareket 
değil aynı hareketin iki ayrı ismidir (Gün- 
düz, s. 98). Yahudi Hıristiyanlığı içindeki di- 
ğer bir hareket de “elchasaisme”dir. Bun- 
lar, günahtan arınmanın durmadan yeni- 
lenen vaftiz merasimiyle mümkün oldu- 
ğuna ve şeriatın helâl gördüğü besinlerin 
su ile temizlendiğine inanmaktadırlar. Tev- 
hid akidesine, sünnet uygulamasına, ruh- 
ban sınıfına, cumartesi ve oruç ibadetine 
bağlıdırlar. Onlara göre İsâ, İbrâhimi ge- 
lenekteki son peygamberdir. 100 yılında or- 
taya çıkan bu hareket Il. yüzyılda çok ge- 
lişmiştir (DBS, IV, 1314; Ries, s. 20). Pavlus 
teolojisi üzerine kurulan kiliselerce zındık- 
lıkla itham edilen yahudi-hıristiyanlar da 
kendilerini suçlayanları zındıklıkla itham 
etmişlerdir. 


Ya'küb'un ölümü yahudi-hıristiyanların 
dağılışının ve göçlerinin başlangıcı kabul 
edilir. Ebiyonlar henüz savaş çıkmadan 66- 
67 yıllarında Kudüs'ü terkedip Doğu Ür- 
dün'e göç etmişti. Yahudi-hıristiyanlarca 
İsâ'dan sonra cemaat başkanı Katolik ki- 
lisesince iddia edildiği gibi Petrus değil 
İsâ'nın kardeşi Ya'küb'dur. Çünkü Petrus, 
Ya'küb'a vaazları ve faaliyetleri hakkında 
yıllık rapor verirdi. Bu durum Ya'küb'un 
Petrus'un âmiri olduğunu gösterir. Yahu- 
di meclisini takliden kurulan idari teşki- 
lâtlarına göre bu grubun Ya'küb'un baş- 
kanlığında yetmiş-yetmiş iki kişilik bir mec- 
lisleri vardı ve cemaat işleri burada görü- 
şülürdü. I. Havâriler Konsili'nde de başkan- 
lığı Ya'küb yapmıştı. İlk cemaatte İsâ'nın 
halefi Petrus veya Pavlus değil İsâ'nın kar- 
deşi Ya'küb'du. Yahudi-hıristiyanlar, Pav- 
lus'un kendini putperestlerin havârisi ilân 
etmesini de Şam yolundaki vizyonunu da 
kabul etmezler. Yahudi-hıristiyanlarca İsâ, 
Müsâ tarafından müjdelenen onun gibi 
bir peygamberdir. Her ikisi de mücizeler 
göstermiştir; ancak İsâ bir peygamber ol- 
maktan öte mesihtir. İsâ, Müsâ şeriatının 
ıslahatçısı olarak gelmiştir. Kurban kültü- 
nü kaldırmıştır. O, şeriatın savunucusudur 
ve şeriatı ruhuna uygun biçimde uygula- 
mak, kutsal kitaptaki değişiklikleri, vahiy 
olmayan unsurları temizlemek istemiştir. 
İsâ vahye muhatap bir insandır, peygam- 
berdir, ancak ona Tanrı'nın oğlu gibi ulü- 
hiyyet isnat etmek şirktir. Komünyon âyi- 
ni bir hâtıradan ibarettir. Yahudi-hıristi- 
yanlar Hz. İsâ'yı peygamber ve mesih ka- 
bul etmek, onun gibi sünnet olmak, şeri- 
ata göre yaşamak suretiyle onun gerçek 
mesajını temsil etmişlerdir ve Hz. İsâ ile 
ilgili kabulleri İslâmi inançlarla aynıdır. 
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I. GİRİŞ 

İbrâhimi geleneğe bağlı monoteist din 
ailesi içinde yer alır ve bu ailenin en eski 
halkasını teşkil eder. Yahudilik, yayılımı ve 
etkisi açısından bir dünya dini özelliğine 
sahip olsa da iç dinamizmi açısından hem 
milli hem evrensel unsurlar taşımakta, 
inanç sistemi mânasında bir din olmanın 
ötesinde bir hayat tarzını ve dini-etnik kim- 
liği ifade etmektedir. Aynı dini geleneğe 
(sâmi-İbrâhimi gelenek) mensubiyetleri 
sebebiyle Hıristiyanlık ve İslâm'la ortak 
kutsal coğrafyaya ve karşılıklı etkileşimle- 
rin görüldüğü ortak tarihi tecrübeye sa- 
hip olan Yahudilik pek çok teolojik, etik ve 
pratik kural noktasında bu dinlerle ben- 
zerlik göstermektedir. Ortak kutsal kitap 


literatürü (Ahd-i Atik), seçilmişlik ve kur- 
tuluş kavramları bakımından Hıristiyanlı- 
ğa, tek Tanrı inancı, dini hukuk ve prati- 
ğe yönelik vurgu ile vahiy inancı bakımın- 
dan İslâm'a yakın durmaktadır. 


Yahudiliğin etnik kökenleri ilk İbrâni ata- 
sı kabul edilen Hz. İbrâhim'e ve ondan son- 
ra gelen iki İbrâni atasına, Hz. İshak ile 
Ya'küb'a dayandırılmaktadır. Dini açıdan 
başlangıç noktası, Ya'küb'un ya da Tanrı 
tarafından verilen ismiyle İsrâil'in on iki oğ- 
lundan neşet eden İsrâiloğulları'nın Müsâ 
peygamber tarafından Mısır'daki kölelik 
evinden kurtarılıp Sinâ yarımadasına gö- 
türülmeleri ve burada atalarının Tanrı'sıy- 
la ahidleşerek O'ndan Tevrat'ı almaları ka- 
bul edilmektedir. Ancak Ahd-i Atik döne- 
minde (m.ö. XIII-V. yüzyıllar) yaşamış olan 
İsrâiloğulları'nın dini uygulamalarını, ikinci 
mâbed devrinden (m.ö. V — m.s. I. yüzyıl- 
lar) itibaren şekillenmeye başlayan sistem- 
li bir din olarak Yahudilik'ten ayırmak için 
bu ilk aşamayı ifade etmek üzere “eski İs- 
râil dini” tabiri kullanılmaktadır. Eski İs- 
râil dini, sistemli ve resmi bir dinden ziya- 
de İsrâiloğulları arasında uygulanan fark- 
lı inanç ve ibadet biçimlerini, özellikle de 
ikinci mâbed döneminde resmi inanç ha- 
line gelen Yahve tapınmasını belirtmekte- 
dir. Buna göre Yahudilik, İsrâiloğulları'nın 
kutsal topraklara yerleşmesinin ardından 
uzun bir süreç sonunda krallık, ikinci mâ- 
bed ve Talmud dönemlerinde siyasi-hu- 
kuki, eskatolojik ve teolojik-mistik boyut 
kazanmış, ancak Rabbâni gelenek ve Or- 
taçağ yahudi düşüncesi kanalıyla bugün 
anlaşılan mânada dini sistem halinde te- 
şekkül etmiş, bilhassa modern dönemde 
kazandığı farklı açılımlar ve kırılmalar yo- 
luyla gelişimini sürdürmüştür. Bu anlam- 
da Yahudilik, monolitik (tek ve değişmez bir 
yapıya sahip) bir sistem olmaktan ziyade, 
yahudilerin çeşitli dönemlerde farklı kül- 
türlerle (Bâbil, Pers, Grek, Roma, hıristiyan Bi- 
zans, Sâsâni, müslüman Arap, Osmanlı ve Av- 
rupa) yaşadıkları tecrübe ve karşılıklı etki- 
leşimler neticesinde biçimlenen dinamik 
bir sistemi ifade etmektedir. 


Yahudilik kelimesinin tam karşılığını ya- 
hudi kutsal literatüründe bulmak güçtür. 
Tevrat'ta, İsrâiloğulları'nın tâbi oldukları 
dini ya da örfü ifade edecek şekilde yahudi 
kutsal kitabının da ismi olan tora ile (öğ- 
reti, yasa) mişpat ve huka (yasa, kural, 
düzenleme) kelimeleri kullanılmıştır (Çı- 
kış, 12/49; Levililer, 24/22; Sayılar, 15/15- 
16). Ayrıca Ahd-i Atik'in (Tanah) geç dö- 
neme ait kitaplarında “yasa” ve “hüküm” 
anlamlarındaki Pers kökenli dat (Ezra, 7/ 
12, 14; Daniel, 2/15; Ester, 1/13) ve din (Es- 
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ter, 1/13) kelimeleri yer almıştır. Yahudilik 
isminin Grekçe'deki karşılığı olan ioudais- 
mos ise ilk defa Grekçe konuşan yahudi- 
ler tarafından milâdi dönemde (m.ö. Il — 
m.s. l. yüzyıllar) kullanılmıştır (11. Makkabi- 
ler, 2/21; 8/1; 14/38; Galatyalılar'a Mektup, 
1/13-14). Bu kelime daha sonra iudais- 
mus şeklinde Latince'ye ve bu yolla Batı 
dillerine geçmiş (Judaism, Judaisme, Ju- 
daismus, Judaismo vb.), “yahudilerin bağ- 
lı olduğu dini gelenek” mânasında özellik- 
le modern dönemde yaygın biçimde kulla- 
nılmıştır. Yazılı ve sözlü yahudi literatürün- 
de yer alan ve Yahudilik kelimesini çağrış- 
tiran iki İbrânice ifade mityahadim ile (ya- 
hudi olma / görünme) (Ester, 8/17) dat ye- 
hudittir (yahudi örfü, uygulaması) (Miş- 
na, Ketuboth, 7/6). Yahudilik isminin İb- 
rânice karşılığı olan yahadut ise dini sis- 
temden ziyade yahudi hayat tarzını ifade 
edecek şekilde Rabbâni literatürde bir 
yerde geçmiş (Ester Rabbah, 711), Orta- 
çağ yahudi literatüründe de bu anlamıy- 
la kullanılmıştır. Modern İbrânice'de bu 
kelime hem yahudi dinini hem kimliğini 
belirtmektedir. Ahd-i Atik'te “İsrâiloğulla- 
rı'nın dini / örfü” anlamında sıkça yer alan 
ve bilhassa Müsâ'nın öğretisi (torat Moşe) 
şeklinde geçen Tevrat (Torah) kelimesi dini 
referansa sahip olup değişmeyen ebedi 
ilkelere karşılık gelmekte, dolayısıyla kim- 
likten ziyade bir öğretiyi ifade etmekte- 
dir. Özellikle günümüzde kullanıldığı biçi- 
miyle gerek dini gerekse seküler referans- 
lara, dinamik ve değişken ilkelere sahip 
olan Yahudilik ise (Yahadut) hem dini-kül- 
türel bir sisteme hem de kimliğe işaret 
etmektedir. Yine Tevrat belli bir topluluk 
(kutsal kavim İsrâil) oluşturmayı hedefle- 
yen merkezi unsuru, geniş mânasıyla Ya- 
hudilik ise belli bir topluluk (yahudiler) ta- 
rafından şekillenen bir olguyu anlatmak- 
tadır. Bu sebeple her dönemde aynı kalan 
tek bir Tevrat'a karşılık yahudilerin tecrü- 
belerine paralel olarak tarih içinde ortaya 
çıkan farklı Yahudilik biçimlerinden (He- 
lenistik, Rabbâni, Karâl, Reformist, Mu- 
hafazakâr, seküler vb.) bahsedilmektedir. 


Bazı yahudi tarihçi ve teologları dini sis- 
tem olarak Yahudiliği (Judaism) etnik yö- 
nüyle Yahudilik'ten (Jewishness), yani ya- 
hudi toplumundan ayırmaya çalışsa da bir 
bütün halinde Yahudilik (Yahadut) aynı an- 
da bir dini, kültürü ve topluluğu temsil 
etmektedir. İsrâiloğulları'ndan bağımsız 
şekilde mevcudiyetini koruyan, “kendisine 
tâbi olunan temel unsur” mânasında Tev- 
rat öğretisinden farklı olarak Yahudilik, 
yahudi toplumunun yaşadığı değişimlere 
paralel biçimde ortaya çıkan ve oluşumu- 
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nu sürdüren, yani yahudilere bağlı olarak 
gelişen bir sistemi ifade etmektedir. Bu 
sebeple, kimi zaman Yahudiliğin özünü be- 
lirleme teşebbüsleri çerçevesinde yahu- 
di toplumundan bağımsız şekilde teolojik, 
etik, felsefi ve mistik boyuta atıf yapan 
araştırmacılar bulunmakla birlikte Yahu- 
dilik kavramı, “yahudi topluluğunun dini 
kültürü ya da dini tecrübesi veya geniş an- 
lamıyla kutsal topluluk / millet fikri üze- 
rine kurulu din” şeklinde tanımlanmıştır. 
Bunun tabii bir uzantısı olarak Yahudilik 
olmadan yahudilerin varlığını sürdürebi- 
leceği, fakat yahudiler olmadan Yahudili- 
ğin varlığını sürdüremeyeceği ifade edil- 
miştir. Dolayısıyla “yahudilerin var olduğu 
her devirde mevcut olan dini-kültürel ol- 
gu” mânasında Yahudilik, zaman üstü teo- 
rik inanç ya da zamanın bir diliminde sa- 
bitlenmiş pratik kuralların ötesinde ken- 
dini tarih içerisinde ortaya koyan bir sis- 
temdir. Bu anlamda Yahudiliği Yahudilik 
yapan temel unsur, kavram ve semboller 
başından itibaren mevcut olsa da Yahudi- 
lik, bütün bunların yeni şartlara göre yeni- 
den yorumlanmasıyla var olan ve varlığını 
sürdüren bir geleneği belirtmektedir. 


Yahudiliğin en önemli özelliklerinden bi- 
ri temelinde hem etnik hem dini unsuru 
barındırmasıdır. Zira yahudilerin ve Yahu- 
diliğin başlangıcını oluşturan İsrâil kavmi, 
belli bir nesebin (Ya'küboğulları / İsrâilo- 
gulları) Tanrı'nın seçimi ve kutsal toplu- 
luk halinde tesisiyle teşekkül etmiş bir et- 
nik grubu ifade etmektedir. Söz konusu 
dini-etnik vurgu gelenek içerisinde sıkça 
tekrarlanan, “Yahudilik Tanrı'nın yahudi- 
ler için takdir ettiği dindir” şeklindeki söz 
de de görülür. Buna göre Yahudilik olgu- 
su tarih boyunca ortaya çıkan bütün et- 
nik, coğrafi vb. ayrışmaların üstünde ahid 
yoluyla birbirine bağlanmış tek bir toplu- 
luk (ethnos) meydana getirme idealine ve 
tecrübesine dayanmaktadır. Diğer bir de- 
yişle Yahudilikte bir dini benimsemenin 
ötesinde bir topluluğun parçası olma bi- 
linci, inançtan ziyade aidiyet esas olmak- 
tadır. Nitekim yahudi geleneğinde yahu- 
di kavmini anlatmak için kullanılan üç ay- 
rı isimlendirmenin (İbrâni, İsrâil, yahudi) 
hepsi de belli bir şahıs veya kavimle (İb- 
râhim'in atası Eber, İbrâhim'in torunu Ya 
küb ve Ya'küb'un oğullarından Yehuda) 
bağlantılıdır; yani İbrâni, İsrâil ve yahudi ni- 
telendirmeleri, bunların bilhassa son ikisi 
dini motifi de taşımakla birlikte esasen 
belli bir soya bağlı topluluğu belirtmekte- 
dir (bk. YAHUDİ). Arapça'da “Müsâ dini- 
ne / şeriatına bağlı” anlamındaki Müsevi 
kelimesi ise dini içerik taşımaktadır. Yahu- 
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diliğin bir diğer önemli özelliği inançtan çok 
pratiğe vurgu yapmasıdır. Belli bir âmen- 
tüden (kredo) ve merkezi dini otoriteden 
yoksun olarak gelişen Yahudilik esasen bir 
eylem ve gelenek dinidir. Bu gelenek içeri- 
sinde yahudi kimliğini belirleyen temel öl- 
çütü, kişinin ne düşündüğünden ve neye 
inandığından ziyade ne olduğu ve ne yap- 
tığı sorusu teşkil etmektedir. Yahudilik ki- 
tabi bir din olmasına rağmen doğrudan 
Ahdr-i Atik (Tanah) literatürüne dayanan bir 
din özelliği taşımaktan ziyade, Ahd-i Atik 
öğretisinin yahudi din âlimlerinin (rabbi / 
rabban) teşkil ettiği Rabbâni gelenek ka- 
nalıyla yorumlanmış ve hâlâ da yorumlan- 
makta olan biçimidir. Yahudiliği farklı kı- 
lan başka bir özellik ise onun Tanrı-İsrâil 
ilişkisi üzerine yaptığı vurgudur. Tanrı'nın 
İsrâil'i kendi kavmi olarak seçmesi şeklin- 
de ortaya konan seçilmişlik doktrini ile bu- 
na bağlı kavramlar olan ahid, kutsal top- 
rak ve kurtuluş öğretileri Yahudiliğin mer- 
kezinde bulunan unsurlardır. Bu yönüyle 
Yahudilik aynı zamanda bireyden çok top- 
lum fikri üzerine kurulu bir dindir. Öte yan- 
dan Rabbâni gelenek tarafından şekillen- 
dirilen ve geleneksel Yahudiliğin temelin- 
de yer alan Tanrı-Tevrat-İsrâil üçlemesi, 
bütün çeşitliliğine rağmen modern yahu- 
di oluşumlarının temelinde yatan birleşe- 
ne karşılık gelmektedir. Nitekim Yahudi- 
lik, Tanrı'nın kutsal vahyi olan Tevrat'ı kut- 
sal kavmi olan İsrâil'e vermesi ya da İsrâ- 
ilin Tevrat'ı Tanrı'dan alıp kabul etmesiy- 
le (Sinâ ahdi) başlayan, merkezinde bu 
hadisenin ve ilgili inancın yer aldığı bir 
oluşumu belirtmektedir. Farklı biçimler- 
de yorumlanıp anlaşılmakla birlikte sekü- 
ler kanat dışındaki hemen her bir yahudi 
oluşumu kendini ya da varoluş felsefesini 
bu üçlü unsura vurgu yapmak suretiyle 
tanımlamaktadır. Bütün bu hususlar, te- 
melinde bulunan değişmez ilkelerin var- 
lığına rağmen Yahudiliği büyük ölçüde 
mensuplarına göre tanımlanan bir din yap- 
maktadır. Geniş anlamıyla Yahudilik yahu- 
di toplumunun dini, tarihi, kültürel ve si- 
yasal tecrübelerinin toplamına eşit olup 
bu topluluğun içinde bulunduğu bütün 
çeşitliliği yansıtmaktadır. Belki de bu se- 
beple, kastedilen bütün mevcut yahudi 
teşekküllerini kapsayan şemsiye-kavram 
mânasında Yahudilik değilse, tek bir Yahu- 
dilik'ten bahsetmek imkânsızdır. Onun ye- 
rine, daha ziyade geleneksel Yahudiliğin 
devamı olan ve kendini gerçek anlamda 
tek Yahudilik temsilcisi kabul eden Orto- 
doks Yahudiliğin yanı sıra birbirinden fark- 
lı ve bazan birbirine zıt (Muhafazakâr, Li- 
beral, Hümanist vb.) “Yahudilikler” söz ko- 


nusudur. Neticede bütün bu anlayışları 
aynı ölçüde yahudi kılan şey, bir şekilde 
yahudi toplumunun ya da farklı yahudi 
gruplarının tecrübeleri üzerine şekillenmiş 
olmaları ve farklı biçim ve derecelerde de 
olsa kendilerini aynı kaynağa ve geleneğe 
dayandırmalarıdır. 

II. TARİH 

A) Kutsal Kitap Dönemi. 1. İbrâni Atala- 
rı ve İsrâiloğulları'nın Ortaya Çıkışı. Tarihi 
verilerden ziyade yahudi kutsal metinlerin- 
de yer alan anlatıma dayanan İsrâiloğulla- 
rı'nın tarihi, soyundan büyük bir millet çı- 
karmak üzere Tanrı tarafından seçildiğine 
inanılan ilk İbrâni atası İbrâhim'le başlatıl- 
maktadır. Tevrat'ta göçebe bir İbrâni / Ârâ- 
mi şeklinde nitelendirilen (Tekvin 14/13; Tes- 
niye, 26/ 5) ve milâttan önce XXI-XX. yüz- 
yıllar arasında Mezopotamya'da yaşadığı 
kabul edilen İbrâhim, Tanrı'nın vahyi doğ- 
rultusunda Ken'an (Filistin) topraklarına 
göç etmiş ve burada göçebe bir hayat sür- 
müştür (Tekvin, 11/31; 12/9). Kalabalık bir 
nesle sahip olacağına dair ilâhi vaadin te- 
cellisi olarak (Tekvin, 12/2; 13/16) geç yaşta 
câriyesi Hâcer'den İsmâil, ardından karısı 
Sâre'den İshak doğmuş, bu iki oğlundan İs- 
mâiloğulları ve İsrâiloğulları neşet etmiş- 
tir. Tevrat'ta Tanrı'nın İbrâhim ile bir ahid 
yaparak kendisini ve soyunu kutlu ve bere- 
ketli kıldığı, Ken'an topraklarını mülk ola- 
rak soyuna verdiği ifade edilmekte (Tek- 
vin, 12/2; 15/4-5, 18-21), İbrâhim soyunun 
taşıyıcısı olarak İshak'ın ve oğlu Ya'küb'un 
seçildiği, ancak İbrâhim'le yapılan ahdin ve 
Ken'an topraklarına vâris kılınma vaadi- 
nin sadece Ya'küb'un soyu için geçerli oldu- 
ğu belirtilmektedir (Tekvin, 17/18-21; 21/ 
12-13; 26/2-4; 28/13-15). İbrâhim, İshak ve 
Ya'küb'dan meydana gelen üç büyük İb- 
rani atasının ve Ya'küb'un on iki oğlunun 
(Ruben, Şimon, Levi, Yehuda, İssakar, Ze- 
bulun, Dan, Naftali, Gad, Aşer, Yüsuf ve 
Bünyamin) hikâyeleri, Yüsuf'un Mısır sa- 
rayındaki yükselişi, Ken'ân'da baş göste- 
ren kuraklık yüzünden Ya'küb'un ve diğer 
oğullarının onun himayesinde Mısır'a yer- 
leşmeleri, burada çoğalmaları Tevrat'ın 
Tekvin bölümünde ayrıntılı biçimde anla- 
tılmaktadır. 400 veya 430 yıllık bir süreye 
denk gelen Mısır dönemi (Tekvin, 15/13; 
Çıkış, 12/40; Tevrat'ın Grekçe versiyonun- 
da bu süre 215 olarak geçer), İsrâiloğulla- 
rı'nın geniş bir aileden on iki kabilelik ka- 
labalık bir topluluğa geçiş sürecini oluş- 
turmaktadır. 

2. Hz. Müsâ Önderliğinde Mısır'dan Çı- 
kış ve Sinâ'da Ahidleşme. Mısır'da kısa 
bir refah döneminin ardından kendilerini 
tanımayan yeni firavunların yönetiminde 
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köleleştirilen İsrâiloğulları'nın bu durumu- 
na Müsâ peygamber son vermiştir. İsrâ- 
iloğulları'nın, Levi soyundan gelen Müsâ 
önderliğinde Mısır'dan çıkarılıp mücizevi 
biçimde Kızıldeniz'den geçirilmeleri, daha 
sonra Sinâ dağına ulaştırılıp burada Tanrı 
ile ahidleşmeleri İsrâiloğulları tarihindeki 
ikinci dönüm noktasını teşkil etmektedir 
(Çıkış, 5-19). Sinâ ahdi diye isimlendirilen 
bu ahid kapsamında İsrâil Tanrısı Yahve 
tarafından Hz. Müsâ'ya İsrâiloğulları'nın 
uyması gereken kuralları içeren Tevrat ve- 
rilmiş, yalnızca İsrâil Tanrısı'na itaat edip 
Tevrat kurallarına göre yaşamaları karşı- 
lığında kendilerine Tanrı'nın has kavmi (se- 
çilmiş kavim) olma ve -ataları İbrâhim'e va- 
ad edildiği üzere- Ken'an topraklarını mülk 
edinme fırsatı bahşedilmiştir (Çıkış, 19- 
24; Tesniye, 26-29). Mısır'dan çıkış ve Sinâ 
ahdi klasik görüşe göre milâttan önce 
XIII. yüzyılda, alternatif görüşe göre ise 
milâttan önce XV. yüzyılın ikinci yarısında 
gerçekleşmiştir. Ancak İsrâiloğulları, Mü- 
sâ peygamber zamanında Ken'an toprak- 
larına girememişlerdir. Hz. Müsâ'nın Tan- 
rı'dan ahid sözlerini (on emir) içeren lev- 
haları almak üzere Sinâ dağına çıkıp ora- 
da kırk gün kalması sırasında altından bu- 
zağı heykeli yapan ve bunu ilâh edinen İs- 
râiloğulları, daha sonra Ken'an toprakların- 
da yaşayan halkla savaşmak istememiş ve 
Müsâ'ya isyan etmiştir (Çıkış, 32; Sayılar, 
13-14). Mısır'dan çıkan bu ilk nesil, İsrâil 
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Tanrısı'na karşı gelmenin cezası olarak kırk 
yıl boyunca çöle mahküm edilmiş, vaad 
olunan topraklardan (arz-ı mev'üd) mene- 
dilmiştir. Çölde geçirilen kırk yıllık süre ya- 
hudi geleneğinde, İsrâiloğulları'nın kutsal 
topluluk olma yolunda eğitilme ve dini- 
etnik bir topluluk haline gelme süreci şek- 
linde yorumlanmıştır. Bu süre zarfında İs- 
râiloğulları, Tanrı ile buluşma mekânı ola- 
rak inşa ettikleri, on emir levhalarının mu- 
hafaza edildiği ahid sandığının da içine 
konduğu taşınabilir tapınak (toplanma ça- 
dırı) eşliğinde ve Tanrı'nın rehberliğinde ya- 
şamışlardır (Çıkış, 25/8-10; 33/7-10). Bu- 
nunla birlikte çöl dönemi boyunca itaat- 
siz tutumlarını sürdürmüşlerdir. Müsâ, 
vefatından önce İsrâiloğulları'nı bir defa 
daha toplayarak Sinâ'da yapılan ahdi yeni- 
lemiş ve ahde sadık kalmadıkları takdir- 
de Tanrı'nın gazabına uğrayacakları konu- 
sunda onları uyarmıştır (Tesniye, 26-30). 
İsrâiloğulları'nın tarihi, Ahd-i Atik boyun- 
ca ahde uyduklarında düşmanlarına kar- 
şı Tanrı Yahve'nin desteğini almaları, uy- 
madıklarında ise düşmanlarının eline ve- 
rilmeleri şeklinde ortaya konmuştur. 


3. Yeşü Önderliğinde Ken'an'a Yerleş- 
me. Hz. Müsâ'nın ölümünün ardından li- 
derlik Yeşü peygambere verilmiştir (Sa- 
yılar, 27/12-23; Yeşü, 1/1-2). Ken'an top- 
raklarının büyük kısmı Yeşü önderliğinde- 
Ki ikinci nesil İsrâiloğulları tarafından ele 
geçirilmiş ve on iki kabile arasında taksim 
edilmiştir. Bu taksim, en geniş kabile olan 
Yahuda kabilesiyle Bünyamin kabilesi ve 
Yahuda'ya düşen topraktan pay verilen Şi- 
mon kabilesi güneyde, diğer kabileler (Ru- 
ben, İssakar, Zebulun, Dan, Naftali, Gad, 
Aşer ve iki ayrı kol sayılan Yüsuf soyuna 
ait kabileler Efraim ve Menase) kuzeyde 
kalacak şekilde yapılmış, din adamı sınıfı 
olarak ayrılan ve topraktan pay verilme- 
yen Levililer'e ise İsrâiloğulları arasında ya- 
şayıp ibadet hizmetini yürütmeleri için belli 
şehirler tahsis edilmiştir (Yeşü, 14-21. bab- 
lar). Yeşü peygamber, vefatından önce bü- 
tün İsrâil kabilelerini kuzeydeki Şekem böl- 
gesinde (Sâmiriye) toplayarak onlardan, 
kendilerini Mısır'dan kurtarıp Ken'an top- 
raklarını veren İsrâil Tanrısı'na sadık kala- 
caklarına ve O'ndan başka ilâh edinmeye- 
ceklerine dair söz almıştır (Yeşü, 24. bab; 
Tesniye, 27/11). Yeşü'nun ölümünden son- 
ra İsrâil kabileleri, “hâkimler” diye adlandı- 
rılan seçilmiş dini liderlerin önderliğinde 
yerleşik zirai düzene geçmişlerdir. Bu dö- 
nemde bir yandan Filistiler'le, diğer yan- 
dan Ken'an dini kültürüyle mücadele et- 
mişlerdir. Kendilerini düşmanlarının elin- 
den kurtarmak ve doğru yola iletmek için 
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gönderilen hâkimlerin çabalarına ve uyarı- 
larına rağmen Ken'anlı kavimlerin yolun- 
dan gidip İsrâil Tanrısı yerine bu kavimle- 
rin tanrılarına (Baal, Aştarot vb.) tapmış- 
lardır (Hâkimler, 2, 20-21). 


4. Dâvüd ve Süleyman Krallığı. İsrâilo- 
ğulları, Filistiler'le (veya Amâlikalılar) mü- 
cadeleye devam ettikleri, ilâhi ceza olarak 
ahid sandığının düşmanlarının eline geç- 
tiği bir sırada Peygamber Samuel'den di- 
ğer milletlerde olduğu gibi kendilerini yö- 
netecek ve savaşlarda düşmanlarına karşı 
önderlik yapacak bir kral istemişlerdir. Bu- 
nun üzerine Tanrı önce Bünyamin kabi- 
lesinden Saul'ü (Şaul / Tâlüt) İsrâil'e kral 
seçmiş (1. Samuel, 8-15), daha sonra onun 
yerine Filistiler karşısında gösterdiği kah- 
ramanlıkla öne çıkan Yahuda kabilesinden 
Dâvüd'u kral olarak kutsamıştır (1. Samu- 
el, 16). Mücadele halinde olduğu Saul'ün 
ölümünün ardından krallığını ilân eden 
Dâvüd ilk başta sadece mensubu bulundu- 
ğu Yahuda kabilesi tarafından kabul gör- 
müş, daha sonra diğer İsrâil kabilelerinin 
de onayı ile bütün İsrâil üzerine kral olmuş- 
tur (II. Samuel, 2-5). Güneydeki Yahuda ile 
kuzeydeki İsrâil bölgelerini tek merkez et- 
rafında toplamak amacıyla Kudüs'ü (Yeru- 
şalayim / Yeruşalaim) fethedip krallığın 
merkezi yapmıştır (1. Târihler, 10-15). Tan- 
rı, Kral Dâvüd ile bir ahid yaparak krallığı 
sonsuza kadar onun soyuna tahsis ettiği- 
ni bildirmiştir (II. Samuel, 7). Yahudi ge- 
leneğinde kurtarıcı mesih inancının kök- 
leri Tanrı'nın Dâvüd soyuna yönelik kutsa- 
ma ve vaadine dayandırılmaktadır. Filisti- 
ler'i, Amâlikalılar'ı, Ammonlular'ı, Moablı- 
lar'ı ve Edomlular'ı yenen Dâvüd zamanın- 
da krallık en geniş sınırlarına ulaşmıştır 
(Il. Samuel, 8, 10). Oğlu ve halefi Kral Sü- 
leyman döneminde Kudüs'te görkemli bir 
mabed inşa edilmiş, daha önce Filistiler'- 
den geri alınıp Dâvüd zamanında Kudüs'e 
getirilmiş olan ahid sandığı mâbede yer- 
leştirilmiştir (1. Krallar, 6-8; II. Târihler, 2-8). 
İsrâil tarihinin altın çağı olan birleşik kral- 
lık döneminin milâttan önce X. yüzyıla denk 
geldiği kabul edilmektedir. 


5. Krallığın İkiye Bölünmesi. Kral Sü- 
leyman'ın ölümünün ardından krallık ku- 
zeyde İsrâil, güneyde Yahuda krallıkları ol- 
mak üzere ikiye bölünmüştür (m.ö. 931). 
Güneydeki Yahuda ve Bünyamin kabilele- 
ri Kral Süleyman'ın oğlu ve halefi Reho- 
boam'a bağlılıklarını devam ettirirken re- 
form taleplerine karşılık bulamayan ku- 
zeydeki kabileler Efraim kabilesinden Ye- 
roboam'ı kral seçerek bağımsızlıklarını ilân 
etmişlerdir (1. Krallar, 12). İsrâil kabilele- 
rinin bu tutumu yahudi geleneğinde Tan- 
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rı'nın, krallığı Dâvüd soyuna tahsis etme- 
sine karşı baş kaldırı diye yorumlanmış- 
tır. Nitekim bölünmüş krallık döneminde 
gerek Yeroboam gerek sonraki İsrâil kral- 
ları, dönemin peygamberlerinin bütün uya- 
rılarına rağmen Tevrat öğretisinden sap- 
mış ve politeist uygulamalara yönelmiştir 
(I. Krallar, 18-19). İsrâil Krallığı ilâhi ceza 
olarak Asurlular tarafından işgal edilip yı- 
kılmış ve İsrâil kabileleri sürgüne gönde- 
rilmiştir (m.ö. 722-721). Bu sürgünle bir- 
likte yahudi geleneğinde “kayıp on kabi- 
le” efsanesine dönüşecek şekilde, güney- 
deki Yahuda ve Bünyamin kabileleriyle Le- 
vililer dışında kalan İsrâil kabilelerinin var- 
lıklarının sona erdiği kabul edilmiştir. Så- 
miriler diye bilinen ve yahudi toplumuna 
dahil edilmeyen grubun kökenleri de bu 
döneme dayandırılmaktadır (II. Krallar, 17; 
bk. SÂMİRİLER). 


6. Bâbil Sürgünü. Kuzeydeki krallığın yı- 
kılmasından sonra güneyde Kral Hizkiya 
(m.ö. VII. yüzyıl) ve Kral Yoşiya (m.ö. VI. 
yüzyıl) dönemlerinde mâbedin putlardan 
temizlenmesini, ibadetin merkezileştiril- 
mesini ve Yoşiya zamanında -kayıp durum- 
daki- Müsâ'nın Tevrat kitabının bulunma- 
sıyla birlikte Tevrat öğretisinin yeniden te- 
sisini esas alan iki ayrı dini reform gerçek- 
leştirilmiştir. Fakat bu ahde dönüş çaba- 
larına rağmen monoteist inançtan tekrar 
sapmalar başlamıştır. Kısa süre sonra Ya- 


Müsâ'nın on emir tabletlerini alışını tasvir eden XIV. yüzyıla 
ait bir minyatür (Muze'on Yısrael-Yarushalayim, MS, nr. 180/ 
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huda Krallığı'nın kuzey bölgesi Asurlular 
tarafından işgal edilmiş, bir asır sonra da 
Yahuda Krallığı, Bâbilliler'in (Kaldeliler) 
denetimine girmiş ve Yahuda halkının kar- 
şı isyanı sonucunda Buhtunnasr (II. Nebu- 
kadnezzar) yönetimindeki Bâbil ordusu ta- 
rafından yıkılmıştır (11. Krallar, 22-25). Sür- 
gün dönemi peygamberleri, İsrâil ve Yahu- 
da krallıklarının yıkılmasının sebebini her 
iki halkın Tanrı ile yapılan ahidden uzak- 
laşmasına ve yabancı tanrılara ibadet et- 
mesine bağlamıştır (Yeremya, 34-40; Heze- 
kiel, 5-6, 16; Hoşea, 1-13). Süleyman Mâbe- 
di'nin yıkılıp Yahuda halkının âlim ve seç- 
kin kesiminin Bâbil'e sürülmesi ve yarım 
asırlık bir süre burada sürgün hayatı yaşa- 
masıyla sonuçlanan bu ikinci yıkım yahudi 
tarihinin ilk büyük sürgünü ve en önemli 
hadiselerinden biri kabul edilmiştir (Bâbil 
sürgünü, m.ö. 586-538). Bu yıkım ve sür- 
gün tecrübesi aynı zamanda on iki kabile- 
den geriye kalan ve daha çok Yahuda, Bün- 
yamin ve Levi soyu ile özdeşleştirilen İs- 
râiloğulları'nın tamamen monoteizmi be- 
nimsemesinde bir dönüm noktası kabul 
edilmiştir. 

B) İkinci Mâbed Dönemi. 1. Sürgünden 
Dönüş ve İkinci Mâbedin İnşası. Persler'in 
(Ahamenişler) Bâbilliler'i yenilgiye uğrat- 
masının ardından Filistin topraklarının ye- 
ni hâkimi olan Pers Kralı Koreş, sürgün- 
deki İsrâiloğulları'nın Yahuda'ya dönme- 
lerine ve burada yeniden teşkilâtlanmala- 
rına izin vermiştir (m.ö. 538). Bu süreçte 
önce Kral Darius döneminde Kudüs'teki 
eski mâbedin yerine yeni bir mâbed inşa 
edilmiştir (m.ö. 515). Daha sonra Levi so- 
yundan gelen kohen-din âlimi Ezrâ ve Ya- 
huda valisi konumuna getirilen Nehem- 
ya'nın Kral Artahşasta'nın desteğiyle yü- 
rüttüğü faaliyetler doğrultusunda (m.ö. 
444-398) Kudüs şehri ve Yahuda halkı tek- 
rar yapılandırılmıştır. Bilhassa Ezrâ'nın di- 
ni reformu çerçevesinde yıkım sırasında 
mevcut nüshaları kaybolan ve Yahuda hal- 
kı tarafından unutulan Tevrat kitabı halka 
okunup açıklanmış, tek tanrı olarak Yah- 
ve tapınması resmi inanç şeklinde benim- 
senmiş, Şabat (Sebt) uygulaması tekrar 
tesis edilmiş, Yahuda halkı arasında yay- 
gın olan yabancı kadınlarla evliliklere son 
verilmiş, yabancı eşlerle çocukları toplum- 
dan dışlanmıştır (Ezrâ, 4-10; Nehemya, 4- 
8). Bundan dolayı yahudi geleneğinde Ez- 
râ, Tevrat'ın İsrâiloğulları'na yeniden ka- 
zandırılmasını sağlayan kişi, bir nevi ikinci 
Müsâ olarak yüceltilmiştir. Akademik çev- 
relerde ise Ezrâ mevcut haliyle Tevrat'a 
son şeklini veren redaktör kabul edilmek- 
tedir. Bu dönemde ayrılıkçı diye nitelen- 


dirilen Sâmiriler de yahudi toplumundan 
dışlanmıştır. İkinci mâbedin inşasıyla baş- 
layıp mâbedin Romalılar tarafından milât- 
tan sonra 70'te yıkılmasına kadar süren 
bu dönem aynı zamanda Yahudiliğin sis- 
temleşmeye başladığı dönemdir. İsrâilo- 
ğulları'nın Pers, Grek ve Roma yönetimle- 
rinde yaşayıp onların kültürlerinin etkisi- 
ne mâruz kaldığı, ayrıca yahudi Haşmonay 
hânedanı yönetiminde bağımsızlık elde 
ettiği bu dönem, İsrâiloğulları'nın tam 
mânasıyla monoteist bir toplum haline 
gelmesinin yanı sıra mâbed, ibadet ve sı- 
nıflar arası ilişkiler açısından Tevrat'ın Le- 
vililer ve Sayılar kısmında yer alan birçok 
kuralın, sinagog, düzenli dua geleneği, 
Tevrat çalışması, yabancıların Yahudiliğe 
kabulü, âhiret ve mesih gibi inanç ve uy- 
gulamaların, bu arada Tevrat'ın Ârâmice 
tercümelerinin de (targum) ortaya çıktığı 
devreye tekabül etmektedir. Bir sonraki 
aşamada Grek-Roma kültürünün İsrâilo- 
ğulları üzerinde etkili olduğu bu dönem, 
aynı zamanda milâttan sonra III. yüzyılın 
sonlarına kadar sürecek şekilde Helenistik 
dönem diye adlandırılmıştır. 


2. Grek Yönetimi ve Yahuda Halkının 
Helenleştirilmesi. Makedonya Kralı Büyük 
İskender'in Persler'in kontrolündeki Filis- 
tin topraklarını ele geçirmesiyle birlikte 
Yahuda bölgesinde Grek hâkimiyeti ve et- 
kisi başlamıştır (m.ö. 332). Kısa süre sonra 
Büyük İskender'in ölümüyle imparatorluğa 
ait topraklar komutanları arasında pay- 
laştırılmış, Yahuda halkı önce Mısır mer- 
kezli Ptolemaios (m.ö. 322-200), daha son- 
ra Suriye merkezli Selevkos (m.ö. 200- 
164) krallıkları tarafından yönetilmiştir. Bu 
dönemde mâbed kültü etrafında şekille- 
nen ve Ârâmice konuşan yahudilerin oluş- 
turduğu Filistin Yahudiliği yanında Mısır 
(İskenderiye), Akdeniz (Antakya) ve Ege hav- 
zasında Grekçe konuşan yahudilerin teş- 
kil ettiği, Helenistik geleneğin etkisi altın- 
da gelişen diyaspora Yahudiliği ortaya çık- 
mıştır. İskenderiye yahudi cemaati için Tev- 
rat'ın Grekçe'ye “Yetmişler” (Septuagint) di- 
ye bilinen çevirisi yapılmıştır. Sonraki Ro- 
ma döneminde yaşayan ve Tevrat üzerine 
alegorik yorumlarıyla tanınan yahudi dü- 
şünürü Filon da (Philo) yine bu cemaat 
içinden çıkmıştır. Grek döneminde kuzey- 
deki Sâmiriye bölgesi yeniden yapılandırı- 
larak Şekem'de Gerzim / Gerizim dağının 
eteğine bir Sâmiri mâbedi inşa edilmiştir. 
İsrâiloğulları tarihi açısından bu dönemin 
en önemli hadisesi, Selevkos yönetimi ta- 
rafından Yahuda'nın seçkin kesiminin des- 
teğiyle yürütülen Helenleştirme politika- 
sına karşı Makkabi lakabıyla anılan ve ko- 
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hen soyundan gelen bir ailenin liderliğinde 
dindar yahudi kesimin silâhlı direnişe baş- 
laması (m.ö. 167-164), ağır kayıplara rağ- 
men zaferle neticelenen direnişin ardından 
Yahuda bölgesinin başkohenlik konumu- 
na getirilen Haşmonay hânedanının yö- 
netimine geçmesi ve daha sonra yarı ba- 
ğımsız bir krallık statüsüne kavuşmasıdır 
(m.ö. 143-63; I ve II. Makkabiler). 


3. Yahudi Haşmonay Yönetimi ve İlk Ya- 
hudi Gruplaşması. Yahudi Haşmonay dö- 
neminde yahudilere uygulanan Helenleş- 
tirme siyaseti tam tersine çevrilerek kral- 
lık haline gelen Yahuda bölgesindeki ya- 
hudi olmayan gruplar (İdumiler ve İturiler) 
siyasal ve ekonomik sebeplerle zorla ya- 
hudileştirilmiştir. Bütün bu gelişmeler ya- 
nında bu dönemde Filistin Yahudiliği bün- 
yesinde Ferisilik, Sadükilik ve Essenilik 
adıyla adlandırılan üç büyük yahudi cema- 
ati ortaya çıkmıştır. Bu yahudi gruplaşma- 
sında, Helenleştirme sürecinin yahudi kim- 
liği ve toplumu üzerinde meydana getir- 
diği dejenerasyona yönelik tepkinin ve ar- 
dından siyasal ve ekonomik iktidar hırsıyla 
hareket eden Haşmonay hânedanının yö- 
netiminde yaşanılan hayal kırıklığının et- 
kili olduğu kabul edilmektedir. Yahuda hal- 
kının küçük fakat seçkin kesimini temsil 
eden söz konusu cemaatlerin toplumu ne 
derece etkilediklerini tam olarak söylemek 
güçtür. Ancak ağırlıklı olarak Tevrat âlim- 
lerinden (soferim) teşekkül eden ve sayı- 
ca en büyük grubu meydana getiren Feri- 
siler'in, mâbed hizmetiyle görevli din ada- 
mı sınıfının oluşturduğu aristokrat-muha- 
fazakâr Sadükiler ile münzevi-apolitik ka- 
rakterli Esseniler'in aksine mâbedin yıkıl- 
masından sonra da varlığını sürdürdüğü ve 
Rabbâni Yahudiliğin teşekkülünde önemli 
rol oynadığı bilinmektedir. Bu gruplara yö- 
nelik başlıca atıflar antik yahudi tarihçisi 
Yosefus'un ve Filon'un eserlerinde, Ahd-i 
Atik'te ve Rabbâni literatürde yer almak- 
tadır. 


4. Roma Yönetimi ve İkinci Mâbedin 
Yıkılması. Romalılar'ın zayıflayan Selevkos 
Krallığı'nı ve Haşmonay yönetiminde taht 
kavgalarının yaşandığı Yahuda'yı ele ge- 
çirmesiyle birlikte (m.ö. 63) Yahuda Kral- 
lığı sona ermiştir. Fakat Roma dönemin- 
de yahudiler sayıca çoğalmış, bilhassa üst 
düzey Romalılar arasında yahudi dini kül- 
türü -tek tanrı inancı ve bazı ritüeller bağ- 
lamında- rağbet bulmuştur. Yahuda böl- 
gesi üzerinde tekrar alevlenen iktidar mü- 
cadelesi neticesinde Roma yönetimi -zorla 
yahudileştirilmiş- İdumi soyundan gelen 
Herod'u Yahuda'ya kral yapmıştır (m.ö. 
40). Kudüs'teki mâbed Herod tarafından 


yeniden inşa edilip surlarla çevrilmiştir. He- 
rod'un ölümünden sonra (m.ö. 4) Yahuda 
doğrudan Roma yönetimine bağlanmıştır. 
Bu dönemde İsâ Mesih hareketi ortaya çık- 
mış, tebliğiyle taraftar toplayan İsâ Me- 
sih yahudi din adamlarının şikâyeti üzeri- 
ne Roma Valisi Pilatus tarafından yalancı 
mesihlikle suçlanarak çarmıha gerilmiştir. 
Öte yandan Roma yönetimiyle yahudi hal- 
kı arasındaki ilişkiler söz konusu olduğun- 
da mutlak üstünlük iddiasında bulunan 
Romalı yöneticilerin zaman zaman yahu- 
dilerin dini hayatına ve bilhassa mâbede 
müdahalesi yüzünden karşı direniş orta- 
ya çıkmıştır. 66 yılında mâbed hazinesine 
yönelik bir müdahale gerginliği daha da 
arttırmış, yahudiler arasında kurtuluş bek- 
lentisinin yüksek olduğu bu dönemde, kur- 
tuluşu bizzat getirme iddiasıyla ortaya çı- 
kan ve radikal tutum sergileyen devrimci- 
fanatikler tarafından Roma'ya karşı kanlı 
bir isyan başlatılmıştır. Bugünkü Irak sı- 
nırları içinde hüküm süren ve yahudi di- 
nini benimseyen Parsi Adiabene Krallığı'- 
nın yönetici sınıfı da yahudilerin direnişi- 
ne destek vermiştir. Dört yıl süren çatış- 
malar neticesinde Kudüs, Romalılar tara- 
fından kuşatılmış ve mâbed yıkılmış (70), 
son direnişçi grup, Ölüdeniz yakınında bu- 
lunan Masada bölgesindeki kuşatmada 
topluca intihar ederek tarih sahnesinden 
silinmiştir (73-74). Bu büyük isyanın ardın- 
dan yine başarısızlıkla sonuçlanacak bir 
yahudi isyanı daha çıkmıştır. İsyanı başla- 
tan ve geniş destek bulan Bar Kohba baş- 
langıçta yahudi halkının mesih beklenti- 
sine cevap verecek bir zafer kazansa da 
(132-135) kısa bir süre sonra Roma yöne- 
timi tarafından devre dışı bırakılmıştır. 
Bunun üzerine yahudiler Kudüs'ten çıka- 
rılmış ve Yahuda bölgesinin ismi Filistin 
(Palaestina) şeklinde değiştirilmiştir. Bun- 
dan önce ortaya çıkan diyaspora merkez- 
li bir diğer isyanda da (115-117) Mısır ya- 
hudi cemaati büyük kayıp vermiştir. 


YAHUDİLİK 


C) Talmud Dönemi. 1. Hıristiyan Roma 
Yönetimi ve Filistin Yahudiliği'nin Gerile- 
mesi. Yahudi sözlü literatürünü oluşturan 
Mişna ve Talmud'un derlendiği (111-V1!. 
yüzyıllar) bu dönem sözlü gelenek yoluy- 
la gelişen Rabbâni Yahudiliğin ortaya çık- 
tığı devredir. Bu dönemde yahudi dininin 
merkezine ikinci mâbed döneminde ağır- 
lıklı yere sahip olan mâbed, kurban ibade- 
ti ve kohen sınıfı yerine yine ikinci mâbed 
döneminden itibaren önem kazanmaya 
başlayan Tevrat, sinagog ibadeti ve din 
âlimleri (rabbiler) geçmiştir. Mâbedin yıkıl- 
masının ardından Filistin'in kuzeyinde Ta- 
beriye'de kurdukları din akademilerinde 
Ferisiler'in açtığı yoldan Tevrat'ı yorumla- 
mak suretiyle yahudi sözlü geleneğinin 
(sözlü Tevrat = Talmud) şekillenmesini 
sağlayan rabbiler aynı zamanda sinagog- 
larda icra edilen düzenli ibadet geleneği- 
ni meydana getirmişlerdir. Din âlimleri sı- 
nıfının taşıdığı otoriteden dolayı Rabbâni 
dönem olarak da adlandırılan bu dönem- 
de küçük bir yahudi mezhebi şeklinde or- 
taya çıkan Hıristiyanlık, Roma -sonraki 
adıyla Bizans- İmparatorluğu'nun resmi 
dini ve Yahudiliğe rakip gelenek haline 
gelmiştir (IV. yüzyıl). Rabbâni Yahudiliğin 
teşekkülünde, “yeni İsrâil” iddiasıyla or- 
taya çıkan ve kısa sürede başta Kudüs ol- 
mak üzere yahudi kutsal topraklarının yö- 
netimini ele geçiren hıristiyanların tezleri- 
ne karşı yahudi ahdinin ve dininin devam- 
lılığını savunma ihtiyacı önemli rol oyna- 
mıştır. Hıristiyan Roma yönetiminin baskı- 
sı altında yaşayan ve V. yüzyıldan itibaren 
Taberiye'deki din akademilerinden ve mer- 
kezi idare sisteminden mahrum kalan Fi- 
listin yahudi cemaati daha ziyade sinagog 
çevresinde bir yapılanmayla varlığını sür- 
dürmüştür. 

2. Sâsâni Yönetimi ve Bâbil Yahudiliği'- 
nin Yükselişi. Bu dönemde Filistin Yahu- 
diliği'nin gerilemesine karşılık Irak mer- 
kezli Bâbil Yahudiliği yükselişe geçmiştir. 
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YAHUDİLİK 


Parsi yönetiminin serbestlik ortamında ge- 
lişen Bâbil yahudi cemaati, III. yüzyıldan 
itibaren Sâsâni yönetiminde iniş çıkışlara 
rağmen sahip olduğu dini-siyasi serbest- 
lik ve birbiriyle yarış halindeki din akade- 
mileri (Sura, Nehardea, Pumbedita), buna pa- 
ralel yüksek ilmi seviye sayesinde uzun sü- 
re Yahudiliğin dini-entelektüel temsilcileri 
konumunda olmuştur. Bâbil bölgesi rab- 
bileri, iki ayrı Talmud literatürü içinden 
daha muteber kabul edilen Bâbil Talmu- 
du'nu meydana getirmişlerdir. Bâbil ya- 
hudi cemaatinin dini-entelektüel liderliği 
Abbâsi döneminde de sürmüştür. Döne- 
min en bilgili rabbileri olarak şöhret kaza- 
nan bu rabbilere (geonim) diğer yahudi 
cemaatlerine mensup din âlimlerinden ge- 
len sorular ve bu sorulara verilen cevaplar 
doğrultusunda VIII. yüzyılın ortalarından 
itibaren Responsa (Teşuvot) adı verilen 
yahudi fetva literatürü ortaya çıkmıştır. 


D) Ortaçağ Dönemi. 1. Yahudi-Müslü- 
man Münasebeti. Arap yarımadasında baş- 
layıp doğuda Irak bölgesine ve Ön Asya'- 
ya, batıda İber yarımadasına kadar uza- 
nan geniş bir coğrafya üzerinde farklı müs- 
lüman devletlerin kurulduğu İslâm döne- 
minde yahudilerin müslümanların yöneti- 
mi altında çoğunlukla serbest olarak ya- 
şadıkları ve Arap-müslüman kültürünün 
etkisiyle açılım ve gelişme gösterdikleri bir 
nevi müsamaha ve fırsatlar ortamı doğ- 
muştur. İslâm peygamberi döneminde Hi- 
caz bölgesinde Medine'de başlayan ilk ya- 
hudi-müslüman münasebeti olumsuz ne- 
ticelense de başta Halife Ömer olmak üzere 
dört halife döneminde ve ardından Eme- 
vi ve Abbâsi yönetimlerinde Arap yarıma- 
dasında Vâdilkurâ, Hayber ve Yemen'de, 
müslümanların kontrolüne geçen Suriye, 
Mısır, Filistin toprakları ile Irak bölgesin- 
de ve Endülüs'te yahudilerin dini ve sos- 
yokültürel açıdan teşkilâtlanıp gelişmele- 
rine imkân tanınmıştır. Roma dönemin- 
de Kudüs'ten sürülen yahudilerin uzun bir 
aradan sonra şehre tekrar kabul edilme- 
leri bölgenin Hz. Ömer tarafından fethiyle 
gerçekleşmiş (637), Kudüs yahudi cema- 
atinin Haçlılar tarafından kıyıma uğrama- 
sının (1099) ardından şehirde yeni bir ya- 
hudi yapılanması da Selâhaddin-i Eyyü- 
bi'nin bölgeyi fethinden sonra gerçekleş- 
miştir (1187). Çeşitli müslüman yönetim- 
leri tarafından getirilen kısıtlamalara ve 
istisnai de olsa din değiştirme baskısına 
rağmen (Muvahhidler, XI-XII. yüzyıllar) 
gerçekte İslâm dini başından itibaren ya- 
hudileri İslâm tebliğinin önemli muhatap- 
larından kabul etmiş, kendilerine Ehl-i ki- 
tap kapsamındaki zimmi statüsü altında 
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yaşama ve dinlerini icra etme hakkı ta- 
nımış, bilimsel ve sosyal seviyede yahudi- 
müslüman ilişkilerine zemin hazırlamış- 
tır. Yahudilerin müslümanların yönetimin- 
de yaşadıkları en parlak dönemlerin ba- 
şında “yahudi altın çağı” denilen Endülüs 
Emevi döneminin yanı sıra (X-XII. yüzyıl- 
lar) Bağdat merkezli Abbâsi yönetiminin 
ilk dönemi (VIII-IX. yüzyıllar), Mısır mer- 
kezli Fâtımi dönemi (X-XII. yüzyıllar) ve 
Osmanlı Devleti'nin yükseliş dönemi (XV- 
XVI. yüzyıllar) gelmektedir. 


2. Abbâsi Yönetimi ve Karâilik Mezhe- 
binin Ortaya Çıkışı. VIII-IX. yüzyıllarda Av- 
rupa yahudileri dışındaki yahudilerin bü- 
yük çoğunluğu Arabistan, Irak, Ön Asya, 
Kuzey Afrika ve Endülüs üzerinde hüküm 
süren Abbâsi Devleti'nin yönetiminde ya- 
şamıştır. Bilhassa Pers-Sâsâni idaresinde 
yükselmeye başlayan Irak merkezli Bâbil 
yahudi cemaati, cemaatin siyasi liderleriy- 
le (reş galuta /re'sülcâlüt) Sura ve Pubme- 
dita, daha sonra Bağdat'taki yahudi din 
akademilerine başkanlık eden ve cema- 
atin mânevi lideri ve baş hâkimi olan rab- 
biler sayesinde Abbâsi döneminde dünya 
Yahudiliğinin lideri konumuna yükselmiş- 
tir. X. yüzyıldan itibaren Yahudiliğin mer- 
kezi Irak'ın yanı sıra Emeviler yönetimin- 
deki Endülüs'e ve Fâtımiler'in idaresindeki 
Kuzey Afrika'ya kaymıştır. Yahudilik açısın- 
dan Abbâsiler döneminde görülen önem- 
li hadiselerden biri, Talmud ve rabbilerin 
otoritesi üzerine kurulan Rabbâni Yahu- 
diliğe alternatif olarak Karâi Yahudiliği'nin 
ortaya çıkışıdır. Kökenleri eskiye giden bu 
hareketin mezhepleşme süreci VIII. yüz- 
yılda Bağdat'ta yaşayan Anan ben David'- 
le başlatılmaktadır. Önceleri Anan'a nis- 
betle Ananiler (Anâniyye / Ananiyyim) diye 
adlandırılan bu grubun sözlü Tevrat'ı ve 
Rabbâni otoriteyi reddetmek suretiyle bir 
nevi Tevrat'a dönüş hareketinin öncülüğü- 
nü yapmasında İslâm'ın da etkisinin bu- 
lunduğu kabul edilmektedir. Bu grup söz- 
lü geleneği reddetmesinden dolayı Sadü- 
kiler'in devamı gibi görülmüştür. Anan'ın 
ölümünden sonra görüşleri, Irak yahudi 
cemaatinin yönetici ve seçkinler sınıfına 
karşı genellikle fakir tabakaya mensup ta- 
raftarları yoluyla Filistin'e yayılmış ve bu- 
rada önemli bir cemaatleşme meydana 
gelmiştir. IX. yüzyıldan itibaren bu oluşum 
Rabbânilik karşıtı farklı unsurlarla (İseviy- 
ye ve Yudgâniyye) birleşerek Karaim diye 
isimlendirilmiştir. Kudüs'ün Haçlılar tara- 
fından işgali sırasında kıyımdan kurtulan 
mezhep mensupları Mısır, Anadolu ve Kı- 
rım bölgelerine kaçarak buralarda kendi 
cemaatlerini teşkil etmiş, bir kısmı daha 


sonra Bizans döneminde İstanbul'a ve Do- 
ğu Avrupa'ya geçmiştir. İbrânice'ye büyük 
önem veren Karâiler'in yazdıkları İbrânice 
gramer ve sözlük kitaplarının yanı sıra ba- 
zan yahudi Arapça'sıyla kaleme aldıkları 
felsefi, apolojetik ve manzum eserler dö- 
nemin yahudi entelektüel hayatına önem- 
li katkı sağlamıştır. Ayrıca Tevrat'ın stan- 
dart yazma metinlerinin (masora) oluşu- 
munda Karâi âlimlerinin etkisinin bulun- 
duğu kabul edilmektedir. 


3. Sefarad ve Aşkenazi Ayrışması. Bu 
dönemde Rabbâni Yahudilik içerisinde Se- 
farad ve Aşkenazi gruplaşması ortaya çık- 
mıştır. Temel dini farklılıklardan ziyade 
sosyal yapılanma, kültürel âdet ve uygu- 
lamalar, dua geleneği, kullanılan dil ve İb- 
rânice'nin telaffuz şeklinde kendini göste- 
ren bu ayrışma günümüzde de sürmek- 
tedir. Filistin geleneği üzerine temellenen 
Aşkenazi yapılanması Roma yoluyla Orta 
Avrupa'ya (Almanya ve Fransa), oradan 
Doğu Avrupa'ya (Polonya ve Rusya) yer- 
leşen yahudilerden, Bâbil Yahudiliği'nin 
devamı olan Sefarad yapılanması ise İs- 
panya-Portekiz ve Kuzey Afrika kökenli 
yahudilerden meydana gelmekte, günü- 
müzde ayrıca Ortadoğu ve Asya kökenli 
yahudiler (Mizrahim) için de kullanılmakta- 
dır. Arka planda yer alan Filistin ve Bâbil 
tesirinin yanı sıra yayıldıkları coğrafyada 
hâkim olan hıristiyan ve müslüman mede- 
niyetleri de bu iki geleneğin gelişiminde 
etkili olmuştur. Daha ziyade müslüman 
coğrafyasında yaşayan ve yükselişe geçen 
İslâm medeniyetinin etkisiyle hem dini 
hem ilmi açıdan canlı bir ortamdan fay- 
dalanan Sefarad yahudileri (Sefardim), hı- 
ristiyan Ortaçağ'ında kilise baskısına mâ- 
ruz kaldıklarından genellikle dışa kapalı ve 
muhafazakâr bir anlayış geliştiren Aşke- 
nazi yahudilerinden (Aşkenazim) daha ile- 
ri seviyede bulunuyor ve dünya yahudile- 
rinin çoğunluğunu teşkil ediyordu. Bu du- 
rum XVIII. yüzyıl başlarına kadar büyük 
ölçüde devam etmiştir. Başta Abbösiler, 
Endülüs Emevileri ve Fâtımiler olmak üze- 
re müslüman Arap yönetimlerinde ve da- 
ha sonra Osmanlı yönetiminde ticaretten 
çiftçiliğe, el sanatlarından tıbba ve siyase- 
te kadar uzanan çeşitli iş kollarında var- 
lık gösteren yahudi cemaati içerisinde Üst 
düzey mevkilere yükselip siyasi-mali da- 
nışmanlık, kumandanlık, elçilik ve hatta 
yöneticilik, vezirlik gibi görevler icra eden- 
ler mevcuttur. Benzer bir durum ilmi ve 
dini alan için de geçerlidir. Görüşleri ve 
eserleri hem Aşkenazi hem Sefarad ya- 
hudileri için günümüzde de referans kay- 
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nağı olan İbn Meymün, Said b. Yüsuf el- 
Feyyümi, İbn Cebirol, Bahye İbn Pekuda ve 
İbn Ezrâ gibi önemli Ortaçağ yahudi âlim- 
leri Irak, Endülüs ve Kuzey Afrika'da geli- 
şen Sefarad cemaatleri içinden çıkmıştır. 
Bu yahudi âlimlerinin görüşlerinde Aris- 
toculuk ve Yeni Eflâtunculuğun yanı sıra 
Mu'tezile kelâmı ile fıkıh, usül-i fıkıh ve ta- 
savvuf gibi İslâmi disiplinlerin etkisi olmuş- 
tur. Söz konusu Sefarad âlimleri, Tevrat 
yorumu ve yahudi dini hukukunun yanı sı- 
ra felsefi-etik ve mistik konularla ve şiirle 
de uğraşmış, bu sahalarda önemli eser- 
ler vermişlerdir. Bu dönemde Talmud dev- 
rinde hâkim olan Ârâmice'nin yerini Arap- 
ça almış, Tevrat Arapça'ya çevrilmiş ve İb- 
rânice eserlerin yanında Sefarad yahudi- 
lerine ait zengin bir Arapça literatür orta- 
ya konmuştur. Daha sonra hıristiyan yö- 
netimindeki İspanya'da kendi aralarında 
Katalan İspanyolcası ile İbrânice karışımı 
bir dil konuşan Sefarad yahudileri, hıristi- 
yan İspanya'sından kovulduktan sonra git- 
tikleri yerlerde ve Osmanlı topraklarında 
da Ladino diye adlandırılan bu dili konuş- 
maya devam etmişlerdir. 


4. Bizans ve Avrupa Yahudileri. Yahu- 
dilerin aynı dönemde hıristiyan Bizans ve 
Avrupa yönetimlerindeki durumu ve hı- 
ristiyanlarla ilişkileri söz konusu olduğun- 
da yahudi-müslüman münasebetine gö- 
re daha çalkantılı ve gerilimli bir süreçten 
bahsetmek gerekir. Yahudi kutsal kitap 
literatürüyle seçilmişlik, mesih ve kurtu- 
luş doktrinlerine ortak olan Hıristiyanlık 
bütün bu unsurları kendi teolojisi içeri- 
sinde farklı ve yeni bir tarzda yorumla- 
mış, buna paralel olarak yahudi-hıristiyan 
polemiğinin öncülüğünü yapan kilise ba- 
baları tarafından İsâ Mesih'in ölümünden 
sorumlu tutulan yahudiler Tanrı'nın seçil- 
miş kavmi konumundan “Tanrı katili” ko- 
numuna getirilmiştir. Bunun yanı sıra baş- 
ta Kudüs olmak üzere yahudilerin kaybet- 
tiği kutsal toprakların kısa süre içinde hı- 
ristyan Roma'nın yönetimine girmesi ve 
hıristiyanlaştırılması Ortaçağ boyunca sü- 
recek olan yahudi-hıristiyan gerilimini ha- 
rekete geçirmiştir. Hıristiyan Roma yöne- 
timinde yahudiler tolerans görmelerine 
rağmen pagan Roma yönetiminin geç dö- 
neminde (III. yüzyıl) elde ettikleri vatan- 
daşlık haklarından büyük ölçüde yoksun 
bırakılmış, sosyal konum ve hıristiyanlar- 
la münasebetin yanı sıra dini hayat nok- 
tasında da Bizans dönemi boyunca süre- 
cek bir dizi kısıtlamaya mâruz kalmıştır. 
Bilhassa ikona karşıtı hıristiyan hareketin- 
de etkilerinin bulunduğuna inanılan yahu- 
dilerin, hareketin IX. yüzyılda bastırılma- 


sından sonra Hıristiyanlığa geçmeye zor- 
landıkları, bir kısmının kaçarak Yahudiliği 
benimseyen Türk Hazar Devleti'ne sığın- 
dığı nakledilmektedir. Ortaçağ Avrupası'n- 
da da yahudiler, başta Germen Kralı Şarl- 
man (VIII. yüzyıl) olmak üzere çeşitli kral- 
ların yönetiminde serbestlik ortamından 
yararlanmakla birlikte sık sık kısıtlama ve 
baskılara mâruz kalmış, yaşadıkları ülke- 
lerden kovulmuş ve toplu katliamlara uğ- 
ramışlardır. Ortaçağ boyunca yahudilerin 
sıkça ülke değiştirmelerinin arkasındaki 
sebeplerin başında “kovulma fermanları” 
gelmektedir. Müslüman yönetimleriyle hı- 
ristiyan yönetimleri arasındaki en önemli 
fark, ilkinde yahudiler zimmi statüsünde 
bir nevi vatandaşlık hakkına sahipken ikin- 
cisinde özellikle prenslerin etkisindeki Ba- 
tı Avrupa krallıklarında onların mülkiyeti 
altındaki serfler olarak değerlendirilmiş- 
tir. Yahudileri kendi adlarına hıristiyan hal- 
ka karşı tefecilik yapmak üzere kullanan 
yerel yöneticiler bunları sömürdükten son- 
ra sınır dışı etmişlerdir. Bunun yanında, 
hıristiyan halk arasında hâkim olan dini ve 
ekonomik temelli yahudi aleyhtarlığı, eko- 
nomik istikrarsızlığın tırmandığı dönem- 
lerde tefecilik ve büyücülükle özdeşleşti- 
rilen ve Tanrı katili olarak görülen yahu- 
dilere yönelik şiddet, yağmalama ve kat- 
liam eylemleri biçiminde kendini göster- 
miştir. Bilhassa yahudilere uygulanan din 
değiştirme baskısı, görünüşte Hıristiyan- 
lığa geçseler de gizlice yahudi kimlikleri- 
ni sürdüren kripto-yahudilerin ortaya çık- 
masına yol açmıştır. Kripto-yahudilerin en 
iyi bilinen örneği, XV. yüzyıl hıristiyan İs- 
panya'sında ölüm ve sürgün tehdidi kar- 
şısında vaftiz olmayı kabul eden, daha son- 
raki dönemlerde Osmanlı topraklarında 
ve Avrupa'da ortaya çıkan heretik mesihi 
yahudi hareketlerinde etkili olan Marano- 
lar'dır (converso). Avrupa yahudilerinin 
genel manzarası böyle olmakla birlikte, 
çeşitli hıristiyan yönetimleri arasındaki 
farklılıklardan dolayı kimi dönemlerde 
serbestlik ortamında yaşayan yahudi ce- 
maatlerinin yanı sıra gerek ilmi ve siyasi 
gerekse mistik ve edebi konularda öne 
çıkmış yahudi şahsiyetler ve akımlar söz 
konusudur. Uzun süre hem yazı dili hem 
de farklı yahudi cemaatlerin ortak dili ola- 
rak Latince ile birlikte o dönem hıristi- 
yan toplumları için uluslar arası dil konu- 
mundaki Fransızca'yı benimseyen Aşke- 
naz yahudileri daha geç dönemlerde Or- 
taçağ Almancası, İbrânice ve Ârâmice ka- 
rışımı bir dil olup bugün Doğu Avrupa ya- 
hudileri tarafından hâlâ konuşulan Yidiş- 
çe'yi oluşturmuş, bu dilde kutsal kitap 


YAHUDİLİK 


kıssa ve tercümelerinin yanında man- 
zum vaaz ve dua örnekleri, etik ve folklor 
kitaplarını içeren zengin bir literatür orta- 
ya koymuşlardır. 


5. Osmanlı Yahudileri. XIII. yüzyıldan 
itibaren müslüman hâkimiyetindeki böl- 
gelerin hıristiyan yönetimine geçmesiyle 
birlikte yahudilerin çoğunluğu Avrupa'da 
ve hıristiyan ülkelerinde yaşamaya başla- 
mıştır. Bunun yanında gerek Akdeniz ve 
Ege bölgesinde gerekse Osmanlı Devleti'- 
nin ilk başşehri olan Bursa gibi şehirlerde 
antik dönemden itibaren yahudiler bulun- 
muş, sonraki dönemlerde de başta İstan- 
bul olmak üzere Osmanlı Devleti çeşitli şe- 
hirlerde büyük bir yahudi nüfusunu barın- 
dırmıştır. Osmanlı toprakları İstanbul'un 
fethinin ardından, en eski yahudi cema- 
atlerinden olan Bizans yahudilerinin (Ro- 
maniyot) yanı sıra önemli bir Karâi cema- 
atine, Alman ve Doğu Avrupa kökenli Aş- 
kenaziler ile İtalyan Aşkenazileri'ne (Fran- 
ko) ev sahipliği yapmıştır. Osmanlı Devleti 
ayrıca, XVI. yüzyılın başlarından itibaren 
İspanya sürgününden kaçan Sefarad kö- 
kenli İber yahudilerine kapılarını açmış ve 
bu yüzyıl boyunca Osmanlı yahudi cema- 
ati dini, ilmi ve kültürel açıdan dünya Ya- 
hudiliğinin lideri konumuna yükselmiştir. 
Osmanlı yönetiminde (zimmi statüsündeki) 
yahudiler, sivil konularda kısıtlayıcı hüküm- 
lere ve imparatorluğun ekonomik ve si- 
yasal sıkıntı yaşadığı dönemlerde baskıya 
mâruz kalmalarına rağmen özellikle Fâ- 
tih Sultan Mehmed, Il. Bayezid, Yavuz Sul- 
tan Selim ve Kanüni Sultan Süleyman gi- 
bi güçlü padişahların idaresinde ve ilk de- 
fa Fâtih tarafından irat edilip sonraki dö- 
nemlerde yenilenen “tolerans fermanları” 
doğrultusunda istedikleri bölgelere yer- 
leşip istedikleri mesleği icra etme, seya- 
hat yapma, inançlarını uygulama, eğitim 
ve kültür teşkilâtlarını kurma, hatta yeni 
sinagog tesis etme noktasında daha önce 
görülmemiş bir serbestliğe sahip olmuş- 
lardır. Kimi zaman devlet otoritelerinin 
müdahalesine rağmen çoğunlukla kendi 
iç işlerinde özgür bırakılan Osmanlı yahu- 
dileri yerel farklılıkların korunduğu bir ya- 
pılanma içine girmiştir. Osmanlı Devleti'- 
nin sağladığı dini serbestinin yanında si- 
yasal ve ekonomik güven ortamı dolayısıy- 
la XVI. yüzyılda Polonya'nın yanında Os- 
manlı ülkesi yahudilerin en yoğun yaşa- 
dığı ülkelerin başında yer almıştır. Her dini 
grubun devlete verdiği cizye ve haraç kar- 
şılığı kendi iç işlerinde özerk olması ve as- 
kerlikten muaf tutulması esasına daya- 
nan Osmanlı millet sistemi, genel olarak 
gayri müslimlerin ve özel olarak yahudi- 
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Ay-yıldızlı tepelikleri bulunan rimonimler ve minare şeklin- 
deki hanukiya (hanuka kandilleri) (Türk Müsevileri Müzesi — 
Galata) 


lerin kendi toplum bütünlüklerinden ve 
dini-etnik kimliklerinden vazgeçmeksizin 
devletin siyasal ve ekonomik işleyişinde et- 
kin rol oynamalarına ve devlet kademele- 
rinde üst düzeylere çıkmalarına imkân ta- 
nımıştır. Bunun yanında bankacılık, tica- 
ret, liman ve gümrük idaresi, silâh üre- 
timi, dokumacılık ve dericilik konularında 
deneyimli olan, matbaa tekniğini beraber- 
lerinde getiren İber yahudilerinin Osmanlı 
topraklarına yerleşmesiyle birlikte İstan- 
bul, XVI. yüzyılın ikinci yarısında yahudi- 
lerin yoğun biçimde yaşadığı Selânik ve 
Safed'in yanı sıra en önemli yahudi mer- 
kezi haline gelmiştir. Yahudi din akade- 
milerinin (yeşiva) bulunduğu İstanbul'da 
1493'te David ve Samuel İbn Nahmiyas 
kardeşler tarafından ilk matbaa kurulmuş, 
burada pek çok yahudi klasiği basılmış- 
tır. En çok yahudinin yaşadığı Selânik ise 
1515'te kurulan matbaanın yanı sıra kü- 
tüphaneleri, akademileri, tabii bilimlerin 
öğretildiği okulları ve mistik çalışmalara 
verdiği destekle İstanbul ile yarış halinde 
olmuştur. İmparatorluğun üçüncü büyük 
yahudi nüfusunu barındıran ve günümüz- 
de İsrail Devleti sınırları içinde yer alan Sa- 
fed ise dönemin büyük yahudi mistikleri- 
nin yetiştiği önemli bir kabala merkezi ha- 
linde öne çıkmıştır. Daha küçük bir yahudi 
nüfusunun yaşadığı Edirne, Bursa, Şam, 
Kahire ve Kudüs yahudi cemaatleri de ken- 
di akademilerine, dini ve sivil liderlerine 
sahip olmuştur. Siyasal alanda ise kendi 
imkânlarıyla sivrilen yahudilerden başka 
Nasi, Acıman ve Eşkenazi gibi önemli ya- 
hudi ailelerinin fertleri elçilik, mali işler so- 
rumluluğu, eyalet yöneticiliği, sarrafbaşı- 
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lık ve II. Murad'dan itibaren süregelen bir 
uygulama ile saray hekimliği ve danışman- 
lık gibi görevlere getirilmiştir. Osmanlı hâ- 
nedanının kadın üyelerine danışman ola- 
rak hizmet veren üst düzey yahudi kadın- 
ları da devlet siyasetinde etkili olmuştur. 


E) Modern Dönem. 1. Sabataycılık ve 
Hasidilik Hareketlerinin Doğuşu. Ortaçağ 
dönemini izleyen erken modern dönemde 
tesiri bugüne kadar gelen iki önemli ha- 
dise vuku bulmuştur. Bunlardan ilki hem 
Osmanlı hem de Avrupa yahudilerini et- 
kileyecek şekilde, Osmanlı topraklarında 
Sabataycılık ya da “dönmelik” olarak bili- 
nen mesihi hareketin ortaya çıkması, di- 
ğeri, bundan bir asır sonra Polonya yahu- 
dileri arasında Rabbâni Yahudiliğe alter- 
natif olarak mistik karakterli Hasidilik ha- 
reketinin doğması ve bunun diğer Doğu 
Avrupa yahudi cemaatlerine yayılmasıdır. 
Sabataycılık hareketi bir Osmanlı yahudi- 
si olan Sabatay Sevi adlı mistiğin 1665 yı- 
lında dünya yahudilerinin mesih beklenti- 
si içinde olduğu bir dönemde mesihlik id- 
diasında bulunmasıyla başlamıştır. Bilhas- 
sa kripto-yahudilerin desteğini alan bu 
mesihi hareket, yahudi din otoritelerinin 
şikâyeti üzerine Osmanlı divanında sorgu- 
lamaya alınan ve ölüm-kalım arasında ka- 
lan Sabatay Sevi'nin müslüman olmasıyla 
heretik ve gizli bir harekete dönüşmüştür. 
Sevi'nin ölümünden sonra üç kola (Ya'kü- 
biler, Karakaşlar ve Kapancılar) ayrılan Sa- 
bataycılık, bu kollardan Selânik merkezli 
Karakaş grubunun liderliğini yapan, Sevi'- 
nin ruhunu taşıdığı iddiasıyla mesih ve tan- 
rı mertebesine çıkartılan Baruhya Russo'- 
nun (Osman Baba) radikal öğretisi yoluyla 
XVIII. yüzyılda Osmanlı toprakları dışında- 
ki yahudi çevrelerini de etkilemiştir. Rus- 
so ile bağlantısı olduğu bilinen ve Sevi'den 
bir asır sonra Polonya'da mesihlik iddiasın- 
da bulunup ardından Katolikliğe geçen Ja- 
cob Frank (Ya'kov ben Yuda Leib) ve taraf- 
tarları Doğu Avrupa'da (Galiçya, Ukrayna, 
Macaristan) yeni bir dönme hareketi (Fran- 
kizm) başlatmışlardır. Radikal Sabataycılar 
ve Frankistler, kurtuluşun tam anlamıyla 
tesisine kadar imanlarını gizli tutmayı ve 
kötülükle iş birliği halinde görünmeyi me- 
sihi sürecin gereği kabul etmişlerdir. Ha- 
sidilik hareketi ise XVIII. yüzyılın ortaların- 
da bir Polonya yahudisi olan Yisrael ben 
Eliezer (Baal Şem-Tov) isimli kabalacı etra- 
fında gelişmiştir. Bu hareketin bilhassa 
Ukrayna-Polonya bölgesindeki dağınık ve 
Rabbini ilim merkezinden (Litvanya) uzak 
kırsal bölgelerde yaşayan yahudi kesim 
arasında rağbet görmesi bazı sosyoeko- 
nomik ve dini sebeplere dayandırılmıştır. 


Bunların başında, söz konusu yahudi ce- 
maatinin siyasal ve ekonomik açıdan sı- 
kıntı ve baskı ortamında yaşaması ve sık- 
ça katliama mâruz kalması (en önemlisi 
1648'deki Kmielnitzki katliamı), Rabbâni 
Yahudiliğin dogmatik ve resmi yapılanma- 
sı içinde mânevi ihtiyaçlarına cevap bula- 
maması ve kurtarıcı mesih beklentilerinin 
hüsranla sonuçlanması gelmektedir. Bu 
hareket, Rabbâni Yahudiliğin ön gördüğü 
dini kuralcılık ve Tevrat çalışması yerine 
dini coşku ve dini şahsiyet unsurlarına ağır- 
lık vererek bireylerin günlük faaliyetlerine 
kutsiyet atfetmek suretiyle fakir ve eği- 
timsiz yahudileri kucaklayan popüler ve 
eşitlikçi bir anlayış ortaya koymuştur. 

2. Yahudilerin Özgürleşmesi ve Modern 
Yahudi Mezheplerinin Doğuşu. Modern 
dönem öncesi yahudi toplumları, bilhassa 
Avrupa ülkelerinde mâruz kaldıkları bas- 
kılara ve getto düzenine rağmen coğrafi 
ve kültürel farklılaşmaların ötesinde yaşa- 
dıkları ülkelerde büyük ölçüde homojen 
yahudi cemaatleri oluşturmuş, rabbilerin 
otoritesi ve yahudi şeriatının (halakha) reh- 
berliği doğrultusunda temel dini konu- 
larda ortak bakış açısında birleşmişlerdir. 
XVIII. yüzyıl Aydınlanma düşüncesine pa- 
ralel olarak ortaya çıkan ve yahudileri için- 
de yaşadıkları hıristiyan toplumlara enteg- 
re etme ve modemnleştirme amacı taşı- 
yan yahudi Aydınlanma hareketi, bir asır 
sonra da yahudilerin siyasal ve sosyal açı- 
dan özgürleşme sürecine girmesiyle birlik- 
te yahudiler yaşadıkları ülkelerde eşit va- 
tandaşlık hakkı elde etmişlerdir. Fakat bu 
modernleşme ve özgürleşme sürecinde 
Yahudilik ve yahudi kimliği hem biçim hem 
içerik bakımından ciddi değişime ve kırıl- 
maya uğramıştır. Başta Fransa, Almanya 
ve İngiltere olmak üzere Aydınlanma ru- 
hunun etkilediği Batı Avrupa ülkelerinde 
XIX. yüzyıl başlarında ortaya çıkan yahu- 
dilerin özgürleşmesi süreci bir nevi “sos- 
yal kontrat” şeklinde uygulamaya konmuş- 
tur. Yahudilere yaşadıkları toplumlara en- 
tegre olacak biçimde milli kimliklerinden 
vazgeçmeleri, dini kurumlarını ve dini ha- 
yatlarını modern toplumun değerlerine ve 
ideallerine uygun hale getirmeleri şartıy- 
la eşit vatandaşlık imkânı tanınmıştır. Böy- 
lece yahudilerin topluluk olma niteliği ve 
gelenek ile geleneğe dayalı dini otoritenin 
yahudi toplumu üzerindeki belirleyici ve 
birleştirici etkisi ortadan kaldırılmıştır. Din 
olgusunun sosyal alanı dışlayacak biçim- 
de bireysel boyuta indirgendiği bu süreç, 
dini ve etnik unsurları bir arada barındı- 
ran Yahudiliği yahudi toplumunun varlık 
sebebi ve başlı başına kimliği olmaktan çı- 
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karıp sıradan ve modern anlamıyla bir din 
(inanç sistemi), yahudi kimliğinin ferdi ve 
cüz'i bir parçası haline getirmiştir. Yahudi 
kimliğinin bütünlüğünün bozulması süre- 
ci aynı zamanda Yahudiliğin dini-etnik ek- 
sende radikalleşmesi ve sekülerleşmesiy- 
le sonuçlanmıştır. Bu doğrultuda yahudi 
dini Rabbâni-Hasidi ayrışmasında olduğu 
gibi sadece biçim açısından değil temel 
esaslar, değerler ve ayırt edici sınırlar üze- 
rinde de kendini gösteren bir nevi cema- 
atleşme ve kutuplaşma sürecine girmiş- 
tir. Bu sürecin gözle görülür en önemli so- 
nuçlarından biri XIX. yüzyılda Alman yahu- 
di cemaati içerisinde ortaya çıkan, daha 
sonra Kuzey Amerika ve diğer Batı Avru- 
pa ülkelerindeki yahudi cemaatlerine de 
taşınan modem yahudi hareketlerinin do- 
ğuşudur. Başlangıçta Reform, Pozitif-ta- 
rihsel ekol ve Yeni Ortodoksluk diye adlan- 
dırılan bu üç büyük modern yahudi hare- 
keti, modernleşme sürecinin yol açtığı oto- 
rite boşluğunda gerek asimilasyona ge- 
rekse katı gelenekselci anlayışa alternatif 
olarak meydana gelmiş oluşumlar biçimin- 
de değerlendirilmelidir. Bu süreçte kendi- 
lerini Tevrat'a bağlı yahudiler diye nitelen- 
diren geleneksel yahudi din âlimleri mo- 
dernleşmenin ve buna paralel reformcu 
girişimlerin “yıkıcı etkisi”ne karşı Tevrat'ı 
esas almak suretiyle her türlü değişime ve 
yeniliğe karşı çıkmışlardır. Reform, Pozitif- 
tarihi ekol ve Yeni Ortodoksluk hareketle- 
rinin öncülüğünü yapan Aydınlanmacı ya- 
hudi din adamı ve âlimleri ise Yahudiliği 
farklı derecelerde de olsa yeni şartlar doğ- 
rultusunda yeniden yorumlama yoluna git- 
mişlerdir. Fakat bu hareketlerden her bi- 
ri bir önceki grubun aşırılığına tepki şek- 
linde ortaya çıkmış, böylece liberal bakış 
açısından gelenekselciliğe uzanan yelpaze- 
de daha sonraki adlandırmayla Reformist, 
Muhafazakâr ve Ortodoks yahudi oluşum- 
ları nitelendirmesiyle yerlerini almışlardır. 
Ortodoksluk açısından bakıldığında diğer 
yahudi cemaatleri hâlâ meşruiyeti ve do- 
layısıyla temsil gücü bulunmayan hareket- 
leri ifade etmektedir. Daha ziyade Hasidi- 
lik ve Rabbâni Yahudilik ayırımının etkisin- 
de kalan Doğu Avrupa (Rusya, Polonya, Lit- 
vanya ve Romanya) Aşkenazi cemaatleriyle 
o dönem büyük ölçüde Osmanlı hâkimiye- 
tindeki müslüman coğrafyada (Kuzey Af- 
rika, Anadolu ve Balkanlar) yaşayan Sefa- 
rad cemaatleri söz konusu olduğunda ise 
her iki yahudi toplumu da hıristiyan Batı 
Avrupası'na has Aydınlanma ve buna pa- 
ralel özgürleşme sürecini aynı biçimde ya- 
şamadığından homojen yapısını büyük öl- 
çüde koruduğu görülmektedir. Gerek Do- 


ğu Avrupa gerekse Osmanlı yahudileri ara- 
sında benzeri bir cemaatleşme yerine, bağ- 
lı bulundukları toplumların modernleşme 
tecrübelerine paralel olarak ferdi temel- 
de ortaya çıkan dindar ve seküler şeklin- 
deki çeşitliliğin yanı sıra türlü nasyonalist 
ve sosyalist-enternasyonalist akımlar et- 
kili olmuştur. Seküler yahudi milliyetçiliği 
hareketi siyonizm bunların başında gel- 
mektedir. Batı Avrupa toplumlarında et- 
kili olan yahudilerin özgürleşmesi süreci- 
ne karşılık Doğu Avrupa yahudilerinin bu 
sürecin dışında kalması, aynı zamanda söz 
konusu demokratik toplumlarda ırka da- 
yalı yahudi düşmanlığının ortaya çıkması 
karşısında, dünya yahudilerini tarihi va- 
tanları olan Filistin'de tekrar millet halin- 
de bir araya getirme ve burada bağımsız 
bir yahudi devleti kurma amacıyla ortaya 
çıkan, bilhassa baskı altındaki Doğu Avru- 
pa yahudileri arasında taraftar bulan siyo- 
nizm, üç büyük yahudi hareketinin yanı 
sıra modern yahudi tarihini ve kimliğini 
şekillendiren bir diğer önemli unsur olmuş- 
tur. Üç büyük modern yahudi oluşumu 
esasen yahudileri dini ya da dini-etnik bir 
topluluğun fertleri olarak içinde yaşadık- 
ları toplumlara entegre etme girişimleri 
biçiminde ortaya çıkmıştır. Siyonizm ise 
bir millet diye tanımladığı yahudi toplu- 
munu dünya tarihine ve siyasetine enteg- 
re etmeyi, bu şekilde yahudilerin yaşadığı 
sürgün hayatını ve buna paralel yahudi 
sorununu sona erdirmeyi amaçlamış, bu 
doğrultuda Filistin'e toplu yahudi göçünü 
başlatmıştır. 

3. Yahudi Soykırımı ve İsrail Devleti'nin 
Kuruluşu. Modernitenin ön gördüğü de- 
mokratikleşme ve yahudilere eşit vatan- 
daşlık hakkı vermek suretiyle onları hıris- 
tiyan Avrupa toplumlarına entegre etme 
süreci başından beri hıristiyan dünyasına 
mal olan yahudi problemini çözemediği 
gibi beraberinde eski tip din merkezli ya- 
hudi aleyhtarlığı yerine antisemitizm diye 
adlandırılan ırka dayalı yahudi düşman- 
lığını getirmiştir. İlk ciddi tezahürü bir 
asır önce yahudi özgürleşmesinin başla- 
dığı Fransa'da ortaya çıkan (Dreyfus skan- 
dalı) bu yahudi düşmanlığı Almanya'da ırk- 
çı Nazi yönetiminin iktidara gelmesi (1933) 
ve kısa süre sonra işgal ettiği Avrupa ül- 
kelerinde farklı dini, etnik ve siyasal grup- 
ların yanı sıra özellikle yahudiler üzerinde 
sistemli bir soykırım başlatmasıyla doruk 
noktasına ulaşmıştır. Alman Nazi yöneti- 
mi tarafından Fransa ve İtalya'daki yöne- 
timlerin desteğiyle, Il. Dünya Savaşı süre- 
since (1939-1945) Avrupa yahudilerine uy- 
gulanan ve bunların üçte ikisinin yok ol- 
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masıyla sonuçlanan büyük soykırım 4000 
yıllık yahudi tarihinin en korkunç, aynı za- 
manda siyasal, kültürel ve teolojik sonuç- 
ları açısından en önemli olaylarından biri 
kabul edilmektedir. Batı dillerinde “holo- 
kost” (holocaust) diye adlandırılan, İbrâni- 
ce'de “felâket” mânasında “şoah” kelime- 
siyle karşılanan bu hadise, modern yahu- 
di teolojisi üzerine XX. yüzyılın son çeyre- 
ğinde ortaya konan tezlerde teolojik so- 
nuçları bakımından Sinâ ahdine, siyasi ne- 
ticeleri bakımından mâbedin yıkılmasına 
denk bir hadise olarak görülmüştür. Bu 
hadisenin doğurduğu neticelerin başında, 
savaşın sona ermesinden ve Nazi topla- 
ma kamplarının boşaltılmasından üç yıl 
sonra 1948'de, mevcut yahudi mülteci so- 
rununu çözmek ve hayatta kalan Avrupa 
yahudileriyle yaşadıkları ülkelerde baskı 
gören bütün dünya yahudilerine bir yurt 
sağlamak adına siyonist liderlerin öncü- 
lüğü ve Amerikan yönetiminin desteğiyle 
Filistin topraklarında modern İsrail Dev- 
leti'nin kurulması gelmektedir. İsrail Dev- 
leti'nin kurulmasıyla yahudi mülteci so- 
runu çözüme kavuşsa da bu defa yarım 
milyonun üzerinde Filistinli'nin toprakla- 
rından çıkarılması sebebiyle hâlâ sürmek- 
te olan yeni bir mülteci sorunu ortaya çık- 
mıştır. Hadiseye Yahudilik açısından ba- 
kıldığında siyonizm adına politik bir zafer 
ve II. Dünya Savaşı'nda yaşanan yıkım tec- 
rübesinin bir nevi antitezi olarak görülen 
İsrail Devleti'nin kuruluşu, mesihi çağrı- 
şımlar da yapacak şekilde yahudilerin mil- 
li ve dini kurtuluş sürecinin başlangıcı di- 
ye yorumlanmıştır. Bu yıkım ve diriliş sü- 
recinin bir diğer sonucu ise dünya Yahu- 
diliğinin merkezinin Ortaçağ'ın büyük bir 
bölümünde ve modern dönem boyunca 
dünya yahudilerine ev sahipliği yapan Av- 
rupa'dan, XX. yüzyılın başından itibaren 
önemli bir yahudi göçü alan Amerika Bir- 
leşik Devletleri'ne ve yeni kurulan İsrail 
Devleti'ne kaymasıdır. 


4. İsrail ve Diyaspora. Dünya yahudi 
nüfusuyla ilgili olarak 13,5 ile 15,5 milyon 
arasında değişen rakamlar verilmektedir. 
North American Jewish Databank'ın yap- 
tırdığı bir araştırmaya göre 2010 yılı itiba- 
riyle dünya yahudilerinin sayısı 13.428.300'- 
dür ve bu rakam toplam dünya nüfusunun 
96 0,2'sine denk gelmektedir. Dünya yahu- 
dilerinin büyük kısmı (96 84,5) İsrail'de ve 
Kuzey Amerika'da, geri kalanı ise (96 15,5) 
başta Avrupa ve Güney Amerika olmak 
üzere dünyanın diğer bölgelerinde yaşa- 
maktadır. İsrail hariç tutulduğunda Kana- 
da genel ülke nüfusuna oranla en çok ya- 
hudinin yaşadığı (% 11,8) ülkedir. Orto- 
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doks ya da geleneksel Yahudilik, en önem- 
li istisnası Amerika Birleşik Devletleri ol- 
mak üzere çoğu ülkede baskın yahudi mez- 
hebini teşkil etmekte, bununla birlikte en 
hızlı büyüyen grup olan Ortodoks yahudi- 
lerin (dine bağlı kalanlar anlamında) sa- 
yısı dünya yahudi nüfusunun üçte birin- 
den biraz fazlasına denk gelmektedir. 


En Fazla Yahudi Nüfusa Sahip Ülkeler 
İsrail (+Batı Şeria, 
Doğu Kudüs) 5.703.700 (6.016.500) 
Amerika 
Birleşik Devletleri 5.275.000 (6.700.000) 
Fransa 483.500 580.000) 
Kanada 375.000 (450.000) 
İngiltere (UK) 292.000 (350.000) 
Rusya 205.000 400.000) 
Arjantin 182.300 270.000) 
Almanya 119.000 250.000) 
Avustralya 107.500 125.000) 
Brezilya 95.600 125.000) 
Ukrayna 71.500 145.000) 
Güney Afrika Cumhuriyeti 70.800 (80.000) 

acaristan 48.600 100.000) 

eksika 39.400 (42.000) 
Belçika 50.300 (40.000) 
Hollanda 30.000 (43.000) 
İtalya 28.400 (35.000) 
Şili 20.500 (350.000) 
İsviçre 7.600 (25.000) 
Türkiye 7.600 (21.000) 
Uruguay 7.500 (25.000) 
Belarus 6.500 (33.000) 
İsveç 5.000 (25.000) 
İspanya 2.000 (15.000) 
Venezuela 2.000 (14.500) 
İran 0.400 (12.000) 
Letonya 9.700 (19.000) 
Romanya 9.700 (18.000) 
Avusturya 9.000 (15.000) 
(Sergio Della Pergola, “World Jewish Population, 2010”, Man- 
dell L. Berman Inst., North American Jewish Databank; liste- 
de yer alan parantez dışı rakamlar din veya etnik bakımdan 
yahudi olan ve başka bir dine geçmemiş yahudilerin sayısı- 
nı göstermekte, parantez içi rakamlar ise başka dinlere geç- 
miş yahudilerle yahudi babadan olanları da içermektedir.) 


Kurulduğunda 650.000 yahudiye (top- 
lam nüfusun % 33'ü) sahipken günümüz- 
de toplu göçler yoluyla en fazla yahudinin 
yaşadığı ülke konumuna gelen İsrail'de 
2010 yılı itibariyle yahudi nüfusu toplam 
ülke nüfusunun % 75,4'üne tekabül et- 
mektedir (Central Bureau of Statistics, Is- 
rael). Dini, etnik, kültürel ve siyasal kutup- 
laşmaların yoğun biçimde görüldüğü İsra- 
il yahudi toplumu, İsrail-Filistin çatışma- 
sının ve İsrail-diyaspora eksenli rekabetin 
yanı sıra Aşkenazim-Sefardim / Mizrahim, 
İsrail'de doğan-göçle gelen, siyonist-anti-si- 
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yonist / post-siyonist ve en önemlisi sekü- 
ler-dindar şeklindeki kamplaşmalara sah- 
ne olmaktadır. Etnik yapılanma açısından 
hiyerarşik bir düzen içinde Aşkenazim (Av- 
rupa, Amerika, Avustralya ve Güney Afrika 
Cumhuriyeti yahudileri), Sefardim (Tür- 
kiye, Fas, Cezayir ve Tunus yahudileri) ve 
Mizrahim'in (Irak, Suriye, Lübnan, İran, 
Yemen, Etiyopya, Kafkas, Kürt ve Hint 
yahudileri) yanı sıra az sayıdaki Karâi ya- 
hudiden meydana gelmektedir. Dini ya- 
pılanma noktasında ise farklı dindarlık 
seviyelerine göre gruplara ayrılmaktadır. 
2000'li yıllar itibariyle toplumun çoğunlu- 
ğu kısmen veya tamamen sekülerlerle (hi- 
loni) büyük ölçüde veya geleneksel mâna- 
da dindarlardan (dati ve masorati) oluş- 
makta, koyu dindar grup ise (haredi) nis- 
beten küçük bir kesime tekabül etmekte- 
dir. İsrail'deki seküler yahudi kesimi, milli 
kimliğin bir gereği olarak dini kurallara di- 
yasporadaki seküler yahudilerden daha 
çok uymaktadır. Kuruluşundan bu yana 
bir yahudi devleti kimliğine sahip olan, et- 
nik demokrasinin uygulandığı İsrail, ka- 
mu alanına yönelik pek çok kuralın ya- 
hudi dini hukukuna göre belirlendiği, dini 
gruplara ait bağımsız eğitim kurumları- 
nın bulunduğu, dini partilerin aktif biçim- 
de ve artan oranda siyasete katıldığı bir 
yapılanmayı sürdürmektedir. Resmi Ya- 
hudilik anlamında sadece Ortodoksluğun 
kabul gördüğü, Ortodoks dışı grupların 


Galata'da Aşkenaz Sinagogu'nun içinden bir görünüş 


yalnız örgütlenme düzeyinde aktif oldu- 
ğu İsrail'de dindar-seküler kutuplaşması 
en önemli gerginlik noktasını teşkil etmek- 
tedir. 


Diyaspora Yahudiliği'nin en önemli tem- 
silcisi liderlik konusunda İsrail'le rekabet 
halindeki Amerika yahudileridir. Ameri- 
ka'nın ilk yahudi göçmenleri İspanya sür- 
gününde gelen Sefaradlar'dır; sonraki dö- 
nemlerde bilhassa XIX. yüzyıldan itibaren 
yoğun biçimde Orta ve Doğu Avrupa'dan 
gelen Aşkenazi göçmenleri Amerikan Ya- 
hudiliği'nin ana damarını oluşturmaktadır. 
Günümüzde çoğunluğunu Aşkenazi kö- 
kenlilerin meydana getirdiği Amerika ya- 
hudilerinin üçte birlik kısmı cemaat men- 
subiyeti bulunmayan seküler yahudiler- 
den teşekkül etmektedir. Cemaat men- 
subu olan üçte ikilik bölüm ise çoğunluk- 
la Reformist ve Muhafazakâr gruplardır. 
Buna karşılık Ortodokslar sayıca daha kü- 
çük fakat artış gösteren kesimi, bir nevi 
Tanrısız Yahudiliği temsil eden Yeniden 
Yapılanmacı ve Hümanist yahudi grupla- 
rı ise çok küçük bir kesimi oluşturmakta- 
dır. Amerika yahudileri, Ortodoks cema- 
atin yanı sıra Muhafazakâr cemaatin kü- 
çük bir kısmı hariç ekseriyetle dini uygu- 
lamaya, bayram ve düzenli ibadete rağ- 
bet etmemektedir. Dini inanç ve pratik- 
ten ziyade liberalizm, sosyal adalet ve de- 
mokrasi ilkelerini yahudi kimliğinin önem- 
li belirleyicileri olarak gören Amerika ya- 
hudileri için genel Amerikan siyasi eğili- 
mine paralel şekilde İsrail'e bağlılıkla ho- 
lokost bilinci kimliklerinin önemli unsur- 
larındandır. Amerikan toplumuna bütü- 
nüyle entegre olan, bununla birlikte yük- 
sek oranlara (9 50'ler) varan cemaat dışı 
evliliklerin ve düşük oranlı doğumların gö- 
rüldüğü, bir dini müessese olarak Yahudi- 
liğe ilginin azaldığı Amerikan yahudi top- 
lumu, yahudi kimliğini uzun vadede sür- 
dürüp sürdüremeyeceği sorunuyla karşı 
karşıya bulunmaktadır. 


Daha geleneksel biçimde yapılanmış, 
önemli ölçüde Sefarad unsura sahip La- 
tin Amerika yahudi topluluklarında (Ar- 
jantin, Meksika, Uruguay, Venezuela) Or- 
todoks Yahudilik hâkim unsuru oluştur- 
makta, benzer şekilde hem Aşkenazi hem 
Sefarad nüfusuna sahip Kanada'da Orto- 
doks Yahudilik ve hemen arkasından Mu- 
hafazakâr Yahudilik en güçlü iki mezhebi 
teşkil etmektedir. Brezilya ve Şili yahudi 
toplumlarında ise Ortodoks dışı gruplar 
güçlenmektedir. Öte yandan çoğu Avrupa 
yahudi topluluklarında (Almanya, Rusya, 
İngiltere, Fransa vb.) Ortodoksluk ya da 
geleneksel Yahudilik en güçlü mezhep ol- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


ma konumunu muhafaza etmekte, Gü- 
ney Afrika Cumhuriyeti ve Avustralya'da 
ise tek mezhep olmaktadır. Ancak Fran- 
sa'da Arjantin örneğinde görüldüğü gibi 
Sefarad kesimi geleneksel dindarlığı sür- 
dürürken Aşkenazi kesimi büyük oranda 
asimilasyona uğramış durumdadır. Buna 
karşılık İngiltere'de ve Rusya'da Ortodoks 
dışı gruplar, bilhassa Reformist Yahudi- 
lik güç kazanmaktadır. Macaristan'da ise 
Muhafazakâr Yahudiliğe yakın bir Yahu- 
dilik (neolog) hâkim durumdadır. 
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II. KUTSAL METİNLER 
ve DİNİ LİTERATÜR 

Yahudilik kitabi bir dindir ve Hıristiyan- 
lığın aksine dinin merkezine kutsal kitabı 
koymakta, bu yönüyle İslâm'a benzemek- 
tedir. Yahudi inancına göre Müsâ pey- 
gamberlerin en büyüğüdür, ancak yahu- 
di dininin temeli Müsâ ve onunla ilgili te- 
lakkiler değil kutsal kitabı Tevrat'tır. Hıris- 
tiyanlık'ta ise dinin temel niteliklerini Hz. 
İsâ'ya dair özellikler meydana getirir ve 
İsâ'nın biyografisi olan İnciller, İsâ'nın ha- 
yatını ve mesajını içermesi yönünden bir 
değer ifade etmektedir. Yahudilik'te kut- 
sal metinler ve dini literatür denilince ön- 
celikle başta Tevrat olmak üzere Ahd-i Atik, 
yahudilerce Şifahi Tora (Torah) diye adlan- 
dırılan Mişna ve Talmud ile kutsal kitabın 
tefsiri kabul edilen midraşik literatür an- 
laşılmaktadır. Mistik ve apokrifal literatür 
de bu kapsamda ele alınabilir. 


A) Yahudi Kutsal Kitabı. Yahudi kutsal 
kitabına Rabbâni literatürde “bible” keli- 
mesinin İbrânice karşılığı olarak “ha-sefe- 
rim” (kitaplar) denildiği gibi “sifre ha-kodeş” 
(kutsal kitaplar) ve “kitve ha-kodeş” (kutsal 
yazılar) adı da verilmektedir. Fakat alışıl- 
mış yaygın isim Tanah'tır (Tanakh), bu da 
yahudi kutsal kitabını teşkil eden üç bö- 
lümün isimleri olan Tora, Neviim ve Ketu- 
vim'in baş harflerinden meydana gelen 
suni bir kelimedir (The Oxford Dictionary 
of the Jewish Religion, s. 121). Tanah'a 
Batı dillerinde Ancien Testament (Fr.), Old 
Testament (İng.) ve Alten Testamentum 
(Alm.) denilmektedir; Arapça karşılığı el- 
Ahdü'-kadim, Türkçe karşılığı Ahd-i Atik 
veya Eski Ahid'dir. Ancak hıristiyanlara ait 
olan bu adlandırma yahudilerce kullanıl- 
mamakta, yahudi kutsal kitabının tama- 
mı içindeki en önemli bölüm olan Tevrat'- 
tan dolayı Tevrat diye adlandırılmaktadır. 
Tevrat ismi geniş anlamıyla Müsâ peygam- 
bere Sinâ'da Tanrı tarafından verildiği ka- 
bul edilen bütün yazılı ve sözlü öğretileri 
(Tevrat ve Talmud), Ahd-i Atik olarak bili- 
nen yazılı yahudi kutsal kitap literatürü- 
nün tamamını (Tanah) ve her dönemin ih- 
tiyaçları doğrultusunda gelişerek bugüne 
kadar gelen yahudi hukukunu ifade eder. 
Geleneksel yahudi inancına göre Tanrı, 
Müsâ peygambere yazılı Tevrat'a ilâveten 
onun yorumunu şifahi olarak bildirmiş ve 
Şifahi Tora adı verilen bu Tevrat nesilden 
nesile aktarıldıktan sonra milâdi III. yüz- 
yılın başlarından itibaren yazıya geçirilmiş- 
tir. Tanah yahudilerin tasnifine göre top- 
lam yirmi dört (Josephus'a göre yirmi iki), 
Katolikler'in tasnifine göre ise otuz dokuz 
kitaptan müteşekkil zengin muhtevalı bir 
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literatürdür, tek bir kişi tarafından belli 
bir dönemde yazılmayıp uzun asırlar içe- 
risinde kaleme alındığı için dilinde ve üs- 
lübunda farklılıklar söz konusudur. 


Yahudi kutsal kitabı Tora, Neviim ve Ke- 
tuvim olmak üzere üç bölüme ayrılmakta- 
dır. 1. Tora (Tevrat). Beş kitaptan oluşmak- 
tadır; bunlara İbrânice'de Bereşit (Tekvin = 
Yaratılış), Şemot (Huruç = Mısır'dan Çıkış), Va- 
yikra (Levililer), Bemidbar (Sayılar) ve Deva- 
rim (Tesniye) denilmektedir. Tevrat'ı milât- 
tan önce IlI. yüzyılın ortalarında Yunan- 
ca'ya çeviren mütercimler bu bölümlere 
içeriklerini yansıtan isimler vermişlerdir; 
Kitâb-ı Mukaddes'in Türkçe tercümesin- 
de de bu isimlerin Türkçe karşılıkları kul- 
lanılmıştır. Tevrat Ezrâ ve Nehemya dö- 
nemlerinden itibaren beş bölüme ayrılmış, 
bu sebeple ona Hamişah humşe Torah 
adı da verilmiştir. Yahudi geleneğinde Tev- 
rat'ın Tanrı tarafından vahyedildiği ve Mü- 
sâ tarafından yazıya geçirildiği (Tesniye, 
31/9), orijinal ve otantik şekliyle günümü- 
ze kadar geldiği kabul edilmektedir. Tev- 
rat'ın Tekvin bölümünde yaratılıştan Yü- 
suf'un ölümüne kadar geçen, diğer bölüm- 
lerde ise Müsâ'nın dünyaya gelişinden ve- 
fatına kadar cereyan eden hadiseler an- 
latılmaktadır. Bunun yanında Tevrat ya- 
hudi şeriatını teşkil eden kuralları da ih- 
tiva etmektedir, dolayısıyla bir adı da şe- 
riat kitabıdır ve özellikle bu yönüyle çok 
önemlidir. 2. Neviim (Peygamberler). İlk ne- 
biler ve sonraki nebiler olmak üzere iki 
kısma ayrılmaktadır. Bu bölüme Neviim 


Galata Zülfaris Sinagogu'nda üzerinde Tora tacı ve on emir 
evhası tasviri bulunan 1924 tarihli “orokhet” (Ehal örtüsü) 
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adının verilmesi, içerdiği metinlerin pey- 
gamberler tarafından yazıldığı inancına 
veya bunlarda peygamberlerin faaliyetle- 
rinden söz edilmesine dayanmaktadır. İlk 
nebiler bölümünde yer alan Yeşü, Hâkim- 
ler, Samuel (1-11) ve Krallar (1-11) tarih tü- 
ründe kitaplardır ve İsrâiloğulları'nın tari- 
hini Tevrat'ta kaldığı yerden itibaren Bâ- 
bil esaretine kadar (m.ö. 586) devam et- 
tirmektedir. Gelenekte bu bölümün pey- 
gamberler tarafından yazıldığı söyleniyor- 
sa da (Talmud, Babba Batra, 14) bilimsel 
araştırmalar ve metin içi tenkit hareketi 
bunu doğrulamamaktadır. Sonraki nebi- 
ler bölümünde on beş peygamberin ha- 
yatı ve tebliğ faaliyetleri anlatılır; İsrâilo- 
ğulları'nın tarihi kronolojik sırayla milâttan 
önce V. yüzyıla kadar getirilir. 3. Ketuvim 
(Yazılar). İlâhi ve münâcâtlar (Mezmürlar ve 
Mersiyeler), aşk şiirleri (Neşideler Neşidesi), 
hikmetler (Meseller, Eyub, Vâiz) ve târihler 
(Rut, I ve II. Târihler, Ester, Ezrâ, Nehemya) gi- 
bi yazılardan meydana gelmektedir. Bu 
bölümdeki Daniel kitabı ise hem tarihi 
hem apokaliptik türdedir. Ketuvim içinde- 
ki bu beş kitap beş rulo (megillot) adını alır; 
bunlardan Neşideler Neşidesi Fısıh bayra- 
mında, Rut kitabı Şavuot (haftalar) bayra- 
mında, Mersiyeler bölümü 9 Av'da (Tişa 
be-Av), Vâiz kitabı Sukkot (çardaklar) bayra- 
mında ve Ester kitabı Purim bayramında 
sinagogda okunmaktadır. 


Yahudi kutsal kitabı belli bir kişi tara- 
fından yazılmadığı ve uzun bir süre için- 
de oluştuğundan kutsal kitaplar listesinin 
tesbiti (kanonizasyon) milâdi I. yüzyılın 
sonlarında gerçekleştirilmiş, ancak Tanah'- 
taki kitapların hepsi tartışmasız listeye 
girememiş, bazılarıyla ilgili uzun ve derin 
tartışmalar yapılmış, bazıları da uzun sü- 
re listede yer almadığı halde kanonik ka- 
bul edilmiştir. Listeye alınmanın temel şar- 
tı söz konusu metnin ilâhi ilham mahsulü 
olduğuna inanmaktır. Kanonik kabul edil- 
diğinde artık o metne herhangi bir mü- 
dahale yapılamamakta, kutsal metinler 
koleksiyonu bütünüyle kesinleştiğinde ise 
listeye başka kitap eklenememektedir. 
Mevcut şekliyle Tanah'ı meydana getiren 
kitaplar listesi karmaşık bir edebi ve ta- 
rihi süreç sonunda teşekkül etmiştir. Ta- 
nah'ın üç bölüme ayrılması da tarihi bir 
tekâmül neticesindedir ve bölümlerden 
her biri farklı bir dönemde kanonik kabul 
edilmiştir. Tevrat'ın kanonizasyonuyla il- 
gili en önemli olaylardan biri Kral Yoşiya 
döneminde cereyan etmiştir. Yoşiya'nın 
krallığının on sekizinci yılında (m.ö. 622) o 
zamana kadar kayıp olan Tevrat (veya Ahid) 
kitabı başkohen tarafından mâbedde bu- 
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lunmuş, kitap krala okunmuş ve otantik 
sayılmıştır (lI. Krallar, 22, 23. bablar). Kral 
Yoşiya'nın gerçekleştirdiği dini reform Tev- 
rat'ın Tesniye bölümündeki esaslara uy- 
maktadır. Tevrat'ın kanonizasyonuyla ilgili 
bir diğer metin ise Nehemya'da (8-10) yer 
almaktadır ve Ezrâ'nın milâttan önce 444 
yıllarında Müsâ'nın Tevrat kitabını halka 
okumasını konu edinmektedir. Tanah'ın 
kanonizasyonundaki ikinci safha Neviim'i 
oluşturan kitapların gruplandırılmasıyla 
başlamıştır ve bu külliyata Haggay, Zekar- 
ya, Malaki kitapları da eklenmiştir. Rab- 
bâni geleneğe göre peygamberlerin so- 
nuncusu Malaki'dir. Öte yandan Neviim 
bölümünün kanonizasyonunun Pers Dev- 
leti'nin yıkılışından (m.ö. 333) önce tamam- 
landığı kabul edilmektedir (Dictionnaire 
encyclopedigue du Judaïsme, s. 157-158). 
İsrâiloğulları'na ait eski literatürün bütü- 
nüyle sonraki dönemlere intikali söz ko- 
nusu değildir. Bizzat Tanah'ta Rabbin Sa- 
vaşları Kitabı'ndan (Sayılar, 21/14), Doğru- 
luk Kitabı'ndan (Yeşü, 10/13; II. Samuel, 
1/18), İsrâil ve Yahuda Krallarının Târihler 
Kitabı'ndan (I. Krallar, 14/19-29) bahsedil- 
mektedir, ancak bu kitaplar günümüze 
ulaşmamıştır. 


Helenistik döneme ait kaynaklarda Ta- 
nah'ın üçlü tasnifinin mevcudiyeti göste- 
rilmekte, fakat Torah ve Neviim'in aksine 
üçüncü grup belli bir isim taşımamakta, 
bu grup “Mezmürlar ve diğer yazılar” ya- 
hut “diğer kitaplar” gibi isimlerle anılmak- 
tadır. Bu üçüncü bölüm Grek-Roma döne- 
minde kesin olarak tamamlanmıştır (a.g.e., 
s. 158). Ketuvim bölümünde yer alan ki- 
taplardan bazıları Neviim bölümünün bazı 
kitaplarıyla çağdaştır, bazıları ise çok da- 
ha sonra kaleme alınmıştır. Bu arada Me- 
seller, Vâiz, Neşideler Neşidesi ve Ester ki- 
taplarının listeye alınmasıyla ilgili olarak 
bazı tartışmaların yapıldığı bilinmektedir 
(Megillah, 74; Yadayim, 3, 5). Ben Sira ki- 
tabı, rabbiler tarafından listeden çıkarılın- 
caya kadar yahudi cemaatleri arasında he- 
men hemen kanonik sayılıyordu. Yahudi 
kutsal kitabının kesin kanonizasyonu Yam- 
nia (Yavne) Sinodu'nda (m.s. 90) gerçekleş- 
mekle birlikte Ketuvim'le ilgili tartışma- 
lar ancak II. yüzyılın ikinci yarısında sona 
ermiştir. Filistin yahudilerinin kutsal kitap- 
lar listesi, Yunanca tercümeyi esas alan 
İskenderiye yahudilerinin listesinden hem 
kitap sayısı hem de sıra ve tertip yönün- 
den farklıdır. İbrâni alfabesi ünsüzlerden 
oluştuğu için Tanah metni de ünsüzlerden 
oluşuyordu. Bu metne seslendirme işa- 
retleri Ortaçağ'da masoretler tarafından 
konulmuştur. Ünsüzlerden meydana ge- 


len metnin tarihi, metinler arasında hem 
büyük farklılıkların bulunduğunu hem de 
geçmişte değişik nüshaların mevcut oldu- 
ğunu göstermektedir. Tanah metnindeki 
tekrarlarla (Çıkış, 20/2-14 ile Tesniye, 5/ 
6-19'da yer alan on emir; Asurlular'ca Ku- 
düs'ün kuşatılmasına dair II. Krallar, 18/ 
13-20/19 ile İşaya, 36-39; İşaya'nın eska- 
tolojik vizyonuna dair İşaya, 2/2-4 ile Mi- 
ka, 4/1-3) Samuel ve Krallar kitapları ile 
Tarihler bölümü arasındaki paralellikler bu- 
nu göstermektedir. Eski tercümelerde de 
metnin eski durumu hakkında bilgiler var- 
dır. En eski çeviri olan Yunanca çeviriyle 
(Septante) Süryânice (Peşitta) ve Latince 
(Vulgate) çeviriler, ayrıca Ârâmice çeviri- 
leri teşkil eden targumlar metnin teşek- 
külü ve farklılıkları hususunda bilgi ver- 
mektedir. Tanah metninin oluşumuna en 
fazla ışık tutan kaynaklar Ölüdeniz (Kum- 
ran) yazmalarıdır. Bir diğer kaynak ise ikin- 
ci mâbed döneminde (Philon, Josephus, Ahd-i 
Cedid gibi metinler) Tanah'tan yapılan na- 
killerle Rabbinik literatürdeki alıntılardır. 
Rabbinik literatürde de metnin intikali sü- 
recine dair bilgiler yer almaktadır. Öte yan- 
dan istinsah safhasında yazıcıların düzelt- 
meleri de söz konusudur. Bir rivayete göre 
Tevrat'ın tapınakta muhafaza edilen rulo 
halinde bir nüshası bulunuyor ve düzelt- 
meler için ona müracaat ediliyordu. Milâ- 
di I. asrın sonunda bu nüsha yegâne ge- 
çerli nüsha kabul edilmiş, diğerleri atıl- 
mış veya unutulmuştur. İbrânice metinle 
ilgili günümüze ulaşan en eski yazmalar 
IX. yüzyıla aittir ve bunlar masoretik ge- 
leneği yansıtmaktadır. Tanah'ın metni bu 
yüzyılda derin eleştirel çalışmalar sonun- 
da kesin biçimde ortaya konmuştur. Baş- 
langıçta İbrânice metinler kelimeleri bir- 
birinden ayırmaksızın (harflerin birbirini ta- 
kip etmesi şeklinde) yazılıyor, bu da karışık- 
lıklara sebep oluyordu. VI-X. asırlar arasın- 
da masoretler metni düzenleyip kelime- 
lere, cümlelere ve bablara bölmüş, seslen- 
dirme işaretlerini koymuş, kelimelerin ya- 
zılışıyla okunuşu arasındaki farklılıkları ve 
düzgün yazı kurallarını belirlemiştir. 


Kutsal Kitap Tefsirleri. Yahudiler, tarih- 
lerinin ilk binyılında kutsal metinleri bir 
araya getirme endişesi taşımış, kutsal ki- 
taplar listesi teşekkül edip kesinlik kazan- 
dıktan sonra da bunları tefsir etmeye ve 
yorumlamaya koyulmuştur. Çünkü zaman 
içerisinde şartlar değişiyor ve yeni mese- 
leler ortaya çıkıyordu. Öte yandan kutsal 
metinler farklı rivayetleri ihtiva ediyor, bir- 
biriyle çelişen ifade ve kuralların uzlaştırıl- 
ması gerekiyordu. Bu sebeple yahudi top- 
lumunun kutsal kitabına kavuşmasından 
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sonra Ezrâ'dan itibaren (m.ö. V. yüzyıl) 
yaklaşık 1000 yıllık bir süre, kutsal kitabın 
hem ahkâma dair bölümlerinin hem de 
tarihi ve ahlâki kısımlarının sistematik in- 
celenmesine ve tefsirine tahsis edilmiştir 
(The Oxford Dictionary of the Jewish Re- 
ligion, s. 125; Dictionnaire encyclopedi- 
gue du Judaisme, s. 166). Kitâb-ı Mukad- 
des metni hemen hemen bütün yahudi 
literatürünün ve bütün yorumların üre- 
tilmesinde ana kaynaktır (a.g.e., a.y.). 
Filozof Filon'un alegorik yorumları, tarih- 
çi Josephus'un Tanah'ın tarih ve kıssalar- 
la ilgili kısımlarının açıklaması mahiye- 
tindeki Antiquités juives'i kutsal kitap 
metninin kaynak oluşuna örnek gösteri- 
lebilir. Ortaçağ'da İslâm ve Hıristiyanlık'la 
mücadele çerçevesinde telif edilen en 
önemli felsefi eserlerde Kitâb-ı Mukad- 
des'ten ilham alınmıştır. Tanah, Kabala ve 
Hasidilik şeklinde ortaya çıkan yahudi mis- 
tisizmini de besleyen en önemli kaynaktır. 


B) Rabbâni Literatür. Yahudi kutsal ki- 
tabı Tanah'tan sonra en kutsal yahudi met- 
ni Mişna ve onun yorumundan oluşan Tal- 
mud'dur. Dar anlamıyla Rabbâni litera- 
tür, Şim'on ha-Tsaddik'ten (m.ö. IV-II. yüz- 
yıllar) Bâbil Talmudu'nun tamamlanma- 
sına kadar (milâdi 499) geçen dönemde, 
Şifahi Tora'nın vârisi olup onu elinde bu- 
lunduran yahudi fukahasına ait olduğu 
ileri sürülen söz, davranış, tartışma ve 
kararların toplandığı yazılar bütünüdür 
(DBS, IX, 1019). Geniş anlamıyla bu tabir, 
Tevrat ile Ahd-i Atik'in diğer bölümleri 
üzerine yazılan tefsir mahiyetindeki Mid- 
raş metinlerini de kapsamaktadır. 1. Miş- 
na ve Tosefta. Rabbâni gelenekteki inanı- 
şa göre Tanrı, Sinâ dağında Müsâ'ya yazılı 
Tevrat'ın (Torah şe-bihtav) yanı sıra onun 
açıklaması niteliğindeki sözlü Tevrat'ı da 
(Torah şe-beal pe) vermiş, Müsâ'nın ya- 
zıya aktarmayıp şifahen Yeşü'a, ondan İs- 
râiloğulları'nın ileri gelenlerine, onlardan 
peygamberlere, peygamberlerden büyük 
meclis üyelerine, onlardan da yazıcılara 
(soferim) ve nihayet ilk dönem yahudi din 
âlimlerine (tannaim) intikal eden (Pirke 
Aboth, 1/1) Şifahi Tora IlI-VII. yüzyıllar ara- 
sında bu âlimler tarafından Mişna, Tosef- 
ta ve ikinci nesil âlimleri tarafından Tal- 
mud metinlerini oluşturacak şekilde der- 
lenmiştir. Şifahi Tora da vahiy mahsulüdür 
ve yazılı metnin anlaşılması için zorunlu- 
dur. Şifahi Tora'nın yazıya geçirilmiş şekli 
olan Mişna yahudi kutsal kitabından son- 
ra en önemli dini kaynaktır ve Talmud'un 
temelini teşkil etmektedir. Milâttan önce 
20 - milâttan sonra 200 yılları arasında 
Şifahi Tora ile meşgul olan bilginlerden 


Yahuda ha-Nasi Şifahi Tora ile ilgili riva- 
yetleri derleyerek Mişna'yı oluşturmuştur. 
İkinci nesil din âlimleri (amoraim) yazıya ge- 
çirilen bu sözlü geleneğin yorumunu yap- 
mış, bu yorumlar daha sonra Mişna'yı da 
ihtiva edecek şekilde derlenerek Talmud'u 
meydana getirmiştir. Barayta, Mişna'da 
yer almayan Şifahi Tora rivayetlerine ve- 
rilen addır. Mişna'yı derleyen Yahuda ha- 
Nasi, çeşitli ekollerin çok sayıdaki rivayet- 
leri arasında bir seçim yaparak bir kısmı- 
nı dışarıda bırakmıştır; bunlara Ârâmice'- 
de “barayta” (dışarıda kalan, çoğulu “ba- 
raytot”) denilmekte ve birçoğu Talmud'- 
da zikredilmektedir. Tosefta, âlimlere da- 
yanmakla birlikte Mişna'ya girmemiş Şi- 
fahi Tora rivayetlerinin toplandığı eseri ifa- 
de etmekte ve “ilâve” anlamına gelmek- 
tedir. Diğerleri arasında bir bütün halinde 
günümüze ulaşan yegâne nüsha olan bu 
derleme açıklayıp tamamladığı Mişna ile 
sıkı bir benzerlik içindedir. Tosefta, Mişna'- 
da belirtilen farklı yorumlara yer vermekle 
birlikte bazan da Mişna'ya aykırı düşmek- 
tedir. Tosefta'nın Mişna'nın derlenmesin- 
den bir veya iki asır sonra Rabbi Hiyya bar 
Abba ve talebesi Rabbi Oşaya tarafından 
derlendiği kabul edilmektedir. Mişna ile 
aynı düzende olan Tosefta, hacim bakı- 
mından Mişna'nın altı katıdır ve ondan da- 
ha düşük bir otoriteye sahiptir. Talmud'- 
da birinci kaynak olarak Mişna kabul edil- 
mekte ve herhangi bir barayta Mişna'ya 
aykırı düştüğünde Mişna'nın nakli doğru 
sayılmakta, eğer Mişna'da bir boşluk var- 
sa o takdirde barayta geçerli sayılmakta- 
dır (The Oxford Dictionary of the Jewish 
Religion, s. 700; Dictionnaire encyclopedi- 
gue du Judaisme, s. 1140). 


2. Talmud. Mişna üzerine Filistin ve Ba- 
bilonya akademilerinde yapılan gelenek- 
sel yorumlara Gemara, Mişna ile Gema- 
ra'nın birleşiminden oluşan literatüre ise 
Talmud adı verilir; Gemara ve Talmud isim- 
leri genellikle birbirinin yerine geçecek bi- 
çimde kullanılır. Talmud'la ilgili Mişna hük- 
münün ardından bu hüküm üzerine amo- 
raimler tarafından ortaya konan tartışma 
ve açıklamalar yer alır. Gemara, Mişna'- 
nın yanı sıra Mişna dışında kalan ve Miş- 
na apokrifası denilen hukuki metinleri ve 
amoraimler tarafından bu metinlere ya- 
pılan yorumları da içerir. Mişna üzerine 
Filistin akademilerinde yapılan yorumlara 
Kudüs Talmudu, Babilonya akademilerin- 
de yapılan yorumlara da Bâbil Talmudu de- 
nilir (bk. TALMUD). 

3. Midraş. Kutsal metinlerin anlaşılabil- 


mesi için birtakım kuralların bilinmesi ve 
metnin ehil kişilerce yorumlanması gere- 
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kir. Bu sebeple geleneksel öğretinin üs- 
tatları olan hahamim tefsir alanında ge- 
çerli olacak yorum kurallarını hazırlamak 
üzere ekoller kurmuştur. Tannaim döne- 
mi üstatları, kutsal kitabın izahını yapar- 
ken bu konuda uyulması gereken kural- 
ları da tesbit etmişlerdir. Bu bağlamda 
Hillel (6. m.s. 10) yedi kural belirlemiş, İş- 
mael b. Elişa bunları on üçe ve Rabbi Eli- 
ezer ben Yosse ha-Galili otuz ikiye çıkar- 
mıştır. Rabbi Akiva bu çalışmaları daha 
da ilerletmiş ve bazı ilâve kurallar koymuş- 
tur. Sonunda Rabbi Akiva ve Rabbi İşma- 
el ekolü olarak iki büyük midraşik yorum 
ekolü meydana gelmiş, bu ekoller büyük 
önemi olan midraş mecmualarını düzen- 
lemiştir (a.g.e., s. 166-167). Kitâb-ı Mu- 
kaddes'in tefsirinde dört yorum tarzı var- 
dır ve bunlara PaRDeS denilmektedir. 
Bu da “peşat” (basit ve lafzi yorum), “re- 
mez” (felsefi-mecazi yorum), “deraş” (de- 
rinlemesine inceleme) ve “sod” (mistik- 
bâtıni yorum) kelimelerinin kısaltması- 
dır (a.g.e., s. 847). Talmud ve midraş âlim- 
lerinin kutsal kitap yorumları midraşik 
tarzdadır, ancak onlar da metnin lafzi mâ- 
nasını gözden uzak tutmamıştır. Raşi ken- 
di Tevrat tefsirinde bu metodu uyguladı- 
ğını belirtmiştir. Kitâb-ı Mukaddes yorum- 
cularından Abraham İbn Ezra, Samuel b. 
Meir ve David Kimhi peşat metodunu ter- 
cih etmiştir. Remez metodunda metnin 
mecazi anlamı ve harflerin nümerik de- 
ğerlerinden yahut kelimelerin kısaltmala- 
rından hareketle gerçekleştirilen, bir yo- 
rumlama yöntemi uygulanmıştır. Sod ise 
mistik ve kabalistik yorumu ifade eder. 
Midraş dört temel yorum metodundan 
biridir. Bu hem hermenötik açıdan hem 
de karşılaştırmalı olarak yapılan bir yorum 
tarzıdır. Midraşın amacı kutsal yazıların 
mânasını açıklamak, metinden yeni kural 
ve esaslar çıkarmak, metne müracaatla 
gerçek dini ve ahlâki doktrinleri tesis et- 
mektir (DB, IV/2, s. 1077; IDB, NI, 376). 
Rabbâni gelenek midraşı Tevrat'ın norma- 
tif yorumunun en eski şekli kabul etmek- 
te, mânevi değerler hiyerarşisinde Mişna 
ve Talmud'dan daha üstün saymaktadır 
(Hruby, IX, 125). Rabbâni gelenekte mid- 
raş çalışmaları Ezrâ dönemiyle başlatılır. 
Muhtemelen bu dönemden itibaren belli 
bir süre midraş Şifahi Tora'nın yegâne şek- 
lini teşkil ediyordu. Bu metot Ezrâ'dan 
sonra soferim tarafından devam ettiril- 
miş, bunların faaliyeti milâttan önce 270'- 
lerde sona ermiştir. Onları takiben Zugot- 
lar devreye girmiştir ki sonuncuları ve bü- 
yükleri milâttan önce |. yüzyılda yaşamış 
olan Şammay ile Hillel'dir ve her biri tan- 
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naimin önemli bir okulunu kurmuştur (Dic- 
tionnaire encyclopedigue du Judaïsme, s. 
1231-1232). 


Zugotlar'la birlikte yazılı metne dayan- 
madan Şifahi Tora'nın öğrenilmesine yar- 
dımcı olan, midraşa rakip yeni bir metot 
ortaya çıkmıştır. Bu metotta üstat kutsal 
kitabın düzenine sıkı sıkıya bağlı kalma- 
dan istediği konuyu seçebiliyor ve o konu- 
daki bilgileri naklediyordu. Bu yeni öğret- 
me metoduna “tekrar” anlamına gelen 
“mişna”, metodun uygulayıcılarına da İb- 
rânice'de “tekrarlamak” anlamındaki “şa- 
na”nın varyantı olan, Ârâmice “tena”dan 
gelen “tanna” (tannaim) adı verilmiştir (/DB, 
IV, 512). Mişna metodu midraş metodu- 
nu ortadan kaldırmamış ve her iki metot 
uygulamada varlığını sürdürmüştür; hat- 
ta midraşın altın çağının tannaim dönemi 
olduğu (m.s. I ve Il. asırlar) ifade edilmiş- 
tir. Zaman içinde midraş kelimesinin an- 
lamı genişleyerek bir yorum metodu şi- 
fahi geleneğin özel bir şeklini ve bu gele- 
neğin toplandığı belgeleri ifade eder hale 
gelmiştir (Hruby, IX, 126). Midraş litera- 
türü “halahik” (halahah) ve “agadik” (agga- 
dah) olmak üzere iki kısma ayrılmaktadır. 
Midraş halahik bilhassa tannaim ve ilk 
amoraimin görüşlerini içeren oldukça es- 
ki midraşlardır. Bu sebeple onlara “tanna- 
itik midraşim” denilmektedir. Bunlar Şi- 
fahi Tora'nın Mişna'nın tedvininden önce- 
ki durumunu yansıtmaktadır. Midraş ha- 
lahah yahudi akademilerinde, yazılı me- 
tinlerdeki dini kuralları en ince ayrıntıları- 
na kadar açıklamak amacıyla yapılan ça- 
lışmaları kapsayan metinlerdir. Bu mid- 
raşlar halaha ile ilgili olmakla birlikte aga- 
dik unsurlar da içerir. Midraşlardan üçü di- 
ğerlerine nisbetle daha çok tanınmakta- 
dır, bunlar mekhilta, Sifra ve Sifre'dir. Rab- 
bi İşmael (Yişmael) ben Elişa ekolünce oluş- 
turulan mekhilta Çıkış kitabının 12/1-23/ 
19 bölümlerinin Il. asrın sonuna doğru ka- 
leme alınan tefsiridir. “Ölçü, metot” anla- 
mındaki mekhilta terimi ilk defa Geonim 
literatüründe ortaya çıkmıştır. Halahik mid- 
raşlar arasında yer almasına rağmen ya- 
rısından fazlası agadik karakterdedir ve 
eserde adı geçen bilginlerin çoğu Rabbi 
İşmael'in talebeleridir. Diğer taraftan Rab- 
bi Şim'on Bar Yohai'ya nisbet edilen Mek- 
hilta adlı eser Tevrat'ın Çıkış kitabı üzeri- 
ne yapılan bir tefsirdir ve Rabbi Akiva eko- 
lüne aittir. 


Sifra (Sifra Bemidbar) Levililer kitabına 
yazılmış midraştır, Torat Kohanim adıyla 
da bilinir. Babilonyalı Geonim buna Sifra 
(Ârâmice “kitap”) adını vermiştir. Yazarı 
belli değildir, ancak eserde Rabbi Akiva 
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ekolünün metodu uygulanmıştır. Eser her 
biri müstakil bir konuya ayrılan çeşitli bö- 
lümlerden meydana gelmektedir. Levililer 
kitabı gibi Sifra da dini kuralların tefsirini 
içermektedir ve içinde çok az agadik kısım 
vardır. Bu tür midraşların en eskisi olup 
III. asrın ikinci yarısına ait olduğu tahmin 
edilmektedir (The Oxford Dictionary of the 
Jewish Religion, s. 452, 643). Sifre, Sayı- 
lar ve Tesniye kitaplarının tannaim döne- 
mine ait tefsiridir. Yine Rabbi Akiva eko- 
lüne nisbet edilen Sifre Devarim'in bazı 
pasajları Rabbi İşmael ekolüne bağlıdır; 
hem halahik hem de agadik bölümlerin 
yer aldığı eser Simeon bar Yohai'ye izâfe 
edilmektedir (Dictionnaire encyclopedigue 
du Judaisme, s. 1054). Gerek kullanılan 
kaynaklar gerekse takip edilen metot açı- 
sından eser Rabbi İşmael'in Mekhilta'sı- 
na benzemektedir. Midraşim agadik ise Ki- 
tâb-ı Mukaddes'teki tarihi olay ve kıssa- 
larla ahlâki metinleri açıklayan eserlerdir. 
Tevrat ve beş “megillot”a dair en önemli 
midraş koleksiyonu Midraş Rabbah'tır. Bu 
adı, Tekvin kitabının ilk cümlesinin Rab- 
bah denilen Rabbi Hoşayah tarafından tef- 
sir edilmesinden dolayı almıştır. Bu isim 
altında toplanan midraşlar homojen de- 
ğildir ve farklı dönemlerde kaleme alın- 
mıştır. Rabbah midraşlarının en eskisi V. 
yüzyıla tarihlenen Genese Rabbah (Bereşit 
Rabba) olup Tekvin kitabının tamamının 
agadik tefsiridir (The Oxford Dictionary of 
the Jewish Religion, s. 464; Hruby, IX, 127). 
Tevrat'ın diğer kitapları ile Neşideler Ne- 
şidesi, Mersiyeler, Vâiz, Rut ve Ester'le il- 
gili daha sonraki dönemlere ait midraşlar 
da vardır. Midraş agadanın bir tür proto- 
tipi Tevrat tefsiri olan Midraş Tanhuma'- 
dır ve Talmud döneminin sona ermesin- 
den önceye aittir. Agadik midraşlar ara- 
sında Pesikta de-Rab Kahana ile Pesikta 
Rabbati'yi de saymak mümkündür. Samu- 
el, Yünus, Mezmürlar ve Meseller kitap- 
larıyla ilgili midraşlar olduğu gibi Yalkut 
Şim'oni, Yalkut Makhiri, Midraş ha-Gadol 
gibi midraş koleksiyonları da vardır (Hruby, 
IX, 127-128). Midraş türü eserlerin tama- 
mı İbrânice'dir ve genellikle milâttan ön- 
ce | - milâttan sonra XIV. asırlar arasında 
meydana geldiği kabul edilmektedir; ka- 
leme alındığı döneme göre de üç gruba 
ayrılmaktadır. Eski midraşlar amoraim dö- 
neminde telif edilmiş ve sadece yedisi gü- 
nümüze ulaşmıştır. Agadik midraş türü- 
nün altın çağını temsil eden bu midraşlar 
Genese Rabba, Levitigue Rabba, Lamen- 
tations Rabba, Esther Rabba |, Pesikta 
de-Rav Kahana, Cantigue des Cantigues 
Rabba ve Ruth Rabba'dan oluşmaktadır. 


Ecclesiaste Rabba, Midraş Samuel, Mid- 
raş Proverbes, Midraş Tehillim 1, Exode 
Rabba | orta dönem midraşlarıdır ve VII-X. 
yüzyıllar arasında telif edilmiştir. Abba Go- 
uryon, Esther Rabba Il, Midraş Tehillim II 
midraşları gibi geç dönem midraşları ise 
XI ve XII. asırlara aittir. Farklı tarzda ve 
farklı metotta yazılmış midraşlar da var- 
dır; bunların içinde en yaygın olanı Kitâb-ı 
Mukaddes metnini baştan sona cümle 
cümle açıklayanı midraştır. 

VII. yüzyıldan itibaren İslâm'ın yayılma- 
sıyla birlikte Arapça da yaygınlaşmış, Batı 
Asya ve Kuzey Afrika'da konuşulur olmuş, 
ayrıca bilim ve edebiyat dili haline gelmiş- 
tir. Bunun etkisiyle kutsal kitap tefsiri ha- 
reketi yeni boyutlar kazanmıştır. Saadiah 
Gaon'un (Said b. Yüsuf el-Feyyümi, ö. 942) 
Kitâbü'-Emânât ve'l-i“tikâd adlı eseri 
bu gelişmenin önemli bir ürünüdür. Ayrıca 
onun Arapça Tanah çevirisi Ârâmice ter- 
cümesi olan targumla yarışır hale gelmiş- 
tir. Feyyümi'nin dil bilimine ve felsefeye 
dayalı bir metot benimsemesi kutsal ki- 
tap tefsirine yeni bir yön vermiştir. Yehu- 
dah ben David Hayyun da dil konusuna 
önem vererek Tanah'ın bazı kitaplarını tef- 
sir etmiştir. Abraham İbn Azra, Kitâb-ı 
Mukaddes'in birçok kitabının açıklamasını 
yapmış, tefsirinde hayali midraşik yorum- 
ları reddederek önemli bilgiler vermiştir. 
Ancak Ortaçağ'ın en büyük Tevrat ve Tal- 
mud müfessiri Raşi'dir (6. 1105). Raşi, Tâ- 
rihler kitabı dışında bütün Tanah'ı, bazı 
bölümleri dışında Talmud'u yorumlamış- 
tır, ayrıca 350 fetvası (responsa) vardır. 
Onun Tevrat tefsiri İbrânice basılan ilk ki- 
taptır (1475). Raşi'nin kutsal kitap tefsi- 
rindeki amacı metnin basit anlamını (pe- 
şat) vermektir. Kelimelerin literal anlam- 
ları konusunda Onkelos'un targumuna da- 
yanan Raşi peşat metodu yanında deraş 
metodunu da kullanıyordu. İbn Meymün 
(Maimonides, ö. 1204) her ne kadar sıra- 
lı bir tefsir yazmamışsa da Tevrat'ın pek 
çok bölümünü rasyonel biçimde tefsir et- 
miştir. David Kimhi (6. 1235) Neviim ve 
özellikle Mezmürlar tefsiriyle tanınmıştır. 
Nahmanides'in (6. 1270) Tevrat tefsirin- 
de felsefi, agadik, mistik unsurlar vardır; 
onun tefsiri kutsal kitapların mistik yoru- 
mu konusunda öncüdür. 


4. Targumlar. Yahudi kutsal kitabının 
eski Ârâmice tercümelerine verilen addır. 
Targumlar sadece tercüme değil aynı za- 
manda kutsal kitabın tefsiri mahiyetin- 
dedir ve Filistin ile Babilonya olmak üze- 
re iki gruba ayrılmaktadır. Babilonya tar- 
gumları İbrânice orijinallerine daha yakın- 
ken Filistin targumları kutsal kitabın ori- 
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Jinalinde bulunmayan bazı açıklayıcı bilgi 
ve tefsirler de içermektedir. İbrânice kut- 
sal kitabın bazı pasajları Ârâmice yazılmış 
olan Daniel, Ezrâ ve Nehemya kitapları 
hariç tamamına dair targumlar vardır. Tev- 
rat'ın Onkelos targumu, Filistin targum- 
ları, Pseudo-Jonathan targumu, Neofiti 
kodeksi targumu gibi çeşitli targumları 
mevcuttur. Bunların içerisinde Bâbil Tal- 
mudu'nda da önem verilen ve yüzlerce 
yazma nüshası bulunan eser Onkelos tar- 
gumudur. Targum Şeni ise Ester kitabı- 
nın Ârâmice midraşik açıklamalı tercüme- 
sidir (Dictionnaire encyclopedigue du Ju- 
daisme, s. 1105-1106). 


5. Ölüdeniz Yazmaları. 1947-1956 yılla- 
rı arasında Ölüdeniz'in batısındaki Hırbe- 
tükumrân, Vâdilmurabbaât, Hırbetülmird 
ve Massada'da ele geçirilen yazmalar ve 
fragmanlar koleksiyonudur. Bu yazmalar 
ikinci mâbed döneminin sonundaki Yahu- 
diliğin incelenmesine önemli katkı sağ- 
lamaktadır. Ölüdeniz yazmaları arasında 
özellikle Esseniler'e dair çok sayıda dokü- 
manla Kitâb-ı Mukaddes'i teşkil eden ki- 
taplara ait nüshalar ve bazı bölümlerin 
fragmanları bulunmuştur. 


C) Apokrifal Literatür. İsimlerinden ve- 
ya konularından dolayı ilâhi bir kaynağa 
dayandırılan yahut önceleri bazılarınca kut- 
sal sayılan, ancak dini otoritelerce ilham 
mahsulü kabul edilmeyen, bu sebeple de 
kutsal kitaplar listesi dışında kalarak dini 
alanda otorite sayılmayan kitaplara apok- 
rif denilmektedir. Yahudiler ve Protestan- 
lar, İbrânice kutsal kitapta yer almayıp Yet- 
mişler çevirisinde ve Jerome'un Latince 
çevirisi olan Vulgate'da bulunan kitap veya 
bölümlere apokrif, Katolikler ise “deut&ro- 
canonigue” (ikinci olarak kutsal kitaplar 
listesine giren) demektedir. Bunların sa- 
yısı |. Ezrâ, Il. Ezrâ, Tobit, Judith, Ester ki- 
tabına yapılan ilâveler, Süleyman'ın Hikme- 
ti, Ben Sira, I. Baruch, Yeremya'nın Mek- 
tubu, Azarya'nın Duası ve Üç Genç Ada- 
mın Şarkısı, Suzanna, Bel ve Dragon, Ma- 
nasseh'in Duası, |. ve Il. Makkabiler olmak 
üzere on beştir. Katolik kilisesi bu kitap- 
lardan Manasseh'in Duası ile I. ve Il. Ezrâ 


dışındakileri deutârocanonigue olarak ka- 
nonik saymıştır (The Oxford Dictionary of 


the Jewish Religion, s. 55). “Pseud&öpig- 
raphe” (sahte yazarlı) kitaplar ise nisbet 
edildikleri kişiler tarafından yazılmayan, 
dini alanda otorite sağlaması için bu yola 
başvurulan eserlerdir. Bunların sayısı ba- 
zılarına göre on yedi, bazılarına göre ise 
yirmiden fazladır: Enoh'un kitabı, Jübile- 
ler kitabı, on iki patriyarkın vasiyeti, Sü- 
leyman'ın Mezmürları, Müsâ'nın Urücu, 
İşaya'nın Urücu, Ezrâ'nın III. ve IV. kitabı, 
III. ve IV. Makkabiler, Enoh'un Slavca kita- 
bı, Manasseh'in Duası, Yüsuf ve Asenath, 
Âdem ile Hawâ'nın Hayatı, İbrâhim'in Apo- 
kalipsi, İbrâhim'in Vasiyeti, Eyub'un Vasi- 
yeti ve Yahudi Sibylle gibi. İkinci mâbed 
dönemine ve sonrasına ait bu tür eser- 
lerin ikinci mâbed dönemi Yahudiliği ile 
Rabbâni Yahudiliğin metinlerini anlamada 
önemli katkıları vardır (DBS, I, 354-358, 
The Oxford Dictionary of the Jewish Reli- 
gion, S. 56). 

D) Mistik Literatür. Yahudi düşüncesin- 
de genellikle ezoterik ve mistik öğreti ka- 
bala ile birleştirilir, dolayısıyla kabala de- 
nilince ikinci mâbed döneminden itibaren 
devam eden ve yahudi tarihinin temel di- 
namikleri olan ezoterik akımlar anlaşılır. 
Bununla birlikte kabala, klasik mistisizm- 
de bulunmayan özel bir fenomeni ifade 
etmekte, hem ezoterizme hem teozofiye 
dayanmaktadır. Yahudi mistisizminin en 
eski kaynakları Talmud ve Geonim döne- 
mine kadar (I1I-IV. asırlar) gitmekte, bun- 
lar Heikhalot ve Merkavah literatürü ola- 
rak adlandırılmaktadır. Heikhalot litera- 
türünün ilk örneği Heikhalot Zutrati'dir. 
Daha sonra Heikhalot Rabbati, Maaseh 
Merkavah, Sefer Heikhalot ve Şiur Komah 
gelmektedir. XII. yüzyıldan sonra yeni mis- 
tik ekoller ve Sefer ha-bahir, Sefer ha-Hay- 
yim ve Sefer ha-navon gibi eserler zuhur 
etmiştir. Kabalanın en temel kaynağı olan 
Zohar ise XIII. yüzyılın sonlarında ortaya 
çıkmıştır (Dictionnaire encyclopedigue du 
Judaisme, s. 786-793). 


E) Apokaliptik Literatür. Dünyanın so- 
nu ve hüküm günü ile ruhların ölümden 
sonraki durumları hakkında bilgi veren 
eserlerdir. İlk apokaliptik eserler milâttan 
önce III. asra aittir. İsrâil ve Mısır yahudileri 
ikinci mâbed döneminde ve ikinci mâbe- 


XIX. yüzyılın 
başlarına ait bir 
Ester kitabı 
mahfazası 
(İstanbul 
Hahambaşılığı) 


YAHUDİLİK 


din yıkılışı sebebiyle bazı apokaliptik eser- 
ler kaleme almışlardır. Tanah'taki Daniel 
kitabı ile apokrif sayılan IV. Ezrâ, Il. ve II. 
Baruch, Il. Enoch apokaliptik literatüre 
örnek teşkil etmektedir. 
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IV. İNANÇ ESASLARI 


A) İnanç Esaslarının Teşekkülü. Yahudi 
kutsal metinlerinde iman esasları açık bi- 
çimde belirlenmiş değildir ve bu metinler- 
de kalıplaşmış bir inanç sistemi formülü 
(credo-âmentü) yoktur. Geleneksel kabule 
göre her yahudi doğuştan Tanrı ile İsrâil 
arasında mevcut ahid kapsamında bulun- 
duğundan cemaate mensubiyeti ayrıca bir 
iman ikrarını gerektirmez (EJd., Il, 654). 
Bundan dolayı kişinin Yahudiliğini ifade 
edecek herhangi bir formülasyona, bir 
âmentüye en azından kutsal metinlerin ya- 
zılış dönemlerinde gerek duyulmamıştır. 
Esasen Yahudilik otorite oluşturma nokta- 
sında inançtan ziyade pratiği öne çıkaran 
bir dindir; ne Hıristiyanlık'taki gibi kutsal 
otoriteye dayalı dogmaya ne de İslâm'da- 
ki gibi her devir için bağlayıcı bir âmentü- 
ye sahiptir (Gürkan, s. 61). Bununla birlik- 
te Tevrat'taki bazı ifadeler ve özellikle on 
emir pek çok kişi tarafından bir bakıma 
iman esaslarının özeti kabul edilmiştir. Zi- 
raon emirin ilk yarısı insanın Tanrı ile, ikin- 
ci yarısı insanların birbirleriyle olan ilişkile- 
rini düzenlemektedir. Ancak hem on emir 
hem Tevrat'taki 248'i emir, 365'i yasak- 
lardan oluşan 613 kural bir yahudinin ha- 
yatını düzenleyen esasları ortaya koymak- 
tadır; her ne kadar bunlar kabalistlerce 
iman esasları sayılmaktaysa da aslında söz 
konusu emir ve yasaklar birer iman esa- 
sı olmaktan çok pratik hayata yönelik dü- 
zenlemelerdir (bk. ON EMİR). 
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İlk dönemlerde Yahudiliğin temel pren- 
siplerini ve insanın Tanrı ile ilişkilerini be- 
lirtmek üzere on emrin dışında Tevrat'ta- 
ki, “Dinle ey İsrâil! Allah'ımız Rab bir olan 
Rab'dir ve Allah'ın Rabb'i bütün yüreğin- 
le, bütün canınla, bütün varlığınla seve- 
ceksin” (Tesniye, 6/4-9) ifadelerinden olu- 
şan Şema duası ile, “Ey İsrâil! Allah'ın Rab'- 
den korkmaktan, O'nun bütün yollarında 
yürümekten, O'nu sevmekten, bütün yü- 
reğinle ve bütün canınla Allah'ın Rabb'e 
hizmet etmekten, bugün iyiliğin için sana 
emretmekte olduğum Rabb'in emirlerini 
ve kanunlarını tutmaktan başka Allah'ın 
Rab senden ne istiyor?” (Tesniye, 10/12-13) 
gibi ifadeler iman esasları açısından ye- 
terli görülmüştür. Ancak yine de Mişna'- 
dan itibaren Rabbâni literatürde yahudi 
amentüsünün bazı yönleriyle ilgili formül- 
ler ortaya konmuştur. Talmud dönemi rab- 
bileri Tevrat'taki emir ve yasakları sınıflan- 
dırmanın yanında iman alanında da bazı 
değer hükümleri ortaya koymuşlar, me- 
selâ Tanrı'nın varlığını inkâr edeni “esa- 
sı inkâr eden” (kofer be-iggar) diye nitele- 
yip Tanrı'ya imanı Tevrat'ın temel unsuru 
olarak görmüşler (Mişna, Arakhin, 15»), 
diğer taraftan heretiklere karşı yahudinin 
durumunu belirleyen, “Öldükten sonra 
dirilişi, Tevrat'ın Tanrı'dan geldiğini ve 
ilâhi inayetle mükâfat ve cezayı inkâr 
edenin âhirette yeri yoktur” (Talmud, San- 
hedrin, 90*-914) gibi bazı itikadi kurallar 
koymuşlardır. Daha sonra gerek Yunan 
felsefesinin etkisi gerekse Rabbâni yahu- 
dilerin Karâiler'le tartışmaları ve özellikle 
müslüman kelâmcılarla karşılaşmaları 
iman esaslarının tesbitini zorunlu hale 
getirmiştir. Bu sebeple bazı yahudiler 
farklı dönemlerde inanç esaslarını tesbi- 
te yönelik çalışmalar yapmışlarsa da bun- 
lar kutsal metinlerde yer almadığından 
genellikle tartışmalıdır. 


İlk örneği İskenderiyeli yahudi filozofu 
Filon'da (Philon, Philo) görülen iman esa- 
sı oluşturma girişimi bilhassa Ortaçağ'da 
yaygınlık kazanmış, müslümanlarla mü- 
nasebetler neticesinde İslâm'dakine ben- 
zer şekilde iman esasları tesbit etme za- 
rureti ortaya çıkmış, sonunda yahudi din 
bilginlerince iman esasları belirlenmiştir. 
Bu konuyla ilgilenenlerden biri Saadiah 
Gaon (Said b. Yüsuf el-Feyyümi, ö. 942), 
diğeri, tesbit ettiği esaslar günümüzde ya- 
hudilerin büyük çoğunluğu tarafından be- 
nimsenen İbn Meymün'dur (Maimonides, 
ö. 1204). İbn Meymün'un belirlediği on üç 
prensiplik Yahudi âmentüsü de eleştiril- 
miş ve bunlara alternatif bazı prensipler 
ortaya konmuştur. Hatta bütün Tevrat ku- 
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rallarının aynı derecede önemli ve belirle- 
yici olduğu yaklaşımından hareketle iman 
esası tesbit etme fikrine karşı çıkanlar da 
olmuştur (Gürkan, s. 61-62). Yaratıcı Tanrı 
fikrine ağırlık veren Filon'un beş prensip- 
lik âmentüsü Tanrı'nın varlığı, birliği, dün- 
yayı yarattığı, yaratılmış dünyanın tekliği 
ve Tanrı'nın takdirinin dünyayı yönetme- 
si esaslarından teşekkül etmektedir (The 
Oxford Dictionary of the Jewish Religion, 
s. 181; EJd., Il, 654; ERE, IV, 245). Bu esas- 
lara bazı kaynaklarda mânevi varlıklar, şe- 
riatın vahyi ve şeriatın ebediliği maddeleri 
de eklenmiştir (EJd., Il, 654). Filon'un belir- 
lediği iman esasları Mişna ve Talmud âlim- 
leri arasında taraftar bulmamıştır. Bunun, 
Filon'un Filistin dışında Helenistik kültür 
muhitinde yaşaması, bu esasları tesbit 
ederken Helenistik felsefenin etkisi altın- 
da kalması, felsefi bir monoteizmi savun- 
ması ve Filistin'deki dini gelişmelerden ha- 
berdar olmaması gibi sebeplerden kay- 
naklandığı kabul edilmektedir (Kutluay, s. 
173-174; JE, Il, 149). 


VIII. yüzyılda müslüman dünyası ile ku- 
rulan yakın temas ve bunun sonucunda 
ortaya çıkan Karâilik (Karam) mezhebiy- 
le mücadele zorunluluğu, diğer taraftan 
müslüman kelâmcılar tarafından Yahudi- 
liğe yöneltilen eleştirilere karşılık verme 
endişesi iman esaslarının yeniden ele alın- 
masını zorunlu kılmıştır. Bu konuda ilk ça- 
lışmayı yapan Saadiah Gaon'un kapsam- 
lı âmentüsü şu esaslardan meydana gel- 
mektedir: 1. Âlem sonradan yaratılmış- 
tır. 2. Allah tek olup cismi yoktur. 3. Vah- 
ye iman yahudi an'anesini de içine almak 
üzere şarttır. 4. İnsan müttaki olmaya, ru- 
hen ve bedenen günahlardan sakınmaya 
davet edilmiştir. 5. Mükğfat ve ceza hak- 
tır. 6. Ruh saf ve temiz yaratılmıştır, ölüm 
anında bedeni terkeder. 7. Yeniden diril- 
mek haktır. 8. Mesihin beklenmesi, hesap 
ve nihai hüküm haktır (Kutluay, s. 180; JE, 
II, 150). Hananel ben Hushiel iman esas- 
larını Tanrı'ya, peygamberliğe, âhirete ve 
mesihe iman olarak dört esasta topla- 
maktadır (a.g.e., a.y.). Judah Halevi, Ku- 
zari adlı eserinde Yahudiliğin iman esas- 
larını akıl yerine mücizelere ve gelenekle- 
re bağlar. Ona göre tabiat üstü özellikle- 
riyle mücizeler ve gelenekler gerçek ima- 
nın kaynağı ve delilidir. Judah iman esas- 
larını şu şekilde formüle eder: İbrâhim'in, 
İshak'ın ve İsrâil'in Rabb'ine inanırım ki O 
İsrâiloğulları'nı mücize ile Mısır'dan çıkar- 
dı. İnancımız Tevrat'ta yer almaktadır. Tan- 
rı'nın krallığına, ebediliğine, Tevrat'ı gön- 
derdiğine, takdirine, bütün bunların deli- 
linin Mısır'dan çıkış olduğuna inanırım (JE, 


I, 150; ERE, IV, 245). Toledolu Abraham 
b. Dâvüd inanç esaslarında Tanrı'nın var- 
lığı, birliği ve diğer sıfatlara sahip oluşu, 
kâinatı idare edişi, geleneğe ve peygam- 
berliğe iman, Tanrı'nın isimleri, ilâhi tak- 
dir ve insanın özgür iradesi üzerinde dur- 
muştur (JE, II, 150; ERE, IV, 246). Karâi 
âlim Yehuda Hadasi'nin tesbit ettiği, Ka- 
râiler tarafından benimsenen on madde- 
lik âmentü Tanrı'nın her şeyin yaratıcısı 
olduğu, her şeyden münezzeh olup orta- 
ğının bulunmadığı, kâinatın yaratılmış ol- 
duğu, Tanrı'nın Müsâ'ya ve Kutsal Kitap'- 
ta ismi geçen diğer İsrâil peygamberleri- 
ne vahiy gönderdiği, sadece Müsâ'nın öğ- 
retisinin doğru olduğu, Tanah lisanının (İb- 
rânice) öğrenilmesinin dini bir vecibe teş- 
kil ettiği, Kudüs'teki mâbedin dünyanın sa- 
hibinin mekânı olduğu prensipleri ve me- 
sihin gelişiyle birlikte gerçekleşecek olan 
yeniden dirilme, ilâhi muhasebe ve ilâhi 
yargıya imanı öngörmektedir (Kutluay, s. 
269; JE, IlI, 151; EJd., II, 655; ERE, IV, 246). 


İbn Meymün'un tesbit ettiği iman esas- 
ları günümüzde yahudilerin büyük çoğun- 
luğu tarafından benimsenmektedir. 1. 
Tanrı var olan her şeyi yarattı ve onlara 
hükmetmektedir. 2. Tanrı birdir, O'ndan 
başka Tanrı yoktur. 3. Tanrı bir cisim de- 
ğildir ve hiçbir şekilde tasvir edilemez. 4. 
Tanrı ezeli ve ebedidir. 5. İbadet sadece 
Tanrı'ya mahsustur, O'na ortak koşulmaz. 
6. Peygamberlerin bütün sözleri haktır. 7. 
Efendimiz Müsâ'nın peygamberliği ger- 
çektir. O kendisinden önce ve sonra gelen 
bütün peygamberlerin en büyüğüdür. 8. 
Mevcut Tevrat'ın tamamı Tanrı tarafından 
Müsâ'ya verilenin aynıdır. 9. Tevrat değiş- 
tirilmeyecektir ve gelecekte Tanrı başka 
bir şeriat göndermeyecektir. 10. Tanrı in- 
sanın bütün işlerini ve düşüncelerini bilir. 
11. Tanrı, emirlerini yerine getirenleri mü- 
kâfatlandırır, karşı gelenleri cezalandırır. 
12. Mesih gelecektir, geciktiği halde gele- 
ceğine inanırım. 13. Tanrı'nın bildiği bir za- 
manda dirilme gerçekleşecektir (ERE, IV, 
246). İbn Meymün'dan sonra da bazı ya- 
hudi âlimleri çeşitli inanç esasları tesbit 
etmişlerdir. XIII-XV. yüzyıllarda Nahmani- 
des, Abba Mari ben Moses, Simon ben Ze- 
mah Duran, Josef Albo, Isaac Arama ve 
Joseph Jaabez gibi İbn Meymün'un takip- 
çileri onun belirlediği on üç maddeyi Tan- 
rı'ya iman, yaratılış ve takdir-i ilâhi şeklin- 
de üç esasa indirmişlerdir (JE, Il, 151). Da- 
vid b. Samuel Kokhavi iman esaslarını şöy- 
le sıralamaktadır: Dünyanın yaratılmışlığı, 
irade özgürlüğü, ilâhi takdir, Tevrat'ın ilâ- 
hi menşei, mükâfat ve mücâzat, kurtarıcı- 
nın gelişi, diriliş (EJd., 11, 656). Karâiler'le 
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Rabbâniler'i uzlaştırmaya çalışan Shema- 
riah of Negropont, Tanrı'nın varlığıyla ilgi- 
li olarak cisminin olmaması, mutlak birliği, 
yaratıcılığı, evreni belli bir zamanda ilâhi 
emirle yaratması şeklinde beş prensip öne 
sürmüştür (a.g.e., II, 656). 

XV. yüzyıl ile XVI. yüzyılın başlarında ya- 
hudi inançları hususunda önemli çalışma- 
lar yapılmıştır. Hasdai Crescas'a göre Yahu- 
diliğin itikadi üç temel prensibi Tanrı'nın 
varlığı, birliği ve cisimsiz oluşudur. Bunun 
yanında altı esas daha vardır ki bunlar Al- 
lah'ın her şeyi bilmesi, takdir etmesi, kâ- 
dir-i mutlak olması, peygamberlik, özgür 
irade ve Tevrat'ın Allah sevgisini insanlara 
kazandırması ve sonsuz mutluluğa ulaş- 
mada yardımcı olmasıdır (a.g.e., Il, 657). 
Josef Albo, İbn Meymün'un on üç iman 
esasını üçe indirmiştir. 1. Tanrı'nın varlığı- 
na iman. Albo'ya göre bu iman Tanrı'nın 
birliği, cismi olmadığı, zamandan münez- 
zeh ve mükemmel olduğu, noksanlıklardan 
münezzeh olduğu hususlarını da içermek- 
tedir. 2. Vahye iman. Şu hususları ihtiva et- 
mektedir: İbrâni peygamberler ilâhi vahyin 
aracısıdır. Müsâ peygamberlerin en büyü- 
ğüdür. Müsâ şeriatı değişmeyecektir, on- 
dan sonra başka şeriat gelmeyecektir ve 
ondan sonra gelen hiçbir peygamber bu 
şeriatı asla ortadan kaldıramayacaktır. 3. 
İlâhi adalete iman. Ölüm sonrası dirilişi de 
içermektedir. Öte yandan Tanrı tarafın- 
dan doğrudan Hz. Müsâ'ya verildiğine ina- 
nılan on emir İbn Azrâ ve Yitshak Abrava- 
nel gibi yahudi âlimlerince Yahudiliğin te- 
mel prensipleri kabul edilmiştir. 

Günümüz yahudi mezheplerinde bütün 
cemaati bağlayıcı nitelikte iman esası oluş- 
turma faaliyetine fazla rastlanmamakta- 
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dır. Farklı gruplar tarafından çeşitli dönem- 
lerde bazı prensipler benimsenmişse de 
bu konuda alternatif görüşlere imkân ta- 
nınmış veya genellikle nihai mânada inanç 
konusu bireysel yoruma ve değişime açık 
kabul edilmiştir. Buna göre halahanın oto- 
ritesini kabul eden Ortodoks Yahudilik, İbn 
Meymün'un on üç prensibini benimse- 
mekle birlikte gelenek içinde mevcut di- 
ğer iman esası anlayışlarını da geçerli say- 
maktadır. Bireysel çoğulculuğu esas alan 
reformist Yahudilik, hıristiyan inancını ka- 
bul etmesi dışında gerek inancı gerekse 
pratiği ilgilendiren konularda bireye geniş 
bir yorum ve tercih hürriyeti tanımakta- 
dır. Geleneğe dayalı değişim ve devamlılık 
üzerinde duran muhafazakâr Yahudilik 
ise monoteizm dışındaki herhangi bir yö- 
nelişi kabul etmemekle birlikte hem pra- 
tik hem inanç bakımından farklı yorum- 
ları onaylamaktadır (Gürkan, s. 63). Bu 
arada Sâmiriler'e göre iman esasları şun- 
lardır: 1. Ortağı ve yardımcısı olmaksızın 
Allah birdir ve tektir. Bedeni veya insana 
benzer his ve sıfatları yoktur. O her şeyin 
sebebidir, gerçek mahiyeti ve tabiatı idrak 
edilemez. O'nun kutsal ismi Gerzim dağı- 
na vahyedilmiştir. 2. Müsâ, Allah'ın yegâ- 
ne resulü ve bütün devirlerin peygambe- 
ridir. O nübüwetin şerefidir, vahiy onun- 
la son bulmuştur. Onun gibi bir peygam- 
ber gelmemiştir ve gelmeyecektir. 3. Tev- 
rat mükemmel ve tamdır, bütün zaman- 
lar için geçerlidir. Hiçbir dönemde ona bir 
şey eklenmeyecek ve hiçbir hükmü neshe- 
dilmeyecektir. Diğer bütün yaratıklardan 
önce altı günde yaratılmıştır. 4. Gerzim 
dağı ebedi hayat yurdu, bereket dağı, Al- 
lah'ın dünya üzerindeki tek makamıdır; 
Allah'ın evidir. 5. İnsanların yeniden diril- 
tileceği bir gün gelecektir (DBS, XI, 774- 
775; Kutluay, s. 205-207). Modern ilmihal 
kitapları dini yükümlülük çağına ulaşan 
gençlere veya Yahudiliğe gireceklere yö- 
nelik âmentü formülleri içermekte, bun- 
larda Tanrı'nın birliği, İsrâil'in seçilmişliği 
ve mesihin gelişi gibi hususlar yer almak- 
tadır. Bu alandaki en son çalışmalardan 
biri 1896 yılında Amerika'daki yahudi din 
adamlarının Milwauke şehrinde akdettik- 
leri Amerikan Rabbilerinin Merkezi Kon- 
feransı'nda gerçekleşmiştir; burada fikir 
birliğine varılan esaslar şunlardır: Allah 
birdir, insan O'nun timsalidir, ruh ölüm- 
süzdür, ölüm sonrası muhakeme vardır, 
İsrâil'in misyonu (mesihin gelişi) gerçektir 
(Kutluay, s. 183; JE, II, 151). 

B) Tanrı İnancı. Tanrı'nın varlığı ve bir- 
liği yahudi inanç esaslarının başında gelir. 
Buna çok önem verilmesine karşılık ya- 
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hudi dini literatüründe Tanrı bilimi konu- 
sunda sistemli tam bir çalışma yer alma- 
dığı gibi (DBS, IV, 1147) Tanrı hakkında 
farklı anlayış ve yorumlar da söz konusu 
olup bunlar Yahudiliğin özelliğinden kay- 
naklanmaktadır; zira Yahudilik'te bireyin 
Tanrı hakkında ne düşündüğünden ziyade 
Tanrı'ya nasıl ibadet ettiği hususu önem- 
lidir (Gürkan, s. 76). Tevrat'ın ilk kelime- 
sinden itibaren (Tekvin, 1/1) yahudi kut- 
sal kitabı sürekli Tanrı'nın varlığına vurgu 
yapmakta, O'nun varlığını inkâr edeni 
“aslı, temeli inkâr eden” diye nitelemekte- 
dir (Arakhin, 155). 

1. Tanrı'nın Birliği. Yahudi kutsal kita- 
bında Âdem'in bir olan Allah'ın emrini din- 
lemediği için cennetten çıkarıldığı, Nüh'un 
kendi kavmini Allah'a kulluğa çağırdığı ve 
inkâr edenlerin tüfanla cezalandırıldığı ifa- 
de edilmekte, “Nüh kanunları” diye bilinen 
kuralların başında putperestliğin yasak- 
lanması yer almaktadır. Yahudilerin ulu 
ata kabul ettikleri İbrâhim'in yine bir olan 
Allah'a kulluğa davet ettiği, oğlu İshak ve 
torunu Ya'küb'un da aynı şekilde bir olan 
Allah'a kulluğa çağırdıkları belirtilmektedir 
(Tekvin, 3/6, 22-24; 6/8; 7/1; 12/1, 7). Mü- 
sâ'ya gelen ilâhi emirlerde de Tanrı'nın 
birliği üzerinde durulmaktadır. On emir- 
de, “Seni Mısır diyarından, esirlik evinden 
çıkaran Allah'ın Yehova benim, karşımda 
başka ilâhların olmayacaktır” denilmekte 
(Çıkış, 20/3), Şema duasında, “Dinle ey İs- 
rail! Allahımız Rab bir olan Rab'dir. Allah'ın 
Rabb'i bütün yüreğinle, bütün canınla ve 
bütün varlığınla seveceksin” ifadesi yer 
almaktadır (Tesniye, 6/4-5). Müsâ aracılı- 
ğıyla Tanrı ile İsrâiloğulları arasında ya- 
pılan ahde göre (Çıkış, 19/5-6) Tanrı'nın 
emirlerine uydukları takdirde İsrâiloğulla- 
rı O'nun en has kavmi olacaktır. Peygam- 
berlerin tebliğleri de Tanrı'nın birliğine ve 
sadece O'na kulluk etmeye dairdir: “Ben- 
den önce Allah olmadı, benden sonra da 
olmayacak. Ben Rabbim, benden başka 
kurtarıcı yoktur. Çünkü gökleri yaratan 
Rab dünyaya şekil veren, onu yaratan, onu 
pekiştiren, onu boşuna yaratmayan, üze- 
rinde oturulsun diye ona şekil veren Allah 
şöyle diyor: Rab benim ve başkası yoktur” 
(İşaya, 43/10; 45/18). Eski İsrâil toplumun- 
da monoteizm başından beri dinin en te- 
mel özelliğidir. Ancak İsrâiloğulları kutsal 
kitaplarında da anlatıldığı üzere çoğunluk- 
la başka ilâhların peşinden gitmişlerdir (Ja- 
cobs, s. 21-37). 

2. Tanrı'nın İsimleri. Yahudi kutsal kita- 
bında Tanrı'nın farklı isimler bulunmak- 
tadır; ancak Tanrı'nın özel ismi olarak kul- 
lanılan ve “tetragrammaton” denilen dört 
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ünsüzden oluşan “Yhwh” (Yehova) bunla- 
rın içinde en önemlisi ve en kutsal olanı- 
dır; bu isim İbrânice kutsal kitapta 6823 
defa geçmektedir. On emirde yer alan, 
“Allah'ın Rabb'in ismini boş yere ağıza al- 
mayacaksın” kuralına göre Yehova kelime- 
si telaffuz edilmediği gibi Tevrat dışında 
da herhangi bir yere yazılmamıştır. Onun 
yerine Adonay (efendi, rab) veya Ha-şem 
(isim) kelimeleri kullanılmaktadır. Tevrat'- 
ta Tanrı'nın en çok geçen diğer ismi Elo- 
him'dir. Kitâb-ı Mukaddes'in Türkçe tercü- 
melerinde Yehova Rab, Elohim de Allah 
kelimeleriyle karşılanmaktadır. Bunların 
dışında “el, el elyon” (yüce Tanrı), “el olam” 
(ebedi Tanrı), “el şadday” (her şeye gücü ye- 
ten Tanrı), “ehyeh, yah, el” isimleri mevcut- 
tur. Rabbâni literatürde “ha-makom” (ma- 
kam), “şemayim” (gökler), “ha-kadoş baruh 
hu”, “ribono şel olam” (kâinatın efendisi), “av” 
(baba), “meleh” (kral), “ha-rahman” (rah- 
man), “gevurah” (kâdir-i mutlak), “şekinah” 
(ulühiyyetin mevcudiyeti), “şalom” (selâm), 
“ha-bore” (hâlik), “en sof” (ebedi), “melekh 
malkhe melakim” (krallar kralı) gibi isim- 
ler yer alır (a.g.e., s. 136-151; Dictionnaire 
encyclopedigue du Judaisme, s. 314-316). 


3. Tanrı'nın Sıfatları. Yahudilik'te Tanrı'- 
nın çeşitli sıfatları vardır. Tanrı mukaddes- 
tir: “Allahınız Rab benim, kendinizi takdis 
edin ve mukaddes olun, çünkü ben mu- 
kaddesim” (Levililer, 11/44). “Orduların 
Rabb'i kuddüstür, kuddüstür, kuddüstür, 
bütün dünya onun izzetiyle doludur” (İşa- 
ya, 6/3). “Tanrı ezeli ve ebedidir, zamanın 
dışında ve üstündedir” (Tesniye, 32/40); “İlk 
ve son O'dur” (İşaya, 44/6; 48/12; Mezmür- 
lar, 90/2); “Tanrı sonsuz büyüklüktedir, her 
yerde hâzır ve nâzırdır” (Mezmürlar, 139/ 
7-10); “Tanrı kâdir-i mutlaktır, her şeyi bi- 
lir” (Yeremya, 16/17; 23/249); “Hayatın ve 
ölümün sahibidir” (Tesniye, 32/39); “Tan- 
rı dünyanın yaratıcısı ve koruyucusudur” 
(Mezmürlar, 104/1-32; 121/2). Tanrı cisma- 
ni değildir. On emirde, “Kendin için oyma 
put, yukarıda göklerde olanın yahut aşa- 
ğıda yerde olanın yahut yerin altında ola- 
nın süretini yapmayacaksın” denilmekte- 
dir (Çıkış, 20/4). Buna rağmen Tanrı hak- 
kında bazı antropomorfik ve natürist tas- 
virler söz konusudur. Yahudi kutsal kita- 
bında Tanrı önceleri Yahvist metinlerde 
antropomorfik biçimde tasvir edilmiştir. 
Tanrı beşeri organlara ve duyulara sahip 
bir varlıktır. Elleri, kolları, gözleri ve kulak- 
ları vardır. Günün serinliğinde bahçede ge- 
zinir, unutur, pişman olur, yorulur. O'na ba- 
ba denilir ve kendisine oğullar nisbet edilir. 
Elohist metinlerde ise Tanrı aşkın bir nite- 
lik kazanmakta, peygamberleriyle bulut- 
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ların ötesinden veya rüyada melek aracı- 
lığı ile konuşmaktadır. İbn Meymün, Tan- 
rı'nın insanlara onların anlayacağı bir dille 
konuştuğunu, dolayısıyla antropomorfik 
ifadelerin insanların daha iyi anlaması için 
kullanıldığını ve bu ifadelerin mecazi ola- 
rak anlaşılması gerektiğini belirtmektedir 
(Jacobs, s. 21-183). Yahudi düşüncesinde 
Tanrı hem milli hem evrensel bir karakter 
taşır. Yahudi kutsal metinlerinde İsrâil Tan- 
rı'sı gerçek anlamda tek tanrı ve bütün in- 
sanlığın yaratıcısı olarak tanımlanmakla 
birlikte bu tanrı, kutsallığı bilhassa Filistin 
topraklarında tecelli eden, özellikle İsrâil'in 
rehberi, koruyucusu ve kurtarıcısı olan bir 
ilâh biçiminde sunulmuştur. Tevrat'ta Tan- 
rı ile O'nun kavmi olan İsrâil arasında özel 
bir ilişkinin mevcudiyeti vurgulanmakta ve 
İsrâil'in Tanrı'nın has kavmi olduğu kayde- 
dilmektedir (Çıkış, 19/5-6; Tesniye, 10/15). 
Bilhassa savaşların sürdüğü dönemlerde 
Yehova hem milli bir tanrıdır hem de sa- 
vaşçıdır. İsrâil'in savaşları Yehova'nın savaş- 
ları, düşmanları da O'nun düşmanlarıdır 
(DB, 11/2, s. 1236). Buna karşılık İşaya, Ye- 
remya ve Hezekiel gibi büyük peygamber- 
lerin tebliğlerinde Tanrı evrensel bir boyut 
kazanmaktadır (Dictionnaire encyclopedi- 
gue du Judaisme, s. 308). 


C) Peygamberlik. Yahudilik'te Tanrı ile 
İsrâiloğulları arasında ilâhi vahyi tebliğ eden 
peygamberlik müessesesi vardır. Yahudi 
kutsal kitabı Tanah'ın ikinci ana bölümü 
“Peygamberler” (Neviim) adını taşımakta- 
dır. Yahudi kutsal kitabında peygamberi 
ifade eden çeşitli kavramlar bulunmak- 
tadır, bunların başında “nebi” (navi) gelir. 
“Tanrı tarafından göreve çağırılmış” anla- 
mındaki nebi Tevrat'ta ilk defa İbrâhim 
için kullanılmıştır (Tekvin, 20/7). “Gören” 
anlamındaki “ro'eh” ve “hozeh” kelimeleri 
de peygamberi ifade etmektedir. Diğer ta- 
raftan peygamber için Allah adamı, Al- 
lah'ın kulu, kul, haberci, elçi de denilmek- 
tedir. Yahudilik'te nübüvvet, Tanrı'nın ken- 
di iradesini, seçtiği bazı kişilere ve bu ki- 
şiler aracılığıyla İsrâil halkına açıklaması 
şeklinde anlaşılmaktadır. İbn Meymün pey- 
gamberlik olgusunun aktif bir akla, ente- 
lektüel, yaratıcı erdemlere ve temelde Tan- 
rı'nın iradesine bağlı olduğunu söyler. Pey- 
gamberin başta gelen özelliği Tanrı sözü- 
ne muhatap olması ve bu söze aracılık et- 
mesidir. Peygamberin diğer bir özelliği de 
Rabb'in sözlerini ve emirlerini insanlara 
tebliğ etmesidir. Peygamberliğin ilk aşa- 
ması onun Tanrı tarafından seçilmesi, ikin- 
ci aşaması belli bir topluluğa gönderilme- 
sidir. Peygamberler kendilerine emanet 
edilen vahyi olduğu gibi naklederler (Ye- 


remya, 23/8; Haggay, 1/13). Yahudilik'te 
vahyin en üstün şekli hiçbir aracı olma- 
dan doğrudan Rab Yehova'dan alınan va- 
hiydir ki yahudi inancına göre vahyin bu 
şekli sadece Müsâ'ya hastır. Vahyin diğer 
bir şekli de rüyada veya vizyon halinde ge- 
lenidir. Yahudiliğe göre peygamberler rü- 
ya veya rü'yet yoluyla Rab Yehova ile diya- 
log kurabilmekte, ilâhi kelâm kutsal ruh 
veya melek aracılığıyla da peygamberlere 
iletilmektedir. Ahd-i Atik'te gerçek pey- 
gamberler yanında sahte peygamberler- 
den de söz edilmekte ve gerçek peygam- 
berin özellikleri şu şekilde belirtilmekte- 
dir: 1. Tebliğinin doğruluğu (Tesniye, 13/ 
1-5). Hakiki peygamberin Tanrı, ibadetler 
ve ahlâki vecibeler hususunda söyledikleri 
şeriata (Tevrat) uygun olmalıdır. Eğer teb- 
liğ ettikleri on emirden farklı ise o Allah 
adamı değildir. Bundan dolayı Rab Yeho- 
va'dan başka ilâhlara kulluğu önerenler; 
yalan, hırsızlık, zina gibi yasak fiilleri tav- 
siye eden ve yapanlar gerçek peygamber 
değildir. 2. Verdiği haberlerin gerçekleş- 
mesi (Tesniye, 18/21-22). Bir kişinin gele- 
cekle ilgili haberi gerçekleşirse o hakiki, 
gerçekleşmezse sahte peygamberdir. 3. 
Mücizeler göstermesi (Çıkış, 4/8). Peygam- 
berler birtakım mücizeler gösterir, bunun- 
la birlikte sadece alâmet göstermek pey- 
gamberlik için yeterli değildir. Yalancı pey- 
gamberlerin yalancılığı Tanrı'dan başka 
ilâhlara kulluğa çağırmaları ve gelecekle 
ilgili söylediklerinin gerçekleşmemesiyle or- 
taya çıkar. 

Yahudi inancına göre İbrâhim'le başla- 
yan ve Müsâ ile en mükemmel şekline ula- 
şan peygamberlik (Tesniye, 34/10-12) mi- 
lâttan önce V. yüzyılda yaşadığı kabul edi- 
len Malaki ile sona ermiştir. Rabbiler pey- 
gamberliğin sona erişini 1. Bet ha-Mik- 
daş'ın yıkılışına bağlamışlar, Haggay, Ze- 
karya ve Malaki'nin ölümüyle kutsal ru- 
hun İsrâil'den ayrıldığını kabul etmişlerdir 
(Talmud, Sanhedrin, 114; Baba Batra, 124). 
Bu dönemden itibaren yol gösterici ve teb- 
liğci Tanrı adamı yerine dini bilen ve yo- 
rumlayan din adamı (rabbi) figürü öne çık- 
mış, aynı zamanda kurtarıcı mesih bek- 
lentisi gelişmeye başlamıştır. Müsâ dışın- 
da bütün peygamberlere vahiy melek va- 
sıtasıyla geldiği halde sadece Müsâ, Rab 
Yehova ile “yüz yüze” görüşmüştür. Müsâ 
sonrası dönemde İsrâiloğulları'nı yöneten 
ve “hâkimler” diye adlandırılan toplam on 
iki kişi de peygamberdir. Krallık dönemin- 
de Samuel, Gad ve Natan, parçalanma dö- 
neminde İlyâ, Elişa ve Azaryahu peygam- 
berlik yapmıştır. Ahd-i Atik'te kendilerine 
nisbet edilen yazılar bulunan peygamber- 
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lere “yazar peygamberler” (kanonik peygam- 
berler) adı verilmektedir; yazar peygamber- 
ler şunlardır: Amos, Hoşea, Mika, İşaya, 
Obadya, Yoel, Yünus, Tsefanya, Nahum, 
Habakkuk, Yeremya, Hezekiel, Haggay, Ze- 
karya, Malaki. Yahudilik'te peygamberlik 
sadece erkeklere mahsus değildir, kadın- 
lardan da peygamberler gelmiştir ve on- 
lara “nebiah” (nevi'a) denilmektedir. Yahu- 
di kutsal kitabında adı geçen altı kadın 
peygamber Müsâ'nın kız kardeşi Miryam 
(Çıkış, 15/20), Debora (Hâkimler, 4/4), Hul- 
da (II. Krallar, 22/14), Noadya (Nehemya, 
6/14) ve Peygamber İşaya'nın hanımıdır 
(İşaya, 8/3). İman esasları arasında yer al- 
mamakla birlikte Yahudilik'te melek inan- 
cı da vardır. Bütün yahudi mezhepleri me- 
leklerin varlığını kabul etmekte ve Ahd-i 
Atik'te çeşitli melek türleri ve isimleri yer 
almaktadır. 


D) Âhiret İnancı. Yahudi dininin en kar- 
maşık konularından biri de âhiret inancı- 
dır. Geleneksel Yahudilik'te âhiret inancı 
doğrudan yahudi kutsal metinlerine da- 
yandırılmakla birlikte gerek Tevrat'ta ge- 
rekse Tanah'a ait diğer kitaplarda âhiret 
bazı atıfların ötesinde açık ve net biçim- 
de yer almaz. Buna karşılık başta yeniden 
dirilme inancı olmak üzere öteki dünya ile 
ilgili kavram ve konular Tanah sonrası ya- 
hudi apokrif-apokaliptik yazılarda, Rab- 
bâni ve kabalistik literatürde, Ortaçağ ya- 
hudi teolojisi ve litürjisinde önemli yer tut- 
maktadır. Yahudilik'te âhiret inancı geç 
dönemde yazılan apokaliptik karakterli Da- 
niel kitabı ile (12/2) Hezekiel kitabında (37/ 
1-14) kısmen yer almakla birlikte Tevrat'- 
ta açık şekilde bulunmadığından bu ko- 
nuda antik yahudi mezhepleri farklı gö- 
rüşler benimsemiştir. Yahudi kutsal kita- 
bının ilk yorumcuları olan Ferisiler, ruhun 
ölümsüzlüğü ve yeniden dirilme inancını 
bir nevi tartışmasız doktrin biçiminde or- 
taya koymuşlardır. Kutsal metni lafzen an- 
lama yoluna giden ve yorum geleneğini 
kabul etmeyen Sadükiler ise Tanah'ta rast- 
lamadığı gerekçesiyle hem ruhu hem be- 
dene nisbetle ölümden sonraki hayatı red- 
detmişlerdir. Âhiret konusu ilk defa Ta- 
nah sonrası yahudi literatüründe açıkça 
ortaya konup Rabbâni literatürle birlikte 
yahudi öğretisinin bir parçası haline gel- 
miştir. Tanah'ta âhiretle ilgili kavramlar- 
dan biri “ölüler diyarı” anlamındaki Şeol'- 
dür (Sayılar, 16/33; Mezmürlar, 6/5; İşaya, 
38/18); Şeol ölüm sonrasında bütün ruh- 
ların gittiği yerdir. Önceleri iyilerin huzur 
içinde kaldığı, kötülerin farklı derecelerde 
azaba uğradığı bir yer olarak nitelenen 
Şeol daha sonra sadece kötülerin azap 


gördüğü bir mekân kabul edilmiş, bazı 
apokriflerde ise Şeol'ün yerini “gé hinnom” 
(cehennem) almış, iyilerin ise ölümden son- 
ra uhrevi Aden bahçesine (gan Eden) veya 
cennete gittiğine inanılmıştır. İkinci tapı- 
nak dönemi apokrif literatüründen Mak- 
kabiler kitaplarında yahudi şehidlerinin Tan- 
rı nezdinde ebedi hayata kavuşacakları be- 
lirtilmektedir (11. Makkabiler, 7/14; IV. Mak- 
kabiler, 9/8; 17/5). Ruhun ölümsüzlüğü fik- 
ri Süleyman'ın Hikmeti kitabında (3/1-10; 
5/15-16) ve filozof Filon'un eserlerinde de 
görülmektedir. Mişna ve Talmud'da öteki 
dünya ve yeniden dirilme kavramları iman 
ve kurtuluş prensibi olarak ortaya konmak- 
ta, ayrıca Rabbâni literatürde iyiler için 
mükâfat ve kötüler için ceza yeri olan cen- 
net ve cehennem kavramlarına atıf yapıl- 
maktadır. 


Talmud, Midraş ve Rabbinik literatür- 
de ölüm sonrası ruhun durumu, gelecek 
dünya, mesihi kurtuluş ve dirilişle ilgili 
farklı görüşler bulunmakla birlikte ölüm 
sonrasıyla ilgili şu tesbitler yer almakta- 
dır: Ölüm anında ruh bedeni terkeder, fa- 
kat ilk on iki ay boyunca gidip gelmek su- 
retiyle ceset bozuluncaya kadar onunla ir- 
tibatı devam eder. Bu bir yıllık süre günah- 
kârlar için bir arınma dönemidir, daha 
sonra iyiler cennete, kötüler ise cehenne- 
me gider (Şabbat, 152-1534; Tan, Va-yig- 
ra, 8). Ancak ruhların durumu belirsizdir; 
bazılarına göre ruhlar izzet tahtının altın- 
da tam bir sessizlik içinde gizlenirler, ba- 
zılarına göre ise tam bir bilinç halindedir- 
ler (Şabat, 152”; Tan, Ber, 18-199). Midraş'a 
göre ölü ile diri arasındaki tek fark konu- 
şabilme özelliğidir. Mesihi kurtuluş gün- 
lerinde ruh dirilişte yeniden vücut bulmak 
üzere toprağa dönüşecektir. Dirilecek ki- 
şilerin sadece iyilerden ibaret olup olma- 
dığı hususu tartışmalıdır. Bazı rabbiler he- 
saba çekilmek üzere kötülerin diriltilece- 
ğini, sonra da yok olacağını, küllerinin iyi- 
lerin ayaklarının altına serpileceğini belirt- 
mektedir. Diriliş, Rabbinik âhiret anlayı- 
şında esastır ve Ferisiler'le Sadükiler'i ayı- 
ran bir husustur. Talmud'da bu konu üze- 
rinde ısrarla durulur ve âhirete inanma- 
yanın öteki dünyada yerinin bulunmadı- 
ğı belirtilir (Sanhedrin, 90-914). Siyasal bir 
ütopya olarak kabul edilen mesihi krallık 
konusu Rabbinik literatürde genişçe tar- 
tışılmıştır. 


Yahudilikte cennet ve cehennem farklı 
kademelerden oluşan çok büyük mekân- 
lar şeklinde tasvir edilmektedir. Ne za- 
man yaratıldıkları ve nerede bulundukları 
konusunda farklı görüşler ileri sürülmüş- 
tür. Yaygın inanca göre dünya yaratılma- 
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dan önce yaratılan ya da planlanan cehen- 
nem yerin altında veya semanın üzerinde 
yahut karanlık dağların arkasındadır. Ce- 
hennem sadece ceza yeni değil aynı za- 
manda arınma mekânıdır. Bir görüşe gö- 
re günahı ve sevabı eşit olanlar cehennem- 
de on bir ay süresince arındıktan sonra 
cennete girecektir. Yaygın görüş hem İs- 
râil’den hem diğer milletlerden olan kötü- 
lerin cehennemde sadece on iki ay kala- 
cakları ve ardından yok olacakları yönün- 
dedir. Yahudi ahdine bağlılıklarını ve te- 
mel yahudi öğretisini reddedenler sonsuz 
azaba uğrayacaktır. Bazılarınca Şabat'a 
denk gelen günlerde azap uygulanmaya- 
cağı söylenmektedir (Gürkan, s. 110). Gü- 
nahkâr yahudilerin cehennemde sadece 
on iki ay kalacakları inancını Kur'an da ya- 
lanlamaktadır (el-Bakara 2/80-81). Cenne- 
tin bu dünyada bulunduğu ve iyilerin ruh- 
larının mesihi dönemin sonunda gerçek- 
leşecek yeniden dirilme anına kadar bu- 
rada kalacağı belirtilmektedir. Henüz ya- 
ratılmamış olan öteki dünya ise yeniden 
dirilme ve ilâhi muhasebenin ardından iyi- 
lerin ve günahtan arınanların yeni bir be- 
den ve ruhla sonsuza kadar yaşayacakla- 
rı nihai mükâfat yerini ifade etmektedir. 
Reformist yahudilerin ileri gelenleri Tan- 
rının merhametiyle bağdaşmadığı için ce- 
hennem kavramını kabul etmemişlerdir. 
Aynı şekilde günümüz liberal yahudi grup- 
larının çoğu da cennet ve cehennemin fi- 
ziksel anlamda var olduğuna veya olaca- 
ğına inanmamaktadır. Yahudilik'te inanç 
konusunun dogmatik bağlayıcılığının ol- 
maması ve âhiretle ilgili kavramların muğ- 
laklığı sebebiyle bu tavır Ortodoks yahu- 
diler açısından da bir problem teşkil et- 
memektedir (a.g.e., s. 114). 


E) Mesih İnancı. Yahudilerin bir kurta- 
rıcı tarafından yabancı boyunduruğundan 
kurtarılıp Filistin topraklarında dini ve si- 
yasi bağımsızlık kazanmak suretiyle es- 
ki ihtişamlarına kavuşmalarına yönelik 
inanç ve doktrini ifade eder (a.g.e. a.y.). Bu 
doktrin, ikinci mâbed döneminin sonla- 
rından itibaren Yahudiliğin önemli bir öğe- 
si haline gelmiştir. İbrânice “mâşiah” (me- 
sih) kelimesi “yağla meshedilmiş” anlamın- 
dadır. İlk defa Levililer'de geçen (4/3-5) bu 
terim başlangıçta, peygamber veya kohen 
tarafından yağlanmak (kutsanmak) sure- 
tiyle görevlendirilen yahut doğrudan Tanrı 
tarafından görev verilen kral, kohen yahut 
başkohen gibi kişiler için kullanılmış, da- 
ha sonra uhrevi mânada kurtarıcı mesih 
şekline dönüşmüştür. Dâvüd'a saltanatı- 
nın ebediyen devam edeceğini bildiren va- 
adden sonra (11. Samuel, 7/12-13) Dâvüd 
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zürriyetinin seçilmişliği kabul edilmiş (11. 
Samuel, 22/51; Mezmürlar, 89/35-38), ar- 
dından İşaya ve Yeremya, “Dâvüd evi”n- 
den çıkacak olan bir kralın başa geçece- 
ğini ve ihtişamla saltanat süreceğini müj- 
delemiştir. Tarihlerindeki olumsuzluklar ve 
başka ülkelerin egemenliği altında kalma- 
ları, Tanrı'nın seçilmiş kavmi olma inancı 
ve bu nitelemeye uymayan şartlar, ayrıca 
İran kaynaklı kurtarıcı fikri, yahudileri, Tan- 
rı'nın ilâhi düzeni yeniden tesis etmek ve 
kendilerini hak ettikleri itibara yeniden ka- 
vuşturmak için bir mesih-kral gönderece- 
ği fikrine götürmüş, mâbedin ikinci defa 
yıkılması ile mesihi kurtuluş fikri daha da 
kuvwvetlenmiştir. Rabbâni literatürde Dâ- 
vüd soyundan gelecek olan mesih, tari- 
hin sonunda düşmanlarını yenmek sure- 
tiyle İsrâil halkını esaretten kurtarıp kut- 
sal topraklara ve Tanrı'ya döndürecek, ora- 
da mâbedi tekrar inşa ederek İsrâil'i Tev- 
rat öğretisine göre yönetecek ve yeryü- 
zünde Tanrı'nın krallığını kuracaktır. Bu 
kişi savaşçı, öğretmen ve peygamber kim- 
liklerini şahsında toplayan uhrevi bir kral 
olarak tasvir edilmiştir. Dâvüd oğlu Mesih 
diye adlandırılan krala öncülük etmek üze- 
re Yüsuf soyundan gelecek ikinci bir me- 
sihten bahsedilmektedir. Bu ikinci mesih 
figürü daha sonra, mesih inancının mo- 
dern ve seküler bir versiyonu olarak gö- 
rülebilecek olan siyonist hareketin öncü- 
leri için de kullanılmıştır. İnsan şeklinde 
tanımlanan, ancak tabiat üstü özelliklere 
de sahip bulunan mesihin Kudüs'te doğ- 
duğu, gökyüzünde gizlendiği, geri dönmek 
için kurtuluş gününü beklediği ve İsrâil 
onu hak ettiğinde heybetli bir şekilde bu- 
lutların üzerinde geleceği rivayet edilmek- 
tedir. Rabbâni literatürde mesihin gelişi- 
ni haber veren birtakım olumsuz gelişme- 
lerin varlığından, Gog ve Magog (Ye'cüc ve 
Me'cüc) savaşından, sürgündeki İsrâil'in va- 
ad edilmiş topraklarda bir araya toplan- 
ması ve milletlere hükmetmesinden bah- 
sedilmektedir. Mesih beklentisi özellikle 
baskı ve zulüm dönemlerinde daha da art- 
mış, birçok kişi mesih iddiasıyla ortaya 
çıkmıştır. Ebü İsâ el-İsfahâni (VIII. yüzyıl), 
İbn Arye (6. 1000), Karâi kohen Solomon 
(6. 1121) bunlar arasında sayılabilir. Yahu- 
di tarihinin en etkili mesihi hareketi ise 
Sabatay Sevi adlı bir Osmanlı yahudisinin 
mesihlik iddiasında bulunması (1665) ve 
ardından Müslümanlığı kabul etmesi so- 
nucunda oluşan, ancak yahudilere göre 
heretik sayılan ve gizli bir harekete dönü- 
şen Sabataycılık'tır. Mesih inancı günümüz- 
de Ortodoks Yahudilik tarafından hâlâ be- 
nimsenmekte, reformist Yahudilik ise me- 
sih figürünü kabul etmemektedir. 
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F) Seçilmişlik İnancı. Yahudiliğin iman 
esasları arasında yer almasa da yahudi- 
ler, kendilerinin Tanrı'nın seçilmiş kavmi 
olduklarına ve arz-ı mev'üdun Tanrı tara- 
fından kendilerine vaad edildiğine inan- 
maktadır. Tanrı ve Tevrat kavramlarının 
yanında yahudi teolojisinin asli unsurların- 
dan biri de İsrâil kavramıdır. Bu kavram 
hem Tanrı'nın seçip ahidleştiği kutsal top- 
luluk mânasında İsrâiloğulları kavmini, 
hem de Tanrı tarafından ahid kapsamın- 
da İsrâiloğulları'na verilen, kutsal toprak- 
lar diye adlandırılan Filistin bölgesini ifa- 
de etmektedir. Tevrat'ta çeşitli yerlerde 
geçtiği üzere İsrâil kavminin kutsallık vas- 
fı kazanması Tanrı'nın kendilerini seçip 
ahidleşmesiyle ortaya çıkmıştır: “Siz Tan- 
rınız Rab için kutsal bir kavimsiniz. Tanrı- 
nız Rab kendi has kavmi olmanız için yer- 
yüzündeki bütün milletler arasından sizi 
seçti” (Tesniye, 7/6). Bütün kâinatı yara- 
tan İsrâil Tanrısı İsrâil'e ahid bağıyla bağ- 
lıdır, O'nun kutsallığı, hükmü ve himaye- 
si özellikle İsrâil üzerinde tecelli etmekte- 
dir: “Tanrı'nız olmak için sizi Mısır'dan çı- 
karan Rab benim. Kutsal olun çünkü ben 
kutsalım” (Levililer, 11/45). Tanrı ile İsrâil 
arasındaki bu özel ilişkinin anlatılması bağ- 
lamında yahudi kutsal metinlerinde çe- 
şitli metaforlara başvurulmuştur. Bunla- 
rın başında Tanrı-has kavim, kral-tebaa, 
efendi-köle, çoban-sürü, baba-oğul, anne- 
çocuk, koca-karı, damat-gelin kavramları 
gelmektedir. 

İsrâil kimliğinin ve seçilmişliğinin mer- 
kezinde yer alan kutsallık vasfı İsrâil'i di- 
ğer milletlerden ayırır. İsrâil putperestlik- 
le temsil edilen diğer milletlerin karşıtı, 
dolayısıyla birbirinin zıddı olan ahid ve put- 
perestlik kavramları İsrâil ile diğer millet- 
lerin ayırt edici niteliğidir. Bu sebeple, ya- 
hudi geleneğinde ilk İbrâni atası İbrâhim'- 
le yapılan ahdin işareti olan sünnetin ve 
Müsâ peygamber önderliğinde Sinâ'da ger- 
çekleştirilen ahdin işareti olan Tevrat ve 
Şabat kutlaması, yahudi kimliğinin gerek 
fiziki gerekse mânevi açıdan en önemli 
göstergeleri kabul edilmiş, diğer milletle- 
rin ortak özelliği ise putperestlik şeklinde 
görülmüştür. İsrâil ise günahlarına ve için- 
de bulunan günahkârlara rağmen kutsal 
kavim özelliğini korumuştur (a.g.e., s. 86- 
88). Tanah'ta İsrâil'in seçilmiş kutsal ka- 
vim olmasıyla ilgili iki ayrı ahidden bahse- 
dilmektedir. Bunlardan biri Tanrı'nın İbrâ- 
him ile yaptığı ve daha sonra diğer İbrâni 
ataları olan İshak ve Ya'küb'la yenilediği 
ahiddir. Bu ahid ile Tanrı, İbrâhim'i ve nes- 
lini kutsamak suretiyle onları bol ve bere- 
ketli kılma ve kutsal topraklara mirasçı 


yapma vaadinde bulunmuştur: “Seni çok 
verimli kılacağım. Soyundan milletler do- 
ğacak, krallar çıkacak. Ahdimi seninle ve 
soyunla kuşaklar boyunca sonsuza kadar 
sürdüreceğim. Senin, senden sonra da so- 
yunun Tanrı'sı olacağım. Bütün Ken'ân ül- 
kesini sonsuza kadar mülkünüz olmak üze- 
re sana ve soyuna vereceğim. Onların Tan- 
rı'sı olacağım” (Tekvin, 17/6-8). İkincisi, Mü- 
sâ peygamber önderliğinde Mısır'dan kur- 
tarıldıktan sonra İsrâiloğulları ile Sinâ da- 
ğı eteklerinde yapılan ahiddir. Bu ahidde 
ilkinden farklı olarak Tanrı'nın ve İsrâilo- 
ğulları'nın karşılıklı uyması gereken husus- 
lar yer almaktadır. Bu ahidle İsrâiloğulla- 
rı yalnızca İsrâil Tanrısı'nı sevip O'na itaat 
etmek ve Tevrat emirlerine uymakla yü- 
kümlü kılınırken itaat durumunda İsrâil'in 
bütün milletlerden üstün tutulması, bol- 
luk, bereket ve zaferin onlara tahsis edil- 
mesi (Tesniye, 7/12-13; 26/18-19; 28/1-14), 
itaatsizlik halinde helâk edilmesi yanında 
kutsal toprakları da kaybetmesi ve diğer 
milletlerin elinde eziyet çekmeye mah- 
küm bırakılması söz konusudur (Tesniye, 
8/19-20; 28/1-2, 15). Seçilmişliğin sebebi 
olarak Tanrı'nın İbrâni atalarına verdiği söz 
ve onlara olan sevgisi gösterilmektedir (Tes- 
niye, 4/37; 7/8; 9/5-7). 

Rabbâni literatürde ise Tanrı'nın İbrâni 
atalarına ve İsrâil'e yönelik karşılıksız sev- 
gisinin yanı sıra İbrâni atalarının ve İsrâil 
kavminin taşıdığı özellikler ve meziyetler 
seçilmişlik sebebi olarak gösterilmektedir. 
Buna göre İsrâil'in en büyük meziyeti, di- 
ğer milletlere de önerildiği halde bütün 
insanlık içinde sadece İsrâil'in Tevrat'ı ka- 
bul etmesidir. Tanrı İsrâil'i, kâinatın ve ya- 
ratılışın ölçüsü ya da modeli gibi görülen 
Tevrat'ı alıp kabul etmesinden dolayı di- 
ğer milletlerden ayırıp kendine has kavim 
yapmış, kendi ismini ve şanını İsrâil kav- 
mine bağlamıştır. Tanrı yanındaki hazine- 
sini, Tevrat'ı vermeye lâyık tek kavmin İs- 
râil olduğunu bildiği için İsrâil'i, ilk çocu- 
ğunu daha kâinat yaratılmadan Tevrat'la 
birlikte yaratmıştır. Diğer taraftan İbrâni 
ataları arasında Ya'küb'un ayrı bir yeri var- 
dır, çünkü onun bütün soyunun (İsrâiloğul- 
ları) doğru yol üzere bulunduğu kabul edil- 
mektedir (a.g.e., s. 89-90). İsrâil'in ahid- 
den sapması ağır cezaları beraberinde ge- 
tirmekle birlikte ahidden dönüş söz ko- 
nusu değildir. Modern yahudi düşüncesin- 
de seçilmişlik inancı diğer esaslara naza- 
ran hem daha çok tartışılmış hem de Kı- 
rılmaya uğramıştır. Zira yahudi aydınlan- 
masıyla beraber seçilmişlik doktrini, bazı 
yorumcularca Tanrı tarafından seçilen ka- 
vim yerine Tanrı'yı seçen kavim kavramı 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


etrafında da tartışılmış ve bu doğrultuda 
yeniden yorumlanmıştır (a.g.e., s. 91). 


Kutsal Topraklar. Kutsal kavim İsrâil ile 
diğer milletler arasındaki kategorik ayı- 
rım, kutsal topraklar mânasında İsrâil ile 
yeryüzünün geri kalan kısmı arasında da 
görülmektedir. Buna göre yeryüzünün 
merkezinde bulunan İsrâil toprakları Tan- 
rı'nın kutsallığının ve hükümranlığının doğ- 
rudan tecelli ettiği bölgeyi ifade etmekte, 
bu bölgenin merkezinde Kudüs ve onun 
da merkezinde yer alan Siyon dağı ile mâ- 
bed bölgesi söz konusu kutsallığın doru- 
ğa ulaştığı mekânları temsil etmektedir. 
Filistin topraklarının kutsallığı Tevrat'ta geç- 
mekle birlikte Tevrat'ta sadece bir yerde 
ismi geçen Kudüs şehrinin sonradan ka- 
zandığı ve yahudi tarihi boyunca taşıdığı 
asıl önem bu şehrin krallığın merkezi ve 
mâbedin inşa edildiği yer olmasındandır 
(a.g.e., s. 93). Rabbâni literatürde ortaya 
konulan, yahudi mistik geleneğinde de yer 
alan bir yorumda Kudüs'e daha büyük bir 
önem ve kutsallık atfedilmektedir. Bu yo- 
ruma göre fiziki Kudüs semavi Kudüs'ün 
yeryüzündeki karşılığı ve izdüşümüdür. Do- 
layısıyla Kudüs ve mâbed bölgesi semavi 
Kudüs'e açılan kapıdır. İsrâil topraklarının 
yabancılara satılmasına veya kiralanması- 
na yönelik yasağın yanı sıra kutsal toprak- 
lara yerleşmeyi ve yabancıların eline geç- 
miş toprakları satın almayı teşvik edici hü- 
kümler Talmud'da mevcuttur. Diğer ta- 
raftan rabbiler bu bölgeye yahudi toplu 
göçünü hoş karşılamamışlar ve yahudile- 
rin kutsal topraklarda tekrar hâkimiyet el- 
de etmelerini, beklenen kurtarıcı mesihin 
gelişi ve mesihi dönemi başlatmasıyla ger- 
çekleşecek mücizevi bir hadise olarak gör- 
müşlerdir (a.g.e., s. 93-94). 

BİBLİYOGRAFYA : 

F. Prat, “Jehovah (Theodicee)”, DB, 111/2, s. 
1235-1243; H. Lesetre, “Messie”, a.e., IV/1, s. 
1032-1034; E. Mangenot, “Prophete”, a.e., V/1, 
s. 705-727; a.mlf., “Prophetie”, a.e., V/1, s. 727- 
734; J. Bonsirven, “Judaisme”, DBS, IV, 1147- 
1161; A. A. Gelin, “Messianisme”, a.e., V, 1165- 
1211; E. Cothenet, “Prophetes”, a.e., VII, 692- 
811; L. Ramlot, “Prophetisme”, a.e., VII, 909- 
1222; M. Baillet, “Samaritains”, a.e., XI, 774- 
1047; L. Jacobs, A Jewish Theology, London 
1973, s. 8-183; “Creed”, The Oxford Dictionary 
of the Jewish Religion (ed. R. |. Z. Werblowsky — 
G. Wigoder), New York 1997, s. 181; Yaşar Kut- 
luay, İslam ve Yahudi Mezhepleri, Istanbul 2001, 
s. 173-183, 205-207, 269; Salime Leyla Gürkan, 
Yahudilik, İstanbul 2008, s. 61-122; E. G. H-K, 
“Articles of Faith”, JE, Il, 148-152; A. Altmann, 
“Articles of Faith”, EJd., Il, 654-660; H. Hirschfeld, 
“Creed (Jewish)”, ERE, IV, 244-246; Dictionna- 
ire encyclopedique du Judaïsme, Paris 1993, s. 
308-313, 314-316, 415-420, 732-736, 917-921. 


lal ÖMER FARUK HARMAN 


V. MÂBED ve İBADET 


Yahudilik'te mâbed denilince Kral Süley- 
man (m.ö. 971-931) tarafından Kudüs'te 
yaptırılan Bet ha-Mikdaş (Beytülmakdis) an- 
laşılmaktadır. Fakat yaklaşık 4000 yıllık ya- 
hudi tarihinde Yahudiliğin belli dönemle- 
rinde farklı ibadet yerleriyle karşılaşılır. Ya- 
hudiliğin tarih sahnesine çıktığı ilk döne- 
me “atalar dönemi” adı verilir. İbrâhim ile 
başlayıp oğlu İshak ve torunu Ya'küb ile 
devam eden bu dönemde tarım ve hay- 
vancılığa dayalı sade bir hayat ve yer yer 
animizm, politeizm izleri taşıyan dini inanç- 
lar hüküm sürmekteydi. Atalar dönemin- 
de dini inanç ve ibadetlerle Tanrı telakki- 
si arasında sıkı bir ilişki vardı. İbrâhim ile 
beraber politeizmden monoteizme geçi- 
şin sağlandığı bu dönemde Tanrı ile özel 
bir ahid ilişkisinden söz edilir ve Kitâb-ı 
Mukaddes'te sık sık tekrarlanan “ataları- 
nın Tanrı'sı” şeklindeki ifadeler (Tekvin, 
31/53; 32/9; Çıkış, 3/6) bu ilişkiyi gösterir. 
Bu döneme ait dini inançların esasını, Tan- 
rı ile İbrâhim arasında gerçekleştirilip İs- 
hak ve Ya'küb vasıtasıyla devam ettirilen 
ahid imanı ve bu imanın ahlâki esasları teş- 
kil ediyordu. İbadetler ise daha çok İsrâilo- 
ğulları'nın bu özel Tanrı'sına sunulan kur- 
banlardan ibaretti. Göçebe ve sade bir ha- 
yat yaşayan İbrâni ataları dini vecibelerini 
yerine getirebilmek için konakladıkları her 
yerde bir mezbah yapmışlardır. Daha son- 
ra gelen İsrâiloğulları'nca da önem veri- 
len bu ibadet yerleri Şekem (Tekvin, 12/6- 
7; 33/18-20; Yeşü, 24/26-27; Hâkimler, 9/ 
6), Betel (Tekvin, 12/8; 28/10-22; 35/1-15; 
I. Samuel, 7/16; Amos, 4/4; Hâkimler, 20/ 
18-28; I. Krallar, 12/28), Mamre (Tekvin, 
13/18) ve Berşeba'dır (Tekvin, 26/23-25; 1. 
Samuel, 7/17). 

Yahudiliğin ikinci evresini oluşturan Mü- 
sâ döneminde mâbed toplanma çadırını 
ifade etmektedir. Yahudiliğin en önemli 
şahsiyeti ve peygamberi olan Müsâ, kav- 
mini Mısır esaretinden kurtardıktan son- 
ra çölde bir çadır kurmuştur. Toplanma 
çadırı veya çadır-mâbed (Ohel Mo'ed) diye 
bilinen bu çadır İsrâiloğulları'nın çöldeki 
kutsal mekânıydı. Gerçekte burası Yahve'- 
nin Müsâ ile “yüz yüze, ağız ağıza” konuş- 
tuğu (Çıkış, 33/11; Sayılar, 12/8) ve halkıy- 
la zaman zaman “buluştuğu” (Çıkış, 33/7- 
11) yerdi. Çadır-mâbedin aynı zamanda 
“mesken” (İbrânice mişkan) ve “konut” gi- 
bi anlamlara gelmesi buranın kutsal bir 
yer olduğunu da gösterir (Hâkimler, 8/11; 
II. Samuel, 7/6). Çadır-mâbed sözünün içer- 
diği, “taşınabilir sade mâbed” anlamından 
hareketle bu çadır için İsrâiloğulları'nın çöl- 
deki mâbedi demek de mümkündür. Mü- 
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sâ, İsrâiloğulları'nın çöldeki hayatları bo- 
yunca bütün dini faaliyetlerini buradan 
yönlendirdiği gibi başta kurban olmak üze- 
re ibadetler de burada yerine getirilirdi. 
Bu çadırın gaipten haber almada da bü- 
yük rolü vardı (Çıkış, 33/7, 11; Sayılar, 12/ 
8). Toplanma çadırına kutsiyet kazandıran 
en önemli husus sekine olgusuna, Tanrı'- 
nın orada İsrâil halkı arasında ikamet et- 
tiğine dair olan inançtır. Çadıra kutsiyet 
kazandıran diğer bir husus da Müsâ'nın 
ahid sandığını bu çadırın en kutsal bölü- 
münde muhafaza etmesidir (Çıkış, 26/33- 
34; 40/21). Bu sandık Ahd-i Atik'te ahid 
sandığı (Sayılar, 10/33; 14/44), şehâdet san- 
dığı (Çıkış, 26/33-34; 30/26; 40/5, 21), Tan- 
rı'nın sandığı (1. Samuel, 11/11) gibi isim- 
lerle anılmakta ve Kur'an'da “tâbüt” şek- 
linde geçmektedir (el-Bakara 2/248). Ahid 
veya kesin kanun, üzerine kanunun yazıl- 
dığı iki taş tabletten ibarettir. Tanrı onla- 
rı Müsâ'ya vermiş (Çıkış, 31/18), Müsâ da 
sandığın içine koymuştur (Çıkış, 25/16; 40/ 
20). Bu sebeple sandığı ihtiva eden çadı- 
ra ahid çadırı adı verilmiştir (Sayılar, 9/15; 
17/22; 18/2). Kitâb-ı Mukaddes'te çadırın 
ayrıntılı bir tanımı yapılır (Çıkış, 26-27; 36/ 
8-38). Toplanma çadırı Ken'ân toprakları- 
na girildikten sonra da muhafaza edilmiş 
ve Hâkimler döneminde Şilo'ya (Yeşü, 18/ 
1), Saul döneminde Nob'a (I. Samuel, 21/ 
1), daha sonra Gibeon'a (1. Târihler, 16/39) 
taşınmıştır. İsrâiloğulları, Hz. Müsâ ile baş- 
layan dönemde çölde kırk yıl yaşadıktan 
ve toplanma çadırında ibadet ettikten son- 
ra Ken'ân bölgesinde yerleşmiş, bu yerle- 
şim yerlerinde Gilgal (Yeşü, 4/19-21; 5/9- 
10), Şilo (Yeşü, 18/1; Hâkimler, 28/31; 1. Sa- 
muel, 1/3), Mizpa (Hâkimler, 20/1-3; I. Sa- 
muel, 7/5-16), Gibeon (I. Krallar, 3/4-5), Of- 
ra (Hâkimler, 6/11-24) ve Dan (I. Krallar, 
12/29) gibi ibadet yerleri edinmiştir. Bun- 
ların sonuncusu Kudüs'te yapılan mâbed- 
dir. 

Dâvüd, Kudüs'ü fethinden ve Filistüler'e 
karşı ilk zaferinden sonra o sırada Kir- 
yath-Yearim'de bulunan ahid sandığını 
Kudüs'e getirmiştir (11. Samuel, 6/1-19). 
İlâhi tecellinin bir sembolü olan ahid san- 
dığının oraya getirilmesiyle birlikte ilk adım 
atılmış ve Kudüs, Yahve tarafından seçil- 
miş bir ibadet yeri kabul edilmiştir. İkinci 
olarak Dâvüd mâbedin inşa edileceği yer- 
de bir mezbah yaptırmış (lI. Samuel, 24/ 
16-25), burayı Yahve'nin evi, mezbahı da 
ateşte yakılan kurban mezbahı olarak tah- 
sis etmiş (1. Târihler, 22/1; II. Târihler, 3/ 
1), burada kurbanlar kesilerek ibadet baş- 
latılmıştır (11. Samuel, 22/1; 24/16-25). Dâ- 
vüd'un ahid sandığını Kudüs'e taşımasın- 
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daki amacı bu şehri İsrâil'in dini merkezi 
yapmaktı. Ancak sandığı koyacak elverişli 
bir yer yoktu. Bunun üzerine Dâvüd, Yah- 
ve için bir “ev” yapmayı düşünmüş, fakat 
Peygamber Nathan'ın kendisine getirdiği 
ilâhi emirle bundan vazgeçmiştir (11. Sa- 
muel, 7/1-17). I. Târihler kitabına göre Dâ- 
vüd'un, mâbedi inşasına izin verilmemesi- 
nin sebebi onun bir savaşçı olarak çok kan 
dökmüş olmasıdır. Kitâb-ı Mukaddes'te, 
“Süleyman barışçı kral anlamına gelen is- 
miyle bu görev için takdir edilmiştir” de- 
nilmektedir (1. Târihler, 22/8-10). Ancak 
Dâvüd, mâbedin yapımında gerekli olan 
malzemeden kutsal eşyalar için kullanıla- 
cak kaplara, inşasında çalıştırılacak işçiler- 
den din adamlarının sınıflarını ve görev- 
lerini belirlemeye kadar her şeyi hazırla- 
mış (1. Târihler, 22/2-16), daha sonra Süley- 
man hazırlanan bu yer üzerinde mâbedin 
inşasına başlamıştır (11. Târihler, 3/1-2). 


Mâbedin yapımı Kral Süleyman'ın ida- 
resinin dördüncü yılında başlayıp (967) on 
birinci yılında (960) sona ermiştir. Mâbe- 
din inşasına başlayış tarihi İsrâiloğulları'- 
nın Mısır'dan çıkışının 480. yılına rastlıyor- 
du (I. Krallar, 6/1, 37-38). Süleyman, mâ- 
bedin yapımı için gerekli olan kerestenin 
Lübnan'dan getirilmesi hususunda Sür 
Kralı Hiram'la bir anlaşma imzalamıştı (I. 
Krallar, 5/1-12). İnşaatta kullanılacak taş 
Kudüs yakınından çıkarılıyordu (I. Krallar, 
5/17-18). İşin büyük bir kısmı mecburi 
hizmete tâbi tutulan İsrâiloğulları'nca ya- 
pılıyordu (1. Krallar, 5/13-16). Ancak Lüb- 
nan'da ağaçları kesenler ve keresteyi ta- 
şıyan gemicilerle Kudüs'te çalışan maran- 
goz ve taşçılardan oluşan işçilerin tama- 
mı Fenikeli'ydi. Mâbedin girişine sağlı sol- 
lu dikilecek iki sütunu ve diğer bronzları 
dökecek Sürlu usta Hiram da annesi İsrâil- 
li olmasına rağmen aslen Fenikeli'ydi. Mâ- 
bedin ölçüleri, kaç kat olacağı, oda sayısı 
ve bölümleri, kullanılacak kerestenin cin- 
si, duvarlara yapılacak kaplama, kabart- 
ma ve diğer süslemeler bizzat Yahve ta- 
rafından bildirilmişti (I. Krallar, 6/1-36; II. 
Târihler, 3/1-17; 4/1-22). Süleyman Mâbe- 
di tamamlandıktan sonra ahid sandığı ve 
eşyalarıyla birlikte toplanma çadırı Süley- 
man tarafından İsrâil cemaatinin de ka- 
tıldığı bir törenle mâbedin en kutsal bö- 
lümüne konulmuştu (l. Krallar, 8/4, 6). Alı- 
şılmış Ön Asya planı üzerine inşa edilen 
mâbed doğudan batıya doğru bir avlu, gi- 
riş (ulam), kutsal mekân (hekhal) ve en kut- 
sal bölümden (kodeş ha-kodeşim) mey- 
dana geliyordu (I. Krallar, 6/3; 7/19). Giriş 
ibadete tahsis edilmişti. Kutsal mekânda 
kurban kesilirken kullanılacak malzeme- 
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lerle birlikte altın buhur mezbahı, yakılan 
takdimeler için bir bronz mezbah, maya- 
sız ekmek takdimi için kullanılan masa ve 
on şamdan vardı (1. Krallar, 6/4; 8/22; 9/25). 
Daha sonra Yahve'nin orada hazır bulunu- 
şunu temsil eden ahid sandığının konul- 
duğu en kutsal bölüm geliyordu (I. Kral- 
lar, 6/5, 19-23). Buraya İbrânice'de “arka 
oda, en iç mekân” anlamında “debir” de- 
niliyordu. Debir yılda bir defa kefâret âyi- 
ni için açılır ve içeriye yalnızca başkohen 
girebilirdi (1. Krallar, 6/19). Burada Yahve'- 
nin tecellisi bir bulutla temsil edilirdi (1. 
Krallar, 6/3-22; 8/10). Bu kısım beş basa- 
makla çıkılan ve bir kapısı olan yüksekçe 
bir yerdi ve tahta bir duvarla diğer bölüm- 
lerden ayrılmıştı. Mâbedin girişindeki iki 
bronz sütun (I. Krallar, 7/14-22; II. Târih- 
ler, 2/14; 3/15-17) eski Ken'ân mâbedleri- 
nin önünde duran dikili taşları hatırlatı- 
yordu. Bu sütunlara verilen Yakin (pekişti- 
recek) ve Boaz (kuvvet bunda) adları, o dö- 
nemde bunların eski Yakındoğu'da mâbe- 
din ve hânedanın devamlılığının bir sem- 
bolü sayıldığını gösteriyordu. Bunlar aynı 
anlayışı yansıtan Mısır sütunları model alı- 
narak dikilmişti. Kudüs'ün Böbilliler tara- 
fından işgali sırasında sütunlar kırılmış ve 
yapımında kullanılan metal Bâbil'e götü- 
rülmüştür (Il. Krallar, 25/13; Hezekiel'in 
yapmayı düşündüğü mâbedde bunların 
yerini ağaç sütunlar almıştır; Hezekiel, 40/ 
49). Mâbedin ön avlusunda bir bronz le- 
ğen (I. Krallar, 7/23-26), on adet büyük el 
leğeni (I. Krallar, 7/27-39), bir de yakılan 
takdimeler mezbahı bulunuyordu (II. Kral- 
lar, 16/14). Ayrıca avluda rahiplerin kulla- 
nımı veya başka amaçlar için inşa edilmiş 
çok sayıda bina vardı. 


Dört asır ayakta kalan mâbed, Kral Sü- 
leyman'ın hükümdarlığı süresince ibade- 
tin Kudüs'te merkezileşmesine ve İsrâil'in 
dini birliğinin güçlenmesine hizmet ede- 
rek İsrâiloğulları'na ait ibadet yerleri ara- 
sında ilk sırayı almıştır. Hz. Süleyman'ın 
ölümünden sonra krallık ikiye bölününce 
mâbed güneydeki Yahuda Krallığı sınırları 
içerisinde kalmış, defalarca yağmalanma- 
sına ve hasar görmesine rağmen milât- 
tan önce 586'da Bâbil hükümdarı Buh- 
tunnasr (Il. Nebukadnezzar) tarafından Ku- 
düs'ün tahribine kadar varlığını sürdür- 
müştür (ll. Krallar, 24/8-16; 25/9, 13-17). 
Yahuda Krallığı'nın ve mâbedin yıkılışı Pey- 
gamber Yeremya'nın zamanına rastlar. Ye- 
remya yahudi milletinin felâketini önce- 
den görmüş, fakat bunu önlemek için gös- 
terdiği çabalar fayda vermemiştir. Neti- 
cede Kudüs yerle bir edilmiş, yahudi ile- 
ri gelenleri Bâbil'e sürgüne gönderilmiş, 
mâbed tahrip edilmiş, ahid sandığı kay- 
bolmuş ve bir daha bulunamamıştır. Mâ- 
bedde yalnız kutsal mekânda yedi kollu 
bir şamdan, mayasız ekmek takdimi için 
bir masa ve buhur mezbahı kalmıştır. Bu- 
na rağmen sürgündeki yahudiler mâbe- 
din aracılığı olmadan Yahve'ye ibadet et- 
meye devam etmişlerdir. Bunların içinden 
Hezekiel gibi peygamberler çıkmıştır. He- 
zekiel kohen ailesinden olup Kudüs'teki 
kurban ibadetini yeniden ihya etmek için 
çok çaba göstermiştir. Onun milâttan ön- 
ce 571'de gelecekte mâbedin yeniden in- 
şasıyla ilgili vizyonu (Hezekiel, 40/1-49; 43/ 
1-27) ve bu konudaki iyimserliği öncülü- 
ğünü yaptığı halkın isteklerine uygundu. 
Nitekim milâttan önce 539'da Bâbil'i fet- 
heden Pers İmparatoru Koreş, yahudile- 
rin Kudüs'e dönüp mâbedi yeniden inşa 
etmelerine izin verdiği gibi Buhtunnasr 
tarafından yağmalanarak götürülen altın 
ve gümüş eşyaları yahudilere teslim et- 
miştir (Ezrâ, 5/14-16). Farklı zamanlarda 
Kudüs'e geri dönen pek çok yahudi, mâ- 
bedin yeniden inşasına eski mâbedin yı- 
kıntıları üzerinde mezbah yapımıyla baş- 
lamıştı (Ezrâ, 3/2-6). Mâbedin inşası, Yahu- 
da Valisi Zerubabel'in idaresi altında mi- 
lâttan önce 515'te tamamlanmıştır (Ez- 
râ, 5/16). Ahid sandığı kaybolduğundan 
kutsal bölüm boş kalmıştı; dolayısıyla mâ- 
bedin yeniden inşası tamamlanmakla bir- 
likte her şey bitmemişti. Sonraki Grek dö- 
nemi, bilhassa Helenistik çağ çok geçme- 
den Yahudiliği yeni problemlerle karşı kar- 
şıya getirmiştir. Helenistik etki yahudiler 
arasında dinde olduğu kadar kültürde de 
kendini göstermiş, pek çok yahudi bu ye- 
ni eğilime karşı olumlu bir tavır takınmış- 
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tır. Hasidiler (muhafazakârlar) adı verilen di- 
ğer yahudiler ise atalarının inancını sür- 
dürerek Helenistik etkiden uzak durmuş- 
tur. Neticede Kral IV. Antiyok, milâttan ön- 
ce 168'de Kudüs'teki mâbedde ibadeti ya- 
saklamış ve ertesi yıl bir Zeus heykelini 
mâbedin içine koyarak kendisine karşı ge- 
lenlere işkence etmeye başlamış, bunun 
üzerine yahudilerle kral arasında şiddetli 
bir çatışma meydana gelmiştir. Kutsal me- 
kândaki yedi kollu şamdan, mayasız ek- 
mek takdimi için kullanılan masa ve bu- 
hur mezbahı Antiyok tarafından ganimet 
olarak götürülmüş, bunların yerine put- 
perest mezbahı veya heykel yerleştiri!- 
miştir (I. Makkabiler, 1/54). Dört yıl sonra 
Yahuda Makkabi idaresindeki yahudiler 
bağımsızlıklarını elde etmeyi başarmış ve 
mâbed yeniden takdis edilmiştir. Milât- 
tan önce 63'te mâbede Romalı kumandan 
Pompei hâkim olmuşsa da burayı yağma- 
lamamıştır (1. Makkabiler, 4/36-59). 
Sürgün sonrasındaki onarımdan itiba- 
ren zamanla bakıma ihtiyaç gösteren mâ- 
bed, Roma yönetimince Yahuda Krallığı'- 
nın başına getirilen Herod tarafından mü- 
kemmel bir şekilde tekrar inşa edilmeye 
başlanmıştır. Yeni binanın esas temeli mi- 
lâttan önce 19'da atılmış, on yıl içinde ta- 
mamlanmış ve mâbed önemli ölçüde ge- 
nişletilerek güzelleştirilmiş, ancak bu yeni 
bina bir asırdan fazla ayakta kalamamış- 
tır. Milâttan sonra 6 yılında Yahuda eya- 
leti doğrudan Roma yönetimine bağlan- 
mıştır. Bu arada Romalı Vali Pontius Pila- 
tus'un idaresi çoğu zaman yahudilerin dini 
ve milli duygularını rencide ediyordu. Ya- 
hudilerin 66 yılında başlattığı isyanın ve 
şiddetli bir çatışmanın ardından Titus yö- 
netimindeki Roma askerleri Kudüs'ü zap- 
tedip 70 yılında mâbedi tahrip etmiş ve 
mâbed, 132'de yahudilerin Şimeon Bar 
Kohba önderliğinde Romalılar'a karşı tek- 
rar ayaklanması üzerine tamamen yıkıl- 
mıştır. Yahudiler buradan sürülmüş, mâ- 
bedin yerinde Romalılar tarafından bir 
putperest tapınağı inşa edilmiştir. 330'- 
da İmparator Konstantin mâbedin bulun- 
duğu bölgede, hıristiyanların İsâ'nın me- 
zarının olduğunu kabul ettikleri yerde Kut- 
sal Mezar Kilisesi'ni (Merkad-i İsâ Kilise- 
si) yaptırmıştır. IV. yüzyılda Roma İmpa- 
ratorluğu'nda Hıristiyanlığın kabul edilme- 
siyle Kudüs bir hac ve ziyaret merkezi ha- 
line gelmiştir. Ardından Meryem Ana Ki- 
lisesi'ni de Jüstinyen inşa ettirmiş, ancak 
hıristiyanlara ait dini yapılar 614'te İran 
Hükümdarı Hüsrev tarafından tahrip edil- 
miştir. 638'de müslüman Araplar'ın fet- 
hettiği Kudüs, Arap-İslâm medeniyetinin 
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merkezlerinden biri olmuştur. Hz. Ömer 
devrinde mâbed zemininde tahta veya 
tuğladan sade bir mescidle muallak taşı 
(hacer-i muallaka) üzerinde bir musallâ ya- 
pılmıştır. Emeviler döneminde Abdülme- 
lik b. Mervân 691'de yine muallak taşı 
üzerinde Kubbetü's-sahre'yi inşa ettir- 
miş, onun tarafından yapımına başlanan 
Mescid-i Aksâ'yı oğlu Velid tamamlamış- 
tır. Kubbetü's-sahre'nin bir ziyaret yeri ol- 
masına karşılık Mescid-i Aksâ ibadet ma- 
hallidir. Bugün Mescid-i Aksâ denilince ge- 
nellikle, Halife Abdülmelik'ten Osmanlı Pa- 
dişahı Kanüni Sultan Süleyman'a kadar 
gelip geçen pek çok halife ve hükümdar 
tarafından burada inşa edilen Kubbetü's- 
sahre, mezar türbe, tekke, zâviye, sebil gi- 
bi dini yapıların bulunduğu, yaklaşık 150 
dönüm arazi üzerine serpiştirilmiş bina- 
lar külliyesi anlaşılır. Bu yapılar günümüz- 
de hâlâ ayaktadır; fakat Süleyman Mâbe- 
di'nden sadece Herod'un yaptırdığı Batı 
duvarı (ağlama duvarı) zamanımıza ulaşmış- 
tır. Mâbedin yıkılışından sonra Yahudilik'- 
te ibadet yeri olarak sinagog ortaya çık- 
mıştır. 


Yahudi cemaatinin topluca ibadet et- 
mek, halkı eğitmek ve kültürel kimlikleri- 
ni korumak amacıyla toplandıkları yere si- 
nagog adı verilir. Yahudi dini literatürün- 
de “dua ve ibadet evi” anlamındaki sina- 
gog kelimesi Grekçe “sunagoge”den (ce- 
maat veya cemaatin toplandığı yer) gelir. 
Batı dillerine Ortaçağ Latincesi yoluyla ge- 
çen (yahudi İspanyolca'sında “esnoga”) 
kelime daha sonra “dua evi, toplanma ye- 
ri ve Sabbat evi” anlamında kullanılmaya 
başlanmıştır. “Tanrı ile buluşma yeri” ve 
Talmud'da “toplanma evi, küçük mâbed” 
gibi mânalara da gelir. Sinagogun İbrânice 
karşılığı “keneset”tir. Keneset, “ev” anla- 
mındaki “bet / beit / beth” kelimesiyle “bet 
ha-keneset” (toplanma evi) şeklinde tam- 


lama ile kullanılır. Kenesetin Ârâmice kar- 
şılığı da “kanishta”dır; Arapça'ya “kenise” 
olarak geçmiştir. Kur'ân-ı Kerim'de aynı 
anlamda “salavât” kelimesi (el-Hac 22/40), 
hadislerde genellikle “kenisetü'l-yehüd” 
(İbn Mâce, “Mesâcid”, 2; Müsned, I, 416; 
II, 222; VI, 25) yer alır. Sinagog Türkçe'de 
“havra” ile karşılanmakta olup bu da İbrâ- 
nice “topluluk” mânasındaki “hevra”dan 
gelir. Sinagog kelimesi, yahudilerin Yunan 
idaresine girdikleri milâttan önce IV. yüz- 
yıldan itibaren görülmeye başlanmıştır. 
Yahudilik'te ayrıca toplanma yerlerini ifa- 
de eden ve “bet” kelimesiyle başlayan üç 
terkip vardır: “Bet ha-keneset” (toplanma 
yeri), “bet ha-tefila” (dua yeri), “bet ha-Mid- 
raş” (Tevrat okuma yeri). Bu tabirlerin hepsi 
Talmud döneminde kullanılıyordu (ayrıca 
bk. SİNAGOG). 


Yahudilik'te ibadet ferdi olarak evde ve- 
ya cemaat halinde sinagogda yapılır. Mâ- 
bed döneminde kurban ibadeti de mâbed- 
de yerine getirilirdi. Pek çok yahudi Sab- 
bat günü, ayrıca bayramlarda sinagoga 
gider, haftanın diğer günlerinde de evde 
dua eder. Bu dualar küçük farklılıklarla 
birlikte topluca yapılan dualara benzer. 
Meselâ Şema İsrael (Dinle ey İsrâil) duası 
yahudiler tarafından her sabah ve akşam 
evde de okunur. Bu dua çocuklukta öğre- 
nilen ilk ve ölüm sırasında okunan son 
duadır. Bir yahudi, temel dua kabul edi- 
len Amida'yı yahut Şemone Esre'yi (on 
sekiz dua) okumak suretiyle ve diğer bir- 
çok olay vesilesiyle devamlı şekilde Tan- 
riya hamdeder. Birçok yahudi evinin giriş 
kapısının sövesinde “mezuza” adı verilen, 
bir boru içine rulo halinde konulmuş, üze- 
rine Şema'nın ilk iki paragrafının yazıldığı 
mahfazalar asılıdır (Tesniye, 6/4-9; 11/13- 
21). Yahudiler eve giriş çıkışlarında Tan- 
rnin kanununu hatırlamak için elle me- 
zuzaya dokunur ve ellerini öperler. Bu ku- 
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tu evin bir yahudi evi olduğunu gösterir. 
Bazan büro ve okulların giriş kapıları arka- 
sına da konulan mezuzanın Tevrat'ın Tes- 
niye bölümünde geçen, “Dinle ey İsrâil! 
Allahımız Rab bir olan Rab'dir ...” şeklin- 
deki sözüne istinaden Tanrı'nın huzuru ka- 
dar onların Tanrı'ya olan güvenini de sem- 
bolize eder. 

Cemaat halinde yapılan ibadetler gün- 
lük, haftalık ve yıllık olmak üzere üçe ay- 
rılır. Günlük ibadetler arasında sabah (Şa- 
harit), öğleden sonra (Minha) ve akşam (Ma- 
ariv) duaları vardır. Bu üç dua mâbed dö- 
nemine dayanır. Sabah ve öğleden sonra 
okunan dualar daha önemlidir, bunlar eski 
mâbedde günlük olarak kesilen kurban- 
ların yaklaşık zamanlarına tekabül eder. 
Sabah ve akşam duaları şunlardır: 1. Tek 
tanrı inancı bağlamında yahudi inancının 
temel esaslarını ihtiva eden Şema (Tesni- 
ye, 6/4-9). 2. Bir çeşit ortak dua sayılan 
Şemone Esre (Amida). Temel dua kabul 
edilen Amida bütün ibadetlerde cemaat- 
le ayakta okunur. Cemaat bu duayı alçak 
sesle, okuyucu ise herkes adına yüksek 
sesle okur. Asıl şekliyle on sekiz ve bir ilâ- 
veyle on dokuz duadan oluşan Amida, Tan- 
rı'ya iman itirafıyla başlayıp Kudüs'ün ye- 
niden imarı ve barış için yapılan dualarla 
sona erer. 3. Tanrı'nın ismini takdis ve hü- 
kümranlığının tesisi için okunan Kaddiş. 
Bu dua sinagoglarda âyinin sonuna doğru 
yapılır. 4. Tanrı'nın dini hakikati tebliğ et- 
mesine bir teşekkür sayılan Alenu. Öte yan- 
dan çalışanların günlük işlerine başlama- 
dan önce dua ve ibadetlerini yapabilme- 
leri için sabah duaları genellikle saat 06'- 
da icra edilir. Cemaatle yapılan dua da- 
ha önemli olup yahudilerin dini hayatında 
merkezi öneme sahiptir. Dua için uygun 
yer sinagog olmakla beraber cumartesi 
dışında evde de dua yapılabilir. Mezmür- 
lar ve Kutsal Kitap bölümleri bütün iba- 
detlerde okunduğu halde pazartesi ve per- 
şembe günleri sabah ibadetlerinde Tev- 
rat'tan haftalık bölümler okunur. 

Haftalık ibadet Şabat'ta yapılır. Yahu- 
dilerin dini hayatlarının merkezini teşkil 
eden Şabat bütünüyle bir dinlenme ve 
ibadet günüdür. Bu günde iş yapılmadığı 
gibi ateş yakmak, yazı yazmak, hatta te- 
lefon etmek bile yasaktır. Dindar yahudi- 
lere göre Şabat sevinç içinde geçirilmesi 
gereken bir bayram günüdür. Bu günün 
hazırlıkları cuma günü ikindi vaktinden 
itibaren başlar. Yahudilik'te günler güne- 
şin batışından batışına hesap edildiğinden 
Şabat ibadeti de cuma günü akşamı ha- 
vanın kararmasıyla başlayıp cumartesi gü- 
nü güneşin batmasıyla sona erer. Şabat 
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ayini hem evde hem sinagogda yapılır. Ev- 
de yapılan âyin evin bu güne özel şamdan- 
larındaki mumlar üzerine yapılan dua ile 
başlar. Baba ve çocuklar annenin etrafın- 
da toplanır. Anne mumları yakarken, “Ey 
Tanrı, bizim Tanrımız, kâinatın hâkimi, 
emirleriyle bizi takdis eden ve bize Şabat 
ışığını tutuşturmayı emreden Tanrı! Hamd 
sanadır!” şeklinde dua eder. Öte yandan 
baba eline bir fincan şarap alarak üzerine 
dua okuduktan sonra herkese birer yudum 
içirir. Ardından Şabat somunu dilimlenip 
paylaşılır; ve akşam / şabat yemeği yenir; 
ayinin bu kısmı evde tamamlanır (ayrıca 
bk. SEBT). 

Sinagogdaki ibadet zemirot ile başlar. 
Bu duanın ve daha sonra yapılan duala- 
rın, okunan Mezmürlar'ın dili Ortodoks si- 
nagoglarında İbrânice, liberal sinagoglar- 
da kısmen İbrânice, kısmen yerel dilde- 
dir. İbadetin önemli kısmını, sinagogun 
doğu yönünde bulunan dolapta muha- 
faza edilen Tevrat tomarının çıkarılıp ce- 
maate okunması teşkil eder. Altın veya 
gümüşle süslü, kadife yahut ipek örtüye 
sarılmış Tevrat tomarı dolaptan alınıp si- 
nagogun içinde dolaştırılır. Bu esnada si- 
nagogdakiler Tevrat tomarı yanlarından 
geçilirken onu selâmlar veya elleriyle ona 
dokunurlar; daha sonra okuma masasının 
üzerine konur, örtüsü açılır ve herkesin 
görmesi için havaya kaldırılır. Ardından 
Tevrat'tan bir bölümle peygamberlere ait 
başka bir bölüm okunur. Sinagogda ya- 
pılan duaların çoğunda cemaat oturur. Fa- 
kat bütün yahudiler tarafından okunan 
Amida dualarında herkes ayağa kalkar 
ve bu duaları tekrar eder. Bunların dışın- 
da cemaate vaaz verilebilir. Sinagoglarda 
topluca ibadet yapabilmek için en az on 
yetişkin erkeğin bir araya gelmesi şarttır. 
Bu mânada cemaate katılma yaşı on üç- 
tür ve on üç yaşına giren herkesin cema- 
atle ibadete katılması gerekir. On erkeğin 
bir araya gelmesinin temeli Tevrat'ın pek 
çok yerinde geçen, “On erkeğin bir arada 
Tevrat okuduğu yerde Tanrı'nın celâli bu- 
lunur” sözüne dayanır. İbadet esnasında 
başlar örtülür. Ayrıca “tallit” denilen bir 
dua atkısı kullanılır. Hafta içi sabah dua- 
larında hususi dua şeritleri alına ve kola 
takılır. Dua sırasında yüzler Kudüs'e çev- 
rilir. Sinagogda topluca yapılan ibadette 
Ortodoks cemaatlerde erkeklerle kadın- 
ların bir arada bulunmaması, günlük iba- 
detin erkeklere mahsus olması kadınların 
bu ibadetten muaf tutulması telakkisin- 
den kaynaklanmaktadır. 

İbadet mahalli olmaktan ziyade bir top- 
lantı yeri telakki edildiğinden sinagoglar- 


daki ibadette meselâ müslümanların mâ- 
bedinde şahit olunan huşüa rastlanmaz. 
Özellikle küçük sinagoglara ibadet saa- 
tinden önce gelip tanıdıklarla konuşmak 
âdettir. Durumu müsait olan yahudiler her 
gün sinagoga giderler ve orada kendilerini 
evlerindeymiş gibi hissederler. Sinagog- 
ların genelde büyük olmaması ve anıtsal 
bir özellik taşımaması da neticede buna 
bağlanır. İbadetlerde bir disiplin ve düzen 
de yoktur. Herkes ibadeti yönetenin (kan- 
tor / hazan) ilâhisine istediği gibi katılır; 
bazan bunu yarıda bırakarak yanındakiy- 
le konuşmaya dalar. İbadete bir düzen ver- 
mek isteyen bazı Ortodoks cemaatler, mü- 
siki aletlerini sinagoglara sokmamışlarsa 
da güzel sesli ilâhiciler ve korolarla ibade- 
te âhenk verip sükün ve huşüu sağlama- 
ya çalışmışlardır. Fakat bu defa da sina- 
gog bir konser salonuna dönmüş ve ce- 
maatsiz kalma tehlikesiyle karşılaşılmış- 
tır. Bununla beraber tamamıyla bir ibadet 
yeri vakarının hüküm sürdüğü sinagoglar 
da vardır ve bunu sağlamaya çalışan ce- 
maatlerin sayısının gittikçe arttığı kayde- 
dilmektedir. 

Yahudilik'te dini gün ve bayramlar ka- 
meri takvime göre belirlenmekle birlikte 
takvim şemsi sisteme uyarlanmıştır. Ay 
yılı ile güneş yılı arasında ortaya çıkan on 
bir günlük farkı gidermek için on dokuz 
yıllık bir dönemde 3, 6, 8, 11, 14, 17 ve 19. 
yıllarda on iki aylık takvime on üçüncü ay 
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eklenmekte, böylece dini gün ve bayram- 
ların İslâm'dakinin aksine yılın bütün ayla- 
rını dolanması önlenmektedir. Yahudi tak- 
viminde ay adları nisan, iyar, sivan, tem- 
muz, ab, elul, tişri, heşvan, kislev, tevet, 
şevat ve adardır. Sinagogda yıllık olarak 
yapılan ibadetler arasında Yom Kipur (ke- 
fâret günü) başta gelir. Bu güne riayetin 
ve kurban kesme geleneğinin Hz. Müsâ 
dönemine ait bir uygulama olduğu ve Tev- 
rat'ın, “Bütün suçlarından dolayı İsrâilo- 
ğulları için yılda bir kere kefâret etmek 
üzere sizin için bu ebedi bir kanun olacak- 
tır. Ve Rabbin Müsâ'ya emrettiği gibi yap- 
tı” (Levililer, 16/34) şeklindeki hükmüne 
dayandığı belirtilir. Nasıl yapılacağı konu- 
sunda Levililer 16'da geniş bilgi verilen yıl- 
lık ibadet, aslında Kudüs'teki mâbedin ve 
mezbahın öteden beri yapılagelen temiz- 
liği ve cemaatin bir sene boyunca işlediği 
günahlardan arınmasından ibaretti. O gün 
günah takdimesi olarak bir boğa ve bir 
koç (veya keçi) kesilir ve mâbedin (önceleri 
çadırın) dışında yakılırdı (Levililer, 16/27). 
Kefâret günü ritüeli kohenler tarafından 
icra edilirdi; halk ise o gün oruç tutar ve 
bütün oruç süresi ibadetle geçirilirdi. İlk 
zamanlarda sadece kohenlere ait uygula- 
malardan ibaret gibi kabul edilen Yom Ki- 
pur, sonraki dönemlerde her yahudi bire- 
yin bir yıllık kaderinin tayin edildiği gün 
olarak telakki edilmeye başlanmıştır. Bu 
günde sinagogda yapılan ibadetin esasını 
bilhassa günahların itirafı teşkil eder. Dua 
yanında haftanın her gününe mahsus kut- 
sal metinlerden okunan parçalar da var- 
dır. Günün sonunda günahtan kurtuluşun 
ve Tanrı Yahve ile barışın bir işareti olarak 
şofar (koç boynuzu) öttürülür. Diğer yıllık 
bayramlar yahudi yeni yılı olan Roş ha-Şa- 
na ile (1 Tişri) aslında üç zirai kutlamaya 
karşılık gelen Pesah (Fısıh / hamursuz bay- 
ramı; 15-22 Nisan), Sukot (çardaklar bay- 
ramı; 15-22 Tişri) ve Şavuot'tur (haftalar 
bayramı; 6 Sivan). Tevrat'a dayanmadığı 
için daha az önemli sayılan iki bayram ise 
Purim (kuralar bayramı; 14/15 Adar) ve 
Hanuka'dır (ışıklar bayramı; 25 Kislev). 
Ayrıca iki gün batımı arasında (25 saat) tu- 
tulan büyük oruçlarla (kefâret günü oru- 
cu ve mâbedin yıkılış günü orucu) güne- 
şin doğuşu ile batışı arasında tutulan kü- 
çük oruçlar vardır (Ester orucu vb.). 


Yahudilik'te önceleri çeşitli kurbanlar va- 
sıtasıyla ve kohenlerin aracılığıyla yerine 
getirilen ibadet tarzı milâttan sonra 70'te 
Kudüs'teki mâbedin yıkılması üzerine ta- 
mamen ortadan kalkmıştır. Böylece mâbe- 
din yerini sinagog, kurbanların yerini dua 
almıştır. Yahudilere göre dua insan ruhun- 


daki bağlılık, samimiyet veya acziyet duy- 
gularının en kuvvetli şekilde dile getiril- 
mesidir. Yalnız başına dua eden bir yahu- 
di, Mezmürlar'da ifade edildiği gibi sina- 
gogdaki toplu dualarda ferdiliğini İsrâil'in 
kolektif ruhunda eritir. Sinagogda ibadet 
edenle Tanrı arasına hiçbir aracının girme- 
sine izin verilmez. Dini hayatta daha az yer 
işgal etmesine rağmen sinagogda toplu 
dualar daha sık yapılır. Bu dualarla bireye, 
yahudi kardeşliğinin veya İsrâil topluluğu- 
nun bir üyesi olmanın şuuru kazandırılma- 
ya çalışılır. Kişiye göre ev ne ise cemaate 
göre de sinagog odur. Tanrı Yahve'nin hu- 
zurunda dua eden ve, “Atalarımız İbrâhim, 
İshak ve Ya'küb'un Allah'ı” diyerek içini dö- 
ken bir yahudi, yaratıcının huzurunda çıp- 
lak bir ruh olarak değil bilakis kutsal hâtı- 
ralarla dolu sosyal bir kişilik olarak durur. 
Bundan dolayı duaların muhtevası genelde 
umuma şâmildir. Sinagogda ibadet eden 
bir yahudi sadece kendisi için değil aynı 
zamanda toplumun refahı için dua eder. 
Sinagogda topluca yapılan dua, orada Tev- 
rat'ın cemaatle okunup anlaşılmasının zo- 
runlu olduğu anlayışını da beraberinde ge- 
tirmiştir. Böylece Tevrat'ın sinagogda top- 
luca okunması yahudi ibadetinin ayrılmaz 
bir parçası olarak telakki edilmeye başlan- 
mıştır. Kurban ibadetinin yerini alarak ön 
plana geçen Tevrat okunması sinagoglar 
yoluyla yahudilerin dini hayatlarının da 
merkezi haline gelmiştir. Tevrat'ın ön plana 
çıkmasıyla yahudiler okuyup yazmaya da 
büyük önem vermişlerdir. Ayrıca Yahudi- 
lik'te “öğren” sözünün bir gereği olarak ya- 
hudi kutsal metinlerini öğrenmek her ya- 
hudi erkek için dini bir görev sayılmaktadır. 


Sinagoglar aynı zamanda birer eğitim 
ve öğretim yeri olma özelliğine sahiptir. 
Bilhassa ilk dönemlerde sinagoga bitişik 
olarak yapılan, Talmud'da “bet ha-sefer” 
(kitap evi) diye geçen sınıflar vardı. Bura- 
larda yahudi çocukları dinleri hakkında bil- 
gi ediniyorlardı. Yine pek çok yerde “bet ha- 
midraşlar” (beytülmidrâs) mevcuttu; bu yer- 
lerde bulüğ çağına gelenler ve yetişkinler 
Tevrat öğrenimi için bir araya gelirlerdi. 
Bazı yahudi topluluklarında “yeşiva” adı 
verilen yüksek dini öğretim kurumları var- 
dı. “Tevrat'ın okunup anlaşıldığı yer” mâ- 
nasında veya genel anlamda bazı dillerde 
sinagoga “shul, school” (okul) gibi isimle- 
rin verilmesi, onun toplumun eğitiminde- 
ki yerini ifade ettiği gibi yahudi kimliğinin 
muhafaza edilmesindeki önemli rolünü de 
göstermektedir. Kısacası sinagog bütün 
yahudi toplum hayatının merkezileştiği bir 
yerdir ve Ortaçağ'ın başlangıcından gü- 
nümüze kadar on beş asır boyunca gerek 
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toplum liderlerinin bir araya geldiği gerek- 
se halka ait toplantıların yapıldığı yer ola- 
rak kullanılmıştır. Hukuki ilânlar ve Orta- 
çağ döneminde laik hükümetin kararları 
da burada yayımlanmıştır. Sinagogun top- 
lum hayatında ifa ettiği önemli görevler- 
den biri de cemaat şuurunu aşılaması ve 
bunu daima canlı tutmasıdır. Yahudi ce- 
maatinin bulunduğu her yerde bir sina- 
gog yapma geleneği başlangıçtan beri de- 
vam etmektedir. Bu husus yahudilerin 
dağılmasını da önlemiştir. Zorunlu olma- 
makla beraber günümüzde yahudi ailele- 
rin ekserisi nikâhlarını sinagogda kıymak- 
tadır (diğer bazı dini konular için bk. SÜN- 
NET; YİYECEK). 
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VI. MEZHEPLER ve DİNİ GRUPLAR 


Her dinde olduğu gibi Yahudilik'te de ge- 
rek inanç gerekse ibadet ve dini uygula- 
malarla ilgili farklı yorumlamalardan kay- 
naklanan akımlar, felsefi ve dini ekoller söz 
konusudur. Rabbinik İbrânice'de mezhep 
kavramını ifade eden genel bir terim yok- 
tur. Josephus, kendi döneminde Filistin'- 
deki grupları politik partilerden çok felse- 
fi ekoller olarak değerlendirmiştir (Fla- 
vius, XIII, 7, 11; ERE, XI, 332). Bazılarına 
göre gerçekte bu gruplardan hiçbiri mez- 
hep değildir. Zira bunlar müstakil birer 
kurum ve doktrin yapısı taşımaz, sadece 
belli eğilimleri ifade eder (Baron, Il, 35; 
Çoban, XXVII (2008), s. 60). İbrânice'de he- 
retik uygulamalar “minim, apigorsim, ko- 
ferim be-iggar” diye adlandırılmaktadır; 
minim kelimesi Talmud ve Midraş'ta Sa- 
dükiler, Sâmiriler, Müsevi-hıristiyanlar ve 
diğer heretik fırkalar için kullanılmıştır 
(The Oxford Dictionary, s. 467). 


A) İlk Dönem Mezhepleri. Yahudilik'te 
mezhep ve gruplaşmaların ortaya çıkışı, 
genellikle Helenistik dönemin dejeneras- 
yon ortamına yönelik tepkinin sonucu ka- 
bul edilmekte ve bu eğilimlerin kaynağı 
olarak milâttan önce Il. yüzyıldaki Selevki- 
ler dönemi ve Hasidiler gösterilmektedir. 
Bu dönemde Helenizm ve Yahudilik ara- 
sında ciddi bir mücadele yaşanmış, Selev- 
kiler yahudileri Yunan ilâhlarına tapmaya 
zorlamıştır. Hasidiler, Helenist baskıya kar- 
şı muhafazakâr tutumlarıyla bir çekirdek 
oluşturmuş, bu çekirdekten sonraki yahu- 
di mezhepleri doğmuştur. 1. Hasidilik (Ha- 
sidim = Hasideans). İbrânice'de “dinine bağ- 
lı, dindar kişi” anlamındaki “hasid"in çoğu- 
lu olan “hasidim” kelimesi menşei milât- 
tan önce III veya IV. asırlara kadar giden, 
yahudi âdetlerini canlandırıp teşvik etme- 
yi ve paganizmi topraklarından uzaklaş- 
tırmayı amaçlayan dini bir grubu yahut 
mezhebi ifade etmektedir. Ortaya çıkış 
tarihi tam bilinmemekle beraber kaynak- 
larda ilk defa ikinci mâbed dönemi ve IV. 
Antiochus'ün (m.ö. 175-164) baskıcı yö- 
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netimi sırasında zikredilmektedir. I. Mak- 
kabiler kitabı (2/42) Hasidiler'i, Helenleşen 
yahudilerin karşı grubu ve Haşmonai (Mak- 
kabi) isyanının destekleyicileri olarak gös- 
termektedir. Hasidiler, Grek Selevkileri'nin 
aşırı baskıları, Yahudiliği yasaklayıp Yunan 
ilâhlarını mâbede yerleştirmeleri ve yahu- 
dileri onlara tapmaya zorlamaları karşı- 
sında baskılara boyun eğmeyip dinlerini 
muhafaza eden ve bu yolda ölümü göze 
alan kişilerdir. Bunlar Grekler'le mücade- 
leye başlamış, Matityahu ile oğullarının 
Zeus'a secde etmeye zorlanmaları üzeri- 
ne mukavemet savaşa dönüşmüş, milât- 
tan önce 167'de Yehuda Makkabi başkan- 
lığında devam eden bu isyan 165-164 yılla- 
rında mâbedin Yunan ilâhlarından temiz- 
lenmesiyle sonuçlanmıştır. Hasidiler, Şa- 
bat'ı ve diğer dini vecibelerini terketmeyi 
kabul etmedikleri için işkence görmüş ve 
öldürülmüş, siyasal bağımsızlık mücade- 
leleri sebebiyle Haşmonaim'le iş birliğine 
son vermişlerdir. Bunlara ilk Hasidiler (Ha- 
sidim rişonim) adı verilmektedir. Hasidizm 
(Hasidut) kelimesi XVIII. yüzyılda Almanya 
ve Polonya'da ortaya çıkan mistik ve ka- 
balacı bir akımın da adıdır (aş.bk.). 


2. Ferisilik. İkinci mâbed döneminin üç 
büyük yahudi mezhebinden biridir. “Peru- 
şim” kelimesinin İbrânice kökü olan “prş” 
(İbrânice paraş, Ârâmice peraş) “kendini 
ayrı tutmak, temiz olmayan kişilerden ve 
eşyadan uzak durmak; açıklamak, tefsir 
etmek” anlamlarına gelir. Toplumdan 
uzaklaşıp kendilerini halktan ayrı tutan 
bu grupla ilgili iki yorum vardır. Birinci yo- 
ruma göre bu isim, onları üst düzey din 
adamlarından oluşan Sadükiler'den ayır- 
mak için muhtemelen Sadükiler tarafın- 
dan verilmiştir. Diğerine göre ise bu ad, 
mezhep mensuplarının dini kurallara ti- 
tizlikle riayet etmeleri sebebiyle dini te- 
mizlik konusunda hassas davranmayan- 
lardan ayrılmalarını ifade etmektedir (IDB, 
HI, 776; ER, XI, 269). Ferisiler kendilerine 
Haverim (kardeşler) demekte ve Rabbinik 
literatürde bu isimle anılmaktadırlar. Fe- 
risiler'in dini görüş ve inançlarının, Filistin 
bölgesinde ve Pers İmparatorluğu toprak- 
larında yaşayan yahudiler arasında Tev- 
rat'a dayalı bir Yahudilik tesis eden Ezrâ 
ve Nehemya dönemlerine (m.ö. V. yüzyıl) 
kadar uzandığı kabul edilmekle birlikte 
genel anlamda Hasidilik'le alâkalı görül- 
mektedir (IDB, II, 776). Zira Ferisiler Ya- 
zılı Tora'nın yanında Şifahi Tora'yı da vahiy 
mahsulü saymaktadır. Şifahi Tora, Mûsâ'- 
dan itibaren nakledilerek peygamberler- 
den büyük meclisin (Sanhedrin) üyeleri- 
ne intikal etmiştir. Bu meclis üyeleri ya- 


hudiler arasında dini mesajı yayan, Şifahi 
Tora'yı yorumlayıp açıklayan, zaman için- 
de ortaya çıkan dini yorum ve gelenekleri 
muhafaza eden kişilerdir, Ferisiler de bun- 
ların takipçileridir. Doktrinde böyle olmak- 
la birlikte Ferisiler'in sosyal ve dini bir ha- 
reket olarak ortaya çıkışları Haşmonaim 
(Haşmonay) dönemine (m.ö. 140-37) kadar 
uzanmaktadır (ERE, IX, 831). Bunların di- 
ğer yahudilerden ayrılmasını Makkabiler 
dönemindeki dini ayrışmaya bağlayanlar 
da vardır. Buna göre Makkabiler dönemin- 
deki isyan hareketinde mâbedi yöneten 
yüksek rahiplerin, “Âhiret yoktur” sözleri- 
ne karşılık, sadece yazılı Tevrat'ı değil şi- 
fahi Tevrat'ı da ilham mahsulü sayarak âhi- 
ret inancını kabul eden, dolayısıyla Mak- 
kabi isyanlarında ölenlerin şehid oldukla- 
rına vurgu yapanlar ve bu fikir etrafında 
toplananlar Ferisiler'i oluşturmuştur (ER, 
XI, 269-270). 

Ferisiler'in rakipleri mâbed yönetimini 
ellerinde bulunduran aristokrat Sadüki- 
ler'di. Ferisiler, Sadükiler'in mâbed mer- 
keziyetçiliğiyle mücadele etmişler; Tanrı'- 
nın her yerde mevcut olduğunu, O'na mâ- 
bed dışında da ibadet edilebileceğini, Tan- 
rı'ya karşı tâzimin tek yolunun kurban 
sunma olmadığını söylemişler; sinagogu 
ibadet, dua ve çalışma yeri olarak toplum 
hayatında önemli işleve sahip bir kurum 
haline getirmişlerdir. Buna karşılık Sadü- 
kiler mâbedi kendi mülkleri saymakta ve 
günlük takdimelerin parasının kendi ha- 
zinelerine ödenmesi gerektiğini iddia et- 
mekteydi. Ferisiler ise hazinenin kimsenin 
malı olamayacağını söylemişler, mezbah- 
ta kesilen takdimelerin fakir halka veril- 
mesini istemişler, mâbedden geçinen Sa- 
dükiler'in aksine daha sivil ve halka daya- 
nan bir hareket ortaya koymuşlardır. Bu 
sebeple Sadükiler, Sanhedrin'i ellerinde 
bulundursalar da yahudiler üzerindeki hâ- 
kimiyet Ferisiler'in elindeydi. Siyasal açı- 
dan Ferisiler, Zelaotlar'ın aksine yabancı 
egemenliğini kabullenmişler, şeriatın uy- 
gulanmasına engel olunmadığı sürece si- 
yasi kargaşaya yol açmamışlardır. Kaderi 
ve ölüm sonrası hayatı inkâr eden Sadü- 
kiler tamamen kaderci bir görüş benim- 
seyen Esseniler'le karşılaştırıldığında Feri- 
siler'in bu konuda orta bir yol izlediği gö- 
rülür. Ferisiler'e göre her şey kaderle ve 
Tanrı ile bağlantılıdır, ancak insan aynı za- 
manda özgür iradeye sahiptir, bu sebeple 
dünyada iradeleriyle yaptıkları her şeyden 
sorumludurlar. Ferisiler'e göre bütün ruh- 
lar ölümsüzdür, fakat öteki dünyada sa- 
dece iyi insanların ruhları tekrar diriltile- 
cek, kötü insanların ruhları ise ebedi ceza- 
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ya mâruz kalacaktır. Ferisiler'in bir özelliği 
de yahudi şeriatına bağlılıklarıdır. Onlar, 
Tanrı'nın Müsâ'ya yazılı ve sözlü olarak bir 
şeriat verdiğine, din konusunda ehliyetli 
kimselerin zamana ve şartlara göre bu 
kurallarda değişiklik yapabileceğine inan- 
maktadırlar. 

Siyasi alanda da Ferisiler'in en büyük ra- 
kipleri Sadükiler'dir; buna rağmen Haşmo- 
nailer döneminden itibaren Ferisiler'in si- 
yasal otorite üzerinde her zaman belli ağır- 
lıkları olmuştur. Özellikle Jean Hyrcan dö- 
neminde (m.ö. 135-104) kendi düşüncele- 
rini açıkça ortaya koyan Ferisiler, Salome 
Alexandra döneminde (m.ö. 76-67) güçlü 
siyasal bir etki göstermişlerdir. Milâttan 
önce 63'te bölgenin Romalılar'ın eline geç- 
mesinin ardından Ferisiler asıl görevlerine 
dönerek yahudi hukukunu yorumlamaya ve 
toplumdaki ihtilâfları çözmeye koyulmuş- 
lar, ancak Romalılar'a karşı başlatılan 66-70 
ve 132-135 yılları ayaklanmalarında düşün- 
celerini ortaya koymaktan ve siyasi mese- 
lelere müdahale etmekten geri durma- 
mışlardır. Sadükiler'in mâbed vurgusuna 
karşılık Ferisiler sinagog ve Tevrat öğreti- 
sini ön plana çıkarmakta ve çoğunlukla ya- 
zıcılar ve din âlimlerinden meydana gel- 
mektedir. Yine Sadükiler'den farklı olarak 
Ferisiler'in dini incelemeler yaptıkları aka- 
demileri vardı. Hillel ve Şammay okulları 
milâttan önce |. yüzyılda gelişmeye baş- 
lamıştı, Yavneh şehri de mâbedin yıkılı- 
şından (m.ö. 70) önce geleneksel metotla 
yazılı ve sözlü Tevrat'ın öğretildiği bir ye- 
şivaya sahipti. Mâbedin yıkılışından sonra 
bu Yavneh şehri, sahip olduğu Yohanan 
ben Zakkai başkanlığındaki akademisi se- 
bebiyle Kudüs'ün yerine âdeta bir dini in- 
celemeler ve Rabbinik yönetim merkezi 
haline gelmiştir. Yohanan ben Zakkai'nin 
ardından Rabbi Il. Gamaliel'in başkanlığı 
döneminde Yavneh Akademisi daha çok 
önem kazanmış, dini takvim, günlük iba- 
det ve Hillel okuluna ait görüşlerin kabulü 
gibi önemli kararlar almıştır. Talmud'da 
halakah meselesinde Ferisiler'le Sadükiler 
arasında bulunan birçok farktan söz edil- 
mektedir; Şavuot bayramının tarihi, Suk- 
kot bayramındaki bazı törenler, yalancı şa- 
hidin cezalandırılması gibi konular bun- 
lardandır. İki mezhep arasında âhiret ha- 
yatı, diriliş ve mesih hususunda da görüş 
farklılıkları vardır (EJd., XIII, 363-366). 

3. Sadükilik (Tsedukim). Sadükilik'le ilgili 
sınırlı bilgiler kendi karşıtlarının eserlerine 
dayanmakta, bu grup, kaynaklarda Ferisi- 
lik'le birlikte anılmakta ve Ferisiler'in ba- 
kış açısıyla değerlendirilmektedir. Mezhe- 
bin adı olan İbrânice “tsedukim” (sadugim) 


kelimesinin menşei tam olarak bilinme- 
mekle beraber Dâvüd ve Süleyman döne- 
minin başkoheni (II. Samuel, 8/17; 1. Kral- 
lar, 2/35) ve Kudüs'teki mâbed merkezli 
ruhban sınıfının atası sayılan Tsadog'la 
(Sadog) alâkasının bulunduğu genelde 
kabul edilmekte ve Sadok'un soyundan 
gelenlerle taraftarlarının bu mezhebi oluş- 
turduğu belirtilmektedir. Rabbiler ise Sa- 
dükiliğin kurucusunun milâttan önce 300'- 
lerde yaşayan başka bir Sadok olduğunu 
ileri sürmekte, fakat bu görüş gerçekçi bu- 
lunmamaktadır (The Oxford Dictionary, s. 


600; Dictionnaire encyclopedigue du Ju- 


daisme, s. 995; IDB, IV, 160; NDB, s. 665). 
Ahd-i Atik'in sadece iki yerinde (Hezekiel, 
43/9; 48/11) Sadükiler'den, Başkohen Sa- 
dok'a bağlı ruhban sınıfı üyeleri ve Bâbil 
esareti döneminde Ortodoks Yahudiliğin 
koruyucuları diye bahsedilmektedir. 


Ahd-i Atik dışında Sadüki hareketinden 
söz eden ilk tarihçi Flavius Josephe'dir 
(Josephus, ö. 100). Josephus, Sadükiler'in 
ortaya çıkışını Makkabiler dönemine ta- 
rihlendirmekte ve onları aristokrat aile- 
lerden gelen din adamları olarak göster- 
mektedir. Ancak bu bilgi, Sadükiler'in yal- 
nız din adamlarından meydana geldiği ve- 
ya bütün din adamlarının sadece bu mez- 
hebe mensup bulunduğu anlamına gel- 
mez (DBS, X, 1548; IDB, IV, 160). Sadüki- 
ler'in tarihi Ferisiler'de olduğu gibi kesin- 
tisiz değildir. Başkohenlik Makkabi döne- 
mine kadar Başkohen Sadok ailesinde kal- 
mış, fakat Haşmonay hânedanında Selev- 
ki hâkimiyetini destekledikleri için Sa- 
dükiler'e karşı bir düşmanlık doğmuştur. 
Makkabiler döneminde halk kesin biçim- 
de İsrâil dininden yana ve putperest âdet- 
lere karşı bir tavır sergilemiştir. Helenle- 
şen eski kohenlik kurumu Makkabi isya- 
nı ile değişmiş, Simon Maccabeus (m.ö. 
142-135) ve takipçilerinin teşkil ettiği yeni 
bir başkohenlik oluşmuştur. Sadükiler si- 
yasetle daha çok ilgilenmiş, Jean Hyrcan, 
Aristobule ve Alexandre Jannee, onları 
desteklemiştir. Roma ve Herod hâkimi- 
yetinde siyaset önemli ölçüde Sadükiler'e 
bağlıydı ve bu dönemin başkohenleri Sa- 
dükiler'den çıkıyordu (Catholicisme, XIII, 
428). İki mezhep arasındaki mücadele ve 
nihai ayrılık Jean Hyrcan döneminde ger- 
çekleşmiş, Jean Hyrcan'ın desteklediği 
Sadükiler, elde ettikleri iktidarı Salome 
Alexandra'nın saltanatına kadar (m.ö. 76- 
67) sürdürmüş, bu tarihten itibaren Pe- 
ruşim ön plana geçmiştir. Haşmonay hâ- 
nedanı Herod (m.ö. 40-4) tarafından yıkı- 
lınca Sadükiler'in durumu daha da kötü- 
leşmiştir (a.g.e., a.y.). Sadukim mezhebi, 
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mâbedin Romalılar tarafından tahribinin 
ardından halk üzerindeki nüfuzunu tama- 
men kaybetmiş, Sadukim adı tarih sahne- 
sinden silinmiş, sadece onların benimsedi- 
ği, yazılı Tevrat'ı kabul edip Şifahi Tora'yı 
reddetme fikri devam etmiş, antirabbinik 
bu tavır sonraları Karâilik şeklinde kendini 
göstermiştir (Kutluay, s. 229-235). Mâbe- 
din yıkılışından sonra Sadükiler'le ilgili ola- 
rak yalnızca Talmud'da bazı atıflar vardır. 
VIII. yüzyılda İran'da ortaya çıkan Ebü İsâ 
el-İsfahâni de kendisinin Sadüki olduğunu 
ileri sürmüştür. Aynı yüzyılda Anan ben 
David taraftarları arasında Sadükiler'in bu- 
lunduğu belirtilmekte, Sadüki tezlerin et- 
kisi daha çok Karâilik'te görülmektedir. 


Sadükilik Tevrat'ın uygulanması ve mâ- 
bed hizmetleri konusunda, yani inanç ve 
amelde Peruşim karşıtlığıyla tanınmıştır. 
Sadükiler asalet, kudret ve servetin tem- 
silcileriydi, faaliyetlerini siyasi hayatta mer- 
kezileştirmişlerdi. Onlar, Peruşim'in ileri 
sürdüğü yeniden dirilme doktrinini ve ru- 
hun ölümsüzlüğünü kabul etmiyor (NDB, 
s. 665), meleklerin ve kötü ruhların varlı- 
ğını reddediyor (EJd., XIV, 620-621), Tev- 
rat kanunlarının zâhiri mânasıyla kelime 
kelime uygulanmasını istiyorlardı. Ancak 
Sadükiler, bu sert tutumları yüzünden 
Kraliçe Salome Alexandra zamanında San- 
hedrin'den uzaklaştırılmışlardır. Kaderi de 
inkâr eden Sadükiler özgür iradeyi kabul 
ediyor, kişinin sadece yaptıklarının karşılı- 
ğını göreceğini söylüyorlardı. Meleklerin ve 
cinlerin varlığını reddettiklerinden yaşa- 
dıkları dönem Yahudiliğinin karmaşık te- 
orilerine karşı çıkıyor, böylece şeriatın öğ- 
retisini de (Çıkış, 3/2; 14/19) inkâr etmiş 
oluyorlardı. Kutsal metinlerde açıkça ya- 
zılı olmayan şeyleri kabul etmeyen Sadü- 
kiler daha sonra Helenizm'den etkilene- 
rek Aristo'nun doktrinini benimsemişler- 
dir (NDB, s. 665). 


4. Essenilik (İsiyim). Milâttan önce Il. as- 
rın ortalarından milâttan sonra 70'te mâ- 
bedin yıkılışına kadar geçen dönemde Fi- 
listin'de gelişen dini bir hareket olup ilk 
ortaya çıkışı Makkabi isyanları sonrasına 
rastlamaktadır. Milâttan önce |. asrın so- 
nunda ana grup Ölüdeniz'in kuzeybatısına 
yerleşmiş ve yarı manastır hayatı yaşama- 
ya başlamıştı. Mezhebin adı olan İbrânice 
“isiyim” kelimesinin aslı bilinmemekte, İb- 
rânice “dindarlar” anlamındaki “hasidim”in 
Süryânice karşılığı veya “şifacı” anlamın- 
da Ârâmice bir kelime olduğu ileri sürül- 
mektedir (The Oxford Dictionary, s. 234). 
Josephus bir yerde kelimeyi “mütevazi ve 
dindar kişi, bunların meydana getirdiği 
topluluk”, bazı yerlerde de “sessiz, sakin 
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kişi, bunların topluluğu” anlamında kullan- 
mıştır; Filon ikinci anlamı tercih etmiştir 
(Kutluay, s. 236). İsiyim'le ilgili en eski kay- 
naklar Kumran yazmaları ile Filon ve Jo- 
sephus'un eserleridir. Bir rivayete göre İsi- 
yim, Makkabi mücadeleleri öncesindeki 
Hasidim'in devamıdır. Yunanlı yöneticiler 
ve Helenistler'e karşı başarı kazanıldıktan 
sonra Hasidim'in dine aşırı bağlılığı top- 
lumda rağbet görmeyince Hasidim men- 
supları bu mezhebi kurmuşlardır. Mün- 
zevi-apolitik bir grup olan Esseniler'in mâ- 
bed yakınına yerleşen küçük bir kısmı çev- 
redeki yerleri dolaşıp tebliğde bulunurken 
diğer bir kısmı (münzevi Kumran cemaati), 
ikinci mâbedin ve ilgili dini otoritenin kut- 
siyetini reddedip Ölüdeniz civarında top- 
lumdan ayrı komünal bir hayat sürmüş- 
tür. Bu grubun gelişmiş bir melek ve âhi- 
ret inancına sahip bulunduğu ve sıkı bir 
temizlik ritüeli uyguladığı bilinmektedir. 
Apokaliptik bir öğretiyle de ilgileri vardı. 
Ayrıca mesihi dönemin yakın olduğu inan- 
cından hareketle kısmen bekârlığı gerekli 
görmüş ve kendilerinin İsrâil'in, kurtuluşu 
hak eden seçilmiş artakalanları olduğuna 
inanmışlardı. Esseniler'in, evlilik hayatı- 
na getirdikleri kısıtlamadan dolayı nesilleri 
devam etmemiş ve mâbedin yıkılışından 
sonra ortadan kalkmışlardır (Gürkan, s. 
28). Esseniler, Tevrat'ın Levililer kitabının 
ortaya koyduğu kurallara son derece bağ- 
lıydı; kazançlarını bir komünist topluluk 
gibi paylaşarak kendilerini dini hayata ve 
çalışmaya vermişlerdi (EJd., VI, 899-902). 

5. Therapeuteler. Milâdi I. yüzyılda İsken- 
deriye'de yaşamış, daha çok teemmül ve 
tefekküre önem veren, yarı manastır ha- 
yatı süren ve Esseniler'e çok benzeyen bir 
yahudi zühd hareketidir. Mezhebin adı olan 
“therapeute” kelimesi “şifa ve ibadet” an- 
lamındaki Grekçe “therapeuein”den gelir; 
dolayısıyla bu adlandırma onların bir yö- 
nüyle insan ruhunun şifacıları olduklarını, 
diğer yönüyle Tanrı'ya kulluklarını vurgu- 
lamaktadır. Menşei bilinmeyen bu hare- 
kette sert bir hayat tarzı ve sıkı bir disip- 
lin vardır. Haklarında sadece Filon'un De 
Vita Contemplativa adlı eserinde bilgi 
vardır. Filon onlardan hayranlıkla bahset- 
mektedir. Bunların mütevazi evlerinin bir 
odası meditasyona, Kutsal Kitap'ın tetki- 
kine ve güneşin doğuşundan batışına ka- 
dar yapılan ibadetlere ayrılmıştı. Biri şa- 
fakta, diğeri gurup vaktinde günde iki 
defa ibadet eder, kutsal yazıların mecazi 
anlamlarını araştırırlardı. Bir therapeute 
haftanın altı gününü evinde uzlet içinde 
geçirir, Şabat'ta kadınlar ve erkekler kut- 
sal metinler üzerine çalışmak için topla- 
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nır, daha sonra ekmek, tuz ve otlardan 
ibaret yemeklerini yerlerdi. Bu mezhepte 
7 ile 50 rakamlarının ayrı bir önemi var- 
dır (a.g.e., XV, 1111-1112; The Oxford Dic- 
tionary, s. 690-691). 


6. Zelaotlar (Zelotes, Kannaim). Kudüs 
şehrinin Romalılar'ca yıkılışına (70) ve Ma- 
sada'nın düşüşüne (73) kadar geçen dö- 
nemde Roma'ya karşı ayaklanan ve asla 
tâvize yanaşmayan Filistinli yahudi grup- 
larına verilen Grekçe bir ad olup “Tanrı ve 
şeriat için gayret gösteren, yurt sever” an- 
lamına gelmektedir. İbrânice karşılığı Kan- 
na'dır, bu sebeple söz konusu hareketin 
mensuplarına Kannaim de denilmektedir. 
Milâdi 66 yılından sonra kelime, isyanla- 
rı ve özellikle mâbedde düzeni sağlamayı 
amaçlayan silâhlı grubu ifade eden politik 
bir anlam kazanmıştır. Farklı Zelaot grup- 
ları 66-73 yılları arasında Romalılar'a kar- 
şı başlatılan büyük isyana katılmışlar, Ku- 
düs'te ve Masada'da yok olmuşlardır (DR, 
II, 2154-2155; The Oxford Dictionary, s. 
757; EJd., XVI, 947-950). Kaynaklarda ikin- 
ci mâbed döneminde ve sonrasında orta- 
ya çıkan Banaim, Hypsistarianler, Heme- 
robaptistler, Maghariya gibi dini hareket- 
lerden de bahsedilmektedir (EJd., XIV, 
1087-1089). 


B) Ortaçağ'da Teşekkül Eden Mezhep- 
ler. 1. Rabbâni Yahudilik (Yahadut Rabba- 
nit). İlk dönem yahudi mezheplerinden Fe- 
risiliğin devamıdır. I-VI. yüzyıllar arasında 
gerçekleştirilen Talmud çalışmaları çerçe- 
vesinde ortaya çıkmış, bu tarihten itiba- 
ren Yahudiliğin geçerli mezhebi olmuştur. 
Ortaçağ'da Karâiler, Rabbinik Yahudiliğin 
otoritesine karşı çıkmış ve gerçek Yahudi- 
liği kendilerinin temsil ettiklerini ileri sür- 
müştür. Rabbâni Yahudiliğe göre Tevrat'- 
ta geçen, “Ve Rab Müsâ'ya dedi: Dağa ya- 
nıma çık ve orada bulun; taş levhaları, yaz- 
dığım şeriat ve emirleri öğretmek için on- 
ları sana vereceğim” ifadesi (Çıkış, 24/12) 
Sinâ'da Müsâ'ya hem yazılı hem Şifahi To- 
ra'nın verildiğini göstermektedir. Her ikisi 
de nesilden nesile aktarılmış ve Şifahi To- 
ra milâttan sonra Il. yüzyılda derlenmiş, 
II-VI. yüzyıllarda Bâbil ve Kudüs Talmud'- 
ları oluşturulmuştur. Daha sonraki asırlar- 
da Talmud'la ilgili açıklamalar, soru ve ce- 
vaplar, yorumlar şeklinde çok sayıda Rab- 
binik literatür meydana gelmiş, bu külli- 
yat Rabbinik Yahudiliğin temelini teşkil et- 
miştir. Rabbinik Yahudiliğe göre Şifahi To- 
ra olmadan Yazılı Tora anlaşılamaz. Yahu- 
di dini hukuku her şeyden önce Yazılı To- 
ra üzerine temellendiği gibi Şifahi Tora 
üzerine de temellenir. Birinci mâbed dö- 
neminde (m.ö. X-VI. yüzyıl) Yahudilik, Ku- 


düs mâbedinin görevlileri tarafından tem- 
sil ediliyordu. İkinci mâbed döneminden 
itibaren (m.ö. VI — m.s. I. yüzyıl) rabbile- 
rin varlığı söz konusudur. Rabbiler mâbed- 
de görevli din adamlarından farklıdır, bun- 
lar Şifahi Tora'yı da içine alan dini hukuk 
uzmanlarıdır. Mâbed görevlileri Şifahi To- 
ra'yı halk rivayetleri şeklinde gördüğünden 
onu kabul etmemiştir. Haşmonaim döne- 
minde bu farklılık siyasi-dini bir mahiyet 
kazanmış, mâbedin din adamları ve ta- 
raftarları Sadükiler'i, rabbiler ve taraftar- 
ları da Ferisiler'i oluşturmuştur. 70 yılın- 
da mâbedin yıkılışının ardından Sadükiler 
ortadan kalkınca sadece Ferisi rabbiler 
kalmış ve onların temsil ettiği Yahudilik 
muteber kabul edilmiştir. Ortaçağ'da Rab- 
binik Yahudilik ile Karâilik arasında şid- 
detli tartışmalar meydana gelmiştir. Gü- 
nümüzde Rabbinik Yahudilik üç büyük 
mezhep halinde devam etmektedir; bun- 
lar Ortodoks, muhafazakâr ve reformist 
akımlardır. 


2. İseviyye. Milâdi VIII. yüzyılda İran'da 
yaşayan Ebü İsâ İshak b. Ya'küb el-İsfahâ- 
ni tarafından kurulan ve İsfahâniyye adıy- 
la da anılan, ikinci mâbedin yıkılışından ve 
İslâm'ın zuhurundan sonra ortaya çıkan 
bir mezheptir (EJd., 11, 183). Obadiah / 
Obed Elohim diye tanınan Ebü İsâ'nın asıl 
adı Yitshak ben Yaakov'dur. Emevi halife- 
si Abdülmelik b. Mervân veya Il. Mervân 
döneminde düşüncelerini yaymaya baş- 
lamış, Abbâsi Halifesi Mansür zamanın- 
da (754-775) faaliyet göstermiştir (Şeh- 
ristâni, |, 215). Ebü İsâ kendini beklenen 
mesihin elçisi, hatta bizzat mesih ve pey- 
gamber olarak takdim etmiş, Abbâsi yö- 
netimine baş kaldırmış, Rey şehri civarın- 
da yapılan savaşta öldürülmüş veya savaş 
alanından kaçmıştır. Mezhep mensupları 
Ebü İsâ'nın ölmediğine, ileride tekrar ge- 
leceğine inanmaktadır. Mezhebin esas- 
ları hakkındaki sınırlı bilgilere göre Ebü 
İsâ öğrenim görmediği halde vahiy ve il- 
hamla birçok eser kaleme almıştır. Sema- 
ya urüc etmiş, Allah tarafından İsrâilo- 
ğulları'nı kurtarmakla görevlendirilmiştir. 
Yahudilerin günde üç vakit olan ibadetle- 
rini yedi vakte çıkarmış, sürgün dönemin- 
de hayvan ve kuş eti yenilmesini, şarap 
içilmesini yasaklamış, boşanmaya asla izin 
vermemiştir. Tevrat'taki dini hükümlerin 
bir kısmını kendine göre yorumlayarak di- 
ğer yahudilerden ayrılan Ebü İsâ, Rabbi- 
nik Yahudiliğin kutsal günlerini benimse- 
miştir. Ona göre İsâ ve Muhammed pey- 
gamberdir, ancak sadece kendi ümmet- 
lerine gönderilmişlerdir. İseviyye mensup- 
ları zaman içinde azalmıştır. Kirkisâni (6. 
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930) döneminde bunlardan yirmi kada- 
rının Dımaşk'ta, birkaçının da İsfahan'da 
bulunduğu bilinmektedir. Günümüzde ise 
mensubu kalmamıştır. 


3. Yudganiyye. Ebü İsâ'nın ölümünden 
sonra yerini müridi Yudgan (Yehuda) almış- 
tır. Peygamber olduğunu iddia eden Yud- 
gan da mesih iddiasıyla ortaya çıkmıştır 
(The Oxford Dictionary, s. 459). Yudgan, 
Ebü İsâ'nın âkıbetine uğramamak için ba- 
ğımsızlık iddiası taşımamış ve siyasi mÜ- 
cadeleye girişmemiştir. O da, İsâ ile Mu- 
hammed'in sadece kendi milletlerine gön- 
derildiğini söylemiştir. Şehristâni'nin kay- 
dettiğine göre Yudgan, Tevrat'ın hem zâ- 
hiri ve bâtıni hem hakiki ve mecazi mâ- 
nası olduğunu ileri sürmüş, Tevrat'ı buna 
göre yorumlamış, cennet ve cehennem- 
le ilgili inançları te'vil etmiş, kader konu- 
sunda insanın iyiyi veya kötüyü seçmede 
hür olduğunu iddia etmiştir. Kirkisâni'ye 
göre Yudgan, İseviyye'den et ve şarap ya- 
sağı yanında yedi vakit ibadet usulünü de 
almıştır. Onun Allah'ın sıfatları konusun- 
daki görüşü Mu'tezile ile paraleldir. İn- 
sana ait sıfatların Allah'a isnat edilmesi- 
ni teşbih gerekçesiyle câiz görmemiş, Şa- 
bat'a ve diğer dini günlere ait kuralların 
Kudüs ve Filistin dışında geçerli olmadı- 
ğını ileri sürmüştür (Kutluay, s. 255-256; 
EJd., XVI, 868). 

4. Müşkâniyye (Şâzkâniyye). Şehristâni'- 
ye göre Yudgan'dan sonra VIII. yüzyılda 
İran'da ortaya çıkan talebesi Müşkân ta- 
rafından kurulmuştur. Müşkân, mensup- 
larıyla birlikte isyan edip Hemedan'dan yo- 
la çıkmış ve Kum şehri civarında hepsi kı- 
lıçtan geçirilmiştir. Müşkâniyye de Yud- 
ganiyye ile aynı esasları benimsemiştir. 
Müşkâniler'den bazılarının Hz. Muham- 
med'in yalnız Araplar'a gönderilmiş pey- 
gamber olduğunu söyledikleri nakledilmek- 
tedir (a.g.e., a.y.). 

5. Karâilik (Karaim). VIII. yüzyılda Irak'- 
ta doğan ve Tanah'ı dini hükümlerin yegâ- 
ne kaynağı kabul eden bir harekettir. İb- 
rânice “karaim” kelimesi “okumak” anla- 
mındaki “kara” kökünden gelir. Tanah'ı çok 
okudukları ve üzerinde çalıştıkları için bu 
adı almışlardır. Karâi hareketinin başlan- 
gıcı Irak'ta yaşayan Anan ben David'e da- 
yanmaktadır. Nitekim hareket önce bu 
şahsa nisbetle Ananiyye diye anılmış, IX. 
yüzyılın ilk yarısında Karaim ismini almış- 
tır (bk. KARÂİLİK). 


C) Ortaçağ Sonrasında Ortaya Çıkan 
Dini Hareketler. Hasidizm (Hasidut). XVIII. 
yüzyılda teşekkül eden dini ihya hareke- 
tidir. Rabbi İsrael ben Eliezer (Baal Şem- 


Tov, ö. 1760) önderliğinde Polonya'da baş- 
lamış ve Doğu Avrupa yahudileri arasın- 
da yayılmıştır; bugün de varlığını sürdür- 
mektedir. Hasidiliğe cephe alan gelenek- 
sel Rabbâni Yahudilik mensupları bunları 
Mitnagedim (karşı çıkanlar) diye isimlendir- 
miştir. Dini coşku, karizmatik bir lider ve 
sıkı cemaat dayanışmasına dayanan Ha- 
sidizm'in ilk defa Ukrayna-Polonya'daki 
Rabbâni ilim merkezinden uzak dağınık 
kırsal kesimde yaşayan yahudiler arasın- 
da ortaya çıkması, söz konusu yahudi ke- 
simin siyasal ve ekonomik açıdan sıkıntı 
içinde ve baskı ortamında yaşaması, za- 
man zaman katliama mâruz kalması, öğ- 
retim kurumlarından yoksun bulunması, 
Rabbâni Yahudiliğin formel ve dogmatik 
yapılanmasının ihtiyaçlarını karşılamama- 
sı gibi sebepler rol oynamıştır (Gürkan, s. 
38). Nitekim Polonya yahudilerinin duru- 
mu büyük katliamların vuku bulduğu 
1648'den sonra daha da kötüleşmiş, ca- 
hillik geniş halk kitlelerinde büyük ölçüde 
artmış, halk ile okumuş kesim arasındaki 
uçurum biraz daha derinleşmiştir. Öte 
yandan sahte mesih Sabatay Sevi'nin or- 
taya çıkmasıyla alevlenen heyecan orta- 
mında, yaşanan umutsuzluk ve karışıklık 
şartlarında mistik düşünceler Louria ka- 
balası şeklinde gelişmeye uygun bir alan 
bulmuştur (DR, 1, 822). 


Mütevazi bir çevreden gelen ve insan- 
ların mânevi çöküntülerine karşı son de- 
rece hassas davranan Baal Şem-Tov, Ha- 
sidizm hareketinde gerçek bir devrim yap- 
mış, bu konuda kendisine ilham kaynağı 
olan Louria kabalasını katı zühd hayatın- 
dan soyutlayarak halkın seviyesine uygun 
hale getirmiştir. Bu hareketin en belirgin 
özelliği temelindeki mistik anlayışa para- 
lel olarak dini öğrenim ve bilgiden, resmi- 
yetten ziyade dua, tefekkür ve samimi- 
yetle, dini hissiyata ağırlık vermesi, Rab- 
bâni bilgiyi esas alan doktrin yerine Hasi- 
di liderinin temsil ettiği dini şahsiyeti vur- 
gulamasıdır. Bir diğer özelliği de ibadet gi- 
bi dini uygulamaların yerine getirilmesin- 
de Rabbâni titizlik, resmiyet ve ciddiyete 
zıt unsurlar olan mistik konsantrasyon, 
neşe ve haz faktörlerine (şarkı, dans, içki 
ve hikâye anlatımı) ağırlık vermesidir. Böy- 
lece bir hasidin bütün hayatı ibadet kabul 
edilmektedir. En üst mertebeye erişen ki- 
şiye “tsaddig” denilmekte, onlara göre bu 
kişi insanlarla yüce âlemler arasında ara- 
cılık yapmaktadır. Eski metinlere göre ha- 
sid, tsaddigten daha üst mertebede idi. 
Müridler hasidim diye adlandırılıyor, tsad- 
dig unvanı üstada veriliyordu. Çok yaygın 
olan yanlış bir değerlendirmeye göre Tsad- 
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digizm, Hasidizm'in gelişmiş biçimidir. Ger- 
çekte ise Baal Şem-Tov döneminden iti- 
baren Hasidizm, mânevi lider rolü üstle- 
nen ve müridleri için dua eden aziz bir in- 
san kavramından farklı değildir. 


Panteist Tanrı anlayışının hâkim oldu- 
ğu Hasidi teolojisi, Tevrat öğrenimi üze- 
rine yoğunlaşan Rabbâni Yahudilik'ten 
farklı şekilde her yahudi bireye ve günde- 
lik işlere kutsiyet atfetmektedir. Tanrı ile 
insan arasındaki ilişki ve etkileşim İsrâil 
bireyleri arasında eşitlik ve kardeşlik, in- 
sanın Tanrı'nın süretinde yaratılması ve 
dünyanın İsrâil için halk edilmesi temala- 
rı Hasidi öğretinin merkezinde yer almak- 
tadır (Gürkan, s. 129). Baal Şem-Tov, Tan- 
rı'nın her şeyde mevcudiyeti sebebiyle in- 
sanın sürekli tecrübe etmesi gereken se- 
vinç kavramı üzerinde durmuştur. Hasidik 
yolun gereklerine uygun yaşayan insanın 
temel hedefi her şeyde var olan ilâhi kı- 
vılcımları kurtarmak, böylece Şekina'yı sür- 
gün hayatından özgürlüğe kavuşturmak- 
tır. Bu anlayış, Baal Şem-Tov ve onun ar- 
dından müridlerince Talmud akademileri- 
nin bilim dili kullanılmadan hikâye ve kıs- 
salar şeklinde halka iletilmiştir. Hasidizm 
aynı zamanda geniş halk kitleleri için Rab- 
binik otoritelerin baskısından bir kurtu- 
luş olmuştur. Bu dönemde Baal Şem-Tov'u 
mânevi rehber kabul ederek hasidut (aziz- 
lik) idealini gerçekleştirmek amacıyla dini 
yükümlülüklere önem veren mistik küçük 
gruplar ortaya çıkmış, diğerleri ise ya da- 
ğılmış ya da bu harekete katılmıştır. 


Baal Şem-Tov'un 1760'ta ölümünden 
sonra bu hareket Jacob Joseph de Polon- 
noye ve hareketin gerçek kurucusu sayı- 
lan Dov Baer vasıtasıyla büyük başarılar 
elde etmiştir. Hasidizm'in küfür ve sap- 
kınlık olduğunu ileri süren Mitnagedim'in, 
diğer geleneksel rabbiler ve cemaat ön- 
derlerinin muhalefetine rağmen bu ha- 
reket çok hızlı bir gelişme göstermiş ve 
XIX. yüzyılın başlarında Doğu Avrupa ya- 
hudilerinin hemen hemen yarısından faz- 
lasını etkilemiştir. Önceleri Rabbâni düze- 
ne ve otoriteye baş kaldırı şeklinde yo- 
rumlandığından, başta Vilnalı Gaon diye 
bilinen dönemin meşhur âlimi Rabbi Eli- 
yahu ben Solomon olmak üzere gelenek- 
sel yahudi otoriteleri tarafından büyük tep- 
kiyle karşılanmış, mensuplarıyla her tür- 
lü irtibat yasaklanmış, daha sonra oluşan 
hiyerarşik yapısından dolayı liberal yahu- 
diler tarafından eleştirilmiştir. Ancak özel- 
likle II. Dünya Savaşı'nın ardından Martin 
Buber ve Abraham Joshua Heschel gibi 
düşünürlerin çalışmalarıyla Hasidizm grup 
olarak değilse bile mistik bir ideoloji olarak 
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daha olumlu bir imaja kavuşmuştur. Ka- 
bala geleneği, yahudi mistisizminin son 
safhası diye nitelenebilecek Hasidilik için- 
de varlığını sürdürmektedir. Zaman içeri- 
sinde Hasidiliğin Habad, Satmar, Ger, Viş- 
niz, Belz gibi kolları ortaya çıkmıştır (DR, 
I, 822-823; Gürkan, s. 38-39; Dictionnaire 
encyclopedigue du Judaisme, s. 486-490). 


Kabala. “Gelenek” anlamındaki kabala 
kelimesiyle ifade edilen yahudi mistik ge- 
leneğinin kökeni çok gerilere götürülmek- 
le birlikte bir sistem halinde XII-XIII. yüz- 
yıllarda İspanya'da ortaya çıktığı kabul edil- 
mektedir; kabalist öğretinin temel metni 
olan Zohar da bu dönemde meydana ge- 
tirilmiştir. Başlangıçta dar bir çerçevede 
bilinen bu hareketin yaygınlaşması XVIII. 
yüzyılda Doğu Avrupa yahudileri arasında 
Hasidiliğin oluşmasıyla başlamış, Gershom 
Scholem ile Martin Buber kabala hareke- 
tinin tanınmasında önemli rol oynamıştır. 
Kabalanın en erken biçimini, kutsal taht 
ve onu taşıyan araba motifleri etrafında 
şekillenen Merkava literatürü içinde bul- 
mak mümkündür. Merkava mistisizmin- 
de ulühiyyetin mahiyetini kavramaktan zi- 
yade Tanrı'nın ihtişamını tecrübe etmesi 
ve ruhun bu tecrübe için semavi alana 
yolculuk yapması ve yükselmesi söz konu- 
sudur. Bu konuda, biri kutsal metin üze- 
rine yoğunlaşmak suretiyle ulühiyyete ve 
kutsal tahta dair tefekkürle, diğeri Tan- 
rı'nın isimleri ve büyüsel nitelikli duaların 
kullanıldığı özel mistik teknikler vasıtasıy- 
la kutsal taht müşahedesine ulaşma şek- 
linde iki mistik tecrübe vardır. Bu ikincisi, 
yükselme işlemi için gerekli dua ve for- 
müllerin yanlış kullanılmasıyla tehlikeli so- 
nuçlar doğuran bâtıni bir yoldur. İlk dö- 
nem yahudi mistisizminde dünyanın baş- 
langıcı ve evrenin yaratılışıyla ilgili bazı sır- 
ri bilgiler yer almaktadır. İkinci tür öğre- 
tinin en önemli yazılı örneği dünyadaki ya- 
ratıcı güçleri kontrol etme teknikleri, bü- 
yülü harf kombinasyonları ve harflerin sa- 
yısal değerlerine yönelik hesaplamaların 
yanı sıra ilâhi yaratma sürecinde yer alan 
otuz iki yapılanmadan bahseden Sefer 
Yetsira'dır (Yaratılış kitabı). İspanyol ka- 
balasının temeli olan Zohar kitabının en 
önemli özelliği ise kabalanın merkezinde 
yer alan, ulühiyyetin mahiyetini ve yaratı- 
lışla münasebetini açıklayan sefirot doktri- 
nini gelişmiş şekliyle ortaya koymasıdır. 
Kabalanın temel gayesi Tanrı'yı ve yaratı- 
ışı, Tanrı ile yaratılış arasındaki ilişkinin 
sırlarını anlamaktır. Bu sebeple yaratılış- 
la kurtuluş kabalanın asli konularıdır. İb- 
rani diline kutsiyet atfeden kabala kutsal 
yazıları özel biçimde yorumlayarak onlar- 
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daki yaratılış ve kurtuluş sırlarını anlama- 
ya çalışır. Kabala geleneği günümüzde Ha- 
sidilik içinde varlığını sürdürmektedir. 

D) Modern Dönem Yahudi Oluşumları. 
XVIII. yüzyıl, Aydınlanma hareketiyle or- 
taya çıkan modern çağın geleneksel din 
anlayışı ve bunun toplum yapısı üzerin- 
deki etkilerine paralel olarak Yahudiliğin 
ve yahudi kimliğinin de ciddi kırılmalara 
uğradığı bir dönemdir. Aydınlanma döne- 
mi, yahudi dininin yanı sıra yahudi toplu- 
mu üzerinde de doğrudan etkili olmuş, 
temel dini konularda rabbilerin otoritesi 
ve halahanın rehberliği doğrultusunda ka- 
zanılan ortak bakış açısı değişime uğra- 
mıştır. Toplum yerine bireyi, din ve gele- 
nek yerine aklı merkeze alan Aydınlanma 
sürecinin en yıkıcı etkisi, Yahudiliğin te- 
mel özelliğini meydana getiren yahudi dini 
hukuku üzerinde kendini göstermiş, en- 
tegrasyon ve sosyalleşme süreci başta Şa- 
bat ve kaşer kuralları ile sinagog ibadeti 
olmak üzere yahudi kimliğinin gösterge- 
lerinden olan fiillerin tercihen ya da kaçı- 
nılmaz biçimde terkedilmesi veya radikal 
değişime uğraması sonucunu doğurmuş- 
tur. Öte yandan yahudi kimliğinin bütün- 
lüğünün bozulması süreci, sadece dini bo- 
yutu değil aynı zamanda tek başına etnik 
boyutu esas alacak şekilde Yahudiliğin tek 
bir unsura, dolayısıyla salt dini veya salt 
etnik kimliğe indirgenmesi, belli açılardan 
radikalleşmesi ve seküler niteliği kazan- 
masıyla neticelenmiştir. Bu doğrultuda, 
daha farklı oluşumlara zemin hazırlaya- 
cak şekilde sırf din vurgusu üzerine te- 
mellenen bireyci ve liberal karakterli re- 
formist Yahudilik hareketinin yanı sıra bu- 
nun tam karşıtı olarak iki farklı tepkinin 
ortaya çıkmasına yol açmıştır. Bunlardan 
biri, her ne kadar kendini Rabbâni Yahu- 
diliğin devamı şeklinde tanımlasa da ge- 
leneksel biçimiyle tarih boyunca ayakta 
kalan adaptasyon tecrübesini göz ardı et- 
mek suretiyle yeni olan her şeyi reddeden 
katı ve statik karakterli Ortodoks Yahudi- 
lik, diğeri ise dini dışlayacak biçimde salt 
milliyet ve etnik eksenli seküler siyonizm- 
dir. Bu iki kutup arasında, daha sonra mo- 
dern Ortodoksluğa dönüşecek olan ılımlı 
yeni Ortodoksluk ile başlangıçta pozitif- 
tarihsel ekol diye isimlendirilen, ardından 
biri muhafazakâr Yahudilik, diğeri Ame- 
rika'ya özgü yeniden yapılanmacı Yahudi- 
lik olmak üzere iki ayrı harekete dönüşen 
yeni bir oluşum ortaya çıkmıştır. Böylece 
yahudi dini, Rabbâni-Hasidi ayrışmasında 
görüldüğü gibi sadece biçimsel değil bu- 
nun ötesinde temel esaslar, değerler ve 
ayırt edici sınırlar üzerinde de kendini gös- 


teren bir nevi cemaatleşme ya da kutup- 
laşma sürecine girmiştir. Yahudi Aydın- 
lanması'nın en gözle görülür sonuçların- 
dan biri olarak, XIX. yüzyılda Alman yahu- 
di cemaati içinde doğup daha sonra Ame- 
rika'da ve bilhassa diğer Batı ve Orta Av- 
rupa ülkelerindeki yahudi cemaatlerine de 
taşınan reformist, muhafazakâr ve Orto- 
doks Yahudilik hareketleri, özellikle Aşke- 
nazi yahudi toplumları için geçerli olmak 
üzere XX. yüzyıldan itibaren üç büyük ya- 
hudi teşekkülü durumuna gelmiştir. Baş- 
ta dönemin önde gelen yahudi âlimi Mo- 
ses Sofer, kendilerini Tevrat'a bağlı yahu- 
diler diye nitelendiren geleneksel yahudi 
din âlimleri, modernliğin ve reformist ha- 
reketin yıkıcı etkisine karşı sadece Tevrat'ı 
esas almak üzere her türlü değişim ve ye- 
niliğe karşı çıkmışlardır. Reform, pozitif- 
tarihsel ekol ve yeni Ortodoksluk hare- 
ketlerinin öncülüğünü yapan Abraham Gei- 
ger, Zacharias Frankel ve Samson Raphael 
Hirsch gibi Aydınlanmacı yahudi din âlim- 
leri, Yahudiliği ve yahudi hayatını yeni şart- 
lar doğrultusunda yeniden yorumlama ve 
biçimlendirme yoluna gitmişlerdir. Bu ha- 
reketlerden her biri bir önceki grubun aşı- 
rılığına tepki olarak ortaya çıkmıştır (Gür- 
kan, s. 39-42). 


1. Ortodoks Yahudilik. Bu isim ilk defa 
Yahudi Aydınlanması döneminde 1795'te 
ortaya çıkmış, XIX. yüzyıldan itibaren yay- 
gınlık kazanmış, reformist Yahudilik ha- 
reketinin ortaya koyduğu yeniliklere tep- 
ki olarak yahudi inanç ve uygulamalarının 
bütününü ifade etmek üzere kullanılmış- 
tır. Ortodoks Yahudilik, Yazılı ve Şifahi To- 
ra'nın tamamını benimseyip halahanın öğ- 
retisine sıkı sıkıya riayet eden, ilâhi ilha- 
ma dayalı bir Yahudiliği savunma esasına 
dayanır. Ortodoks yahudiler başlangıçta 
merkezi ve Doğu Avrupa'da yaşayan, ya- 
hudi halkının tarihi ve dini üzerine temel- 
lenmiş geleneksel Yahudiliği savunan ve 
sekülerleşme akımlarına karşı çıkan yahu- 
dilerdi. Ortodoks Yahudilik geleneğin ger- 
çek sahibi olduğunu kabul eder ve Yahu- 
diliği zamanın şartlarına uydurmayı he- 
defleyen yeni akımlar karşılarında ilâhi 
vahyin üstünlüğünü öngörür. Yahudi Ay- 
dınlanması ilk aşamada dini otorite yeri- 
ne rasyonel araştırma ruhunu koymak is- 
tiyor, bu da geleneksel hayat tarzını teh- 
dit ediyordu. Fakat Rabbinik yöneticileri 
daha çok endişelendiren reform hareke- 
tiydi. Abraham Geiger, Samuel Holdheim 
ve beraberindekiler ibadet ve uygulama- 
larla ilgili değişikliklerle yetinmiyor, Yahu- 
diliğin hukuki-şer'i temellerine saldırıyor, 
hatta İbrânice'nin kullanımını tartışma ko- 
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nusu yapıyordu. Ortodokslar ise bunu da- 
ha büyük tehlikelerin ilk habercisi olarak 
görüyorlardı. Dolayısıyla bu hususta şeri- 
atın sıkı sıkıya uygulanması ve geleneksel 
İbrânice ile ibadete dokunulmaması, Şa- 
bat ve bayram ibadetlerinde org çalınma- 
sının yasaklanması, sinagogda kadın-er- 
kek ayırımının devam ettirilmesi öncelik 
kazanıyordu. Ancak Ortodoks hareket için- 
de başlangıçtan itibaren modernliğe kar- 
şı alınacak tedbirler konusunda bir uzlaş- 
ma sağlanamamıştır. Bazıları Haskala'nın 
bütün değerlerini reddedip reformistleri 
aforoz etmişlerdir. Rabbi Moise Sofer de 
Presbourg tarafından savunulan bu dav- 
ranış, Doğu Avrupa yahudileri ve Hasidik 
cemaatlerle Yahudi Macar Ortodoksları'- 
nın bir kısmının temel özelliğini teşkil et- 
miştir. Daha sonra bu Ortodoksluk anlayışı 
antisiyonist Agudat Yisrael akımını mey- 
dana getirecektir. Alman Ortodoksluğu, 
Batı Avrupa'da ve özellikle Hollanda ve İs- 
viçre'de etkili olmuştur. Haskala'nın yayıl- 
ması ve eğitimle sinagoglardaki reform 
müdahaleleri tansiyonu yükseltmiştir. Ya- 
hudi nüfusunun yarısını oluşturan Yahu- 
di Macar Ortodoksluğu biri Hasidik yığın- 
ları toplayan geleneksel yöneliş, diğeri mo- 
dern dünyanın değerlerini tanıyan ve on- 
ları geleneksel Yahudiliğe bağlama eğilimi 
şeklinde iki yönde gelişmiştir. Rabbinik yö- 
neticiler, Samson Raphael Hirsch tarafın- 
dan kurulan Tevrat ve dünyaya açılış giri- 
şimini savunmuştur. Bunlar Yahudilik'teki 
yeni Ortodoksluk hareketini kurmuş, ar- 
dından Avrupa'da modern veya merkezi 
Ortodoksluğu teşkil etmiştir. Doğu Avru- 
pa'da benzer bir akım “mitnagedim” ara- 
sında yayılmıştır. Farklı yönelişleriyle Or- 
todoksluk, Amerika Yahudiliği'nin mâ- 
nevi hayatının temel akımlarından birini 
meydana getirmektedir (The Oxford Dic- 
tionary, s. 516-517; EJd., XII, 1486-1493). 


2. Yeni (Modem) Ortodoksluk. Samson 
Raphael Hirsch'ün öncülük ettiği, Orto- 
doksluk ile pozitif-tarihsel ekol arasında 
yer alan yeni Ortodoksluk hareketi, yahu- 
di geleneğinde esasen mevcut olan deği- 
şim prensibinden hareketle Tevrat emir- 
leriyle mevcut dünya düzenini uzlaştırma 
hedefi doğrultusunda oluşmuştur. Hirsch, 
temelinde Tevrat'ın ve Rabbâni geleneğin 
yer aldığı, modern kültürün gereklerini de 
dikkate alan bir bakış açısından hareket- 
le geleneği modern anlayışla uyumlu hale 
getiren bir Yahudilik yorumu ortaya koy- 
muştur. Reformist hareket aklı ve ilerle- 
meyi, muhafazakâr hareket ortak toplum 
bilinci ve iradesini vurgularken Hirsch'ün 
yeni Ortodoksluğu değişimi onaylayan ge- 


lenek fikri üzerinde durur. Bu ılımlı Orto- 
doksluk anlayışı, daha sonra gerek Ame- 
rika gerekse Avrupa'da kendini Ortodoks 
olarak tanımlayan yahudi kesiminin bü- 
yük bir kısmı tarafından benimsenmiştir 
(Gürkan, s. 46-47). 

3. Ultra Ortodoksluk. Rabbi Moses So- 
fer ile kendilerini Tevrat'a bağlı yahudiler 
diye nitelendiren geleneksel yahudi din 
âlimleri, modernliğin ve reformist hareke- 
tin yıkıcı etkilerine karşı sadece Tevrat'ı 
esas almak suretiyle her türlü değişime 
ve yeniliğe karşı çıkmışlardır. Moses So- 
fer tarzı Ortodoksluk, günümüzde Hasidi 
grupları da içine alacak şekilde Ultra Or- 
todoksluk (Haredim) adı altında devam et- 
mektedir. Bunların özel giysileri, ayrı ma- 
halleleri, ayrı dini kurumları vardır. Erkek- 
ler siyah elbiseleri ve şapkalarıyla hemen 
tanınır. Ultra Ortodoks, Yahudilik içinde 
Yeşiva Ortodoksluğu olarak bilinen Hare- 
di kesimiyle farklı bölge ve ailelere göre 
gruplaşma gösteren Hasidi kesim, temel 
Yahudilik anlayışı ve modern kültürün red- 
di konusunda benzer bakış açılarına sa- 
hip olmakla birlikte iç yapılanma ve âdet- 
ler bakımından farklılık göstermektedir. 
Litvanya kökenli Aşkenazi yahudilerinin 
teşkil ettiği Yeşiva Ortodoksluğu, gelenek- 
sel biçimiyle Talmud'un öğretildiği yahu- 
di din akademileri olan yeşivalardan yetiş- 
miş rabbilerin rehberliğinde hareket eden 
ve kendilerini Rabbâni geleneğin devamı 
kabul eden yahudi oluşumunu temsil et- 
mektedir. Rusya-Polonya-Ukrayna köken- 
li Hasidi kesim ise farklı Hasidi liderler ve 
bağlı oldukları hânedanlar yoluyla günü- 
müze kadar gelen ve daha çok ortaya çık- 
tıkları bölgelerin adıyla anılan teşekkülleri 
belirtmektedir. Habad, Satmar, Ger, Viş- 
niz, Belz gibi kollara ayrılan ve yine kendi- 
lerine has kıyafetleriyle ayırt edilen Hasidi 
yahudiler çeşitli Avrupa ülkelerinin yanı sı- 
ra çoğunlukla Amerika'da ve İsrail'de ya- 
şamaktadır. En aktif Hasidi grupların ba- 
şında Habad Lubaviç grubu gelmektedir 
(a.g.e.,s. 47-48). 

4. Reformist Yahudilik. Avrupa'da XIX. 
yüzyılda, Aydınlanma ruhunun etkisiyle 
yahudi dinini çağın şartlarına uyumlu ve 
bilhassa dinden uzaklaşmaya başlayan ya- 
hudiler için cazip hale getirmek amacıyla 
akılcılık, evrenselcilik ve ilerleme gibi ilke- 
ler üzerine kurulu bir hareket şeklinde or- 
taya çıkmış ve ritüeli ilgilendiren konular- 
da birtakım yenilikler yapmıştır. Bu bağ- 
lamda 1810'lu yıllardan başlamak üzere 
sinagog ibadeti ve Şabat kuralları ile er- 
genlik ve evlilik merasimlerinde değişik- 
likler uygulamaya konmuştur. Bu değişim- 
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lerin başında duaların kısaltılması, ibade- 
tin sıkı bir düzen içinde kadın-erkek karı- 
şık olarak koro ve org eşliğinde icra edil- 
mesi, ibadette yerel dille vaazlara yer ve- 
rilmesi, hem erkek hem kız çocukları için 
cemaate katılım amacıyla yapılan konfir- 
masyon töreninin düzenlenmesi gelmek- 
tedir. 1840'lı yıllarda başta Abraham Gei- 
ger ve Samuel Holdheim olmak üzere ya- 
hudi dininin modern bilimsel metotlar ışı- 
ğında incelenmesini isteyen liberal rabbi- 
ler Talmud'un otorite olma özelliğini red- 
detmiş, sünnet olmanın ve kısmen Şabat 
kurallarının terkini savunmuştur. Seçil- 
mişlik, vahyin değişmezliği ve kurtarıcı 
mesih fikriyle kutsal topraklara dönüş, 
mâbedin yeniden inşasına dair bütün atıf- 
ların ve kadın cinsine yönelik olumsuz ifa- 
delerin dua kitaplarından çıkarılması ön- 
görülmüş, bu doğrultuda yeni dua kitap- 
ları yazılmıştır. Almanya'da ortaya çıkan, 
Fransa ve İngiltere yanında diğer Batı Av- 
rupa ülkelerine de yayılan reformist hare- 
ket, Amerika'da Isaac Mayer Wise ve Kauf- 
mann Kohler'in öncülüğünde teşkilâtlanıp 
kısa sürede en sistemli ve güçlü yahudi 
mezhebi konumuna gelmiştir. Reformist 
Yahudilik zaman içinde ciddi değişim ge- 
çirmiştir. Bu akımın prensiplerini belirle- 
mek üzere bugüne kadar ilki 1885 yılında 
Pittsburgh'da olmak üzere beş platform 
düzenlenmiş ve buralarda çeşitli kararlar 
alınmıştır. İlk platform kararlarında Yahu- 
dilik klasik reformist anlayış çerçevesinde 
yüksek bir Tanrı fikrine sahip, etik kural- 
lar üzerine kurulu ilerlemeci bir din, ya- 
hudiler ise bütün insanlığı kucaklayıcı ev- 
rensel bir misyon doğrultusunda hareket 
eden dini bir topluluk şeklinde tanımlan- 
mıştır. Ayrıca ulaşılan akılcı-evrensel anla- 
yış seviyesinde ve buna paralel olarak olu- 
şan modern düzende Yahudiliğin etnik ve 
ritüel boyutlarının önemini kaybettiği vur- 
gusuna yer verilmiştir. 1976 San Francisco 
toplantısında Yahudiliğin evrensel ve et- 
nik yönüyle inanç ve ritüel boyutlarına ay- 
nı ölçüde önem veren, etik ve pratik ayı- 
rımına gitmeksizin Tevrat hükümlerinin 
bir bütün halinde bağlayıcı rolüne işaret 
eden, klasik reformist hareketin antisiyo- 
nist söylemi yerine İsrail topraklarına ve 
İsrail Devleti'ne dini ve etnik bağlılığı onay- 
layan bir bakış açısı ortaya konmuştur. 
1999 Pittsburgh Konvansiyonu da klasik 
reformist anlayışın gelenek lehine yumu- 
şamaya uğradığı bir duruşu temsil etmiş- 
tir. Günümüz itibariyle reformist Yahudi- 
lik çoğulculuk, bireycilik, kadın-erkek eşit- 
liği gibi ilkelerden tâviz vermeden gerek 
evde uygulanan kurallar gerekse sinagog 


217 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YAHUDİLİK 


ibadeti noktasında geleneği ve pratiği bi- 
raz daha fazla dikkate alan bir anlayışı be- 
nimsemektedir. Liberal ve reformist nite- 
lemeleri genelde birbirinin yerine geçecek 
şekilde kullanılsa da bilhassa İngiltere'de- 
ki biçimiyle liberal ve reformist Yahudilik 
adlandırmaları iki ayrı cemaati ifade et- 
mektedir. Buna göre değişimi esas alan 
ve gerektiğinde radikal uygulamaları yu- 
muşatma eğilimi gösteren reformist Ya- 
hudilik'ten farklı olarak liberal Yahudilik, 
reformist Yahudiliğin liberallikten tâviz 
vermeyen daha yenilikçi ve radikal kana- 
dını temsil etmektedir. 1926'da Londra'- 
da oluşturulan ve son olarak merkezini Ku- 
düs'e taşıyan World Union for Progressive 
Judaism adlı kuruluş dünyadaki bütün re- 
formist ve liberal yahudi teşekküllerini bün- 
yesinde toplamıştır (a.g.e., s. 42-44). 


5. Hümanist Yahudilik. Reformist grup 
içinden çıkan ve yeni bir hareket meyda- 
na getiren hümanist Yahudilik evrensel- 
etik değerlere dayanan tanrısız Yahudilik 
anlayışını ifade etmektedir. Bu hareket 
Yahudiliği esasta dini olmaktan çok hal- 
kın ortaya koyduğu bir kültür olarak gör- 
mekte, Yahudiliğin teosantrik temelleri- 
nin eski çağlardan beri tartışıldığını belirt- 
mektedir. Hümanist Yahudilik, Aydınlan- 
ma döneminden itibaren gitgide çoğalan 
oranda geleneksel yahudi uygulamalarını 
terkedip çeşitli dini yorumlar ortaya koy- 
makta, birçokları da agnostik ve ateist bir 
felsefe benimsemektedir. Bugün pek çok 
yahudinin teşkilâtlı bir dini hayatla alâka- 
sı olmadığı gibi Amerika yahudilerinin ya- 
rısının din ve sinagogla bir ilişkisi yoktur. 
Modem siyonizm esasen laik bir hareket 
olarak gelişmiştir; David ben Gurion ve 
Vladimir Jabotinsky gibi İsrail Devleti'nin 
kurucuları yahudi halkının tarihine ve kül- 
türüne bağlıdır, ancak Yahudiliği yaşayan 
kişiler değildir. Kibutz hareketi İsrail'de dini 
olmayan bir kültürün doğmasında önemli 
rol oynamıştır. Laik hümanist Yahudiliğe 
göre her yerde hâzır ve nâzır, kâdir-i mut- 
lak bir Tanrı inancı aşılması güç problem- 
ler doğurmaktadır. Kutsal Kitap ve bilge- 
lerin çalışmaları gelişmekte olan bir me- 
deniyetin eserleridir. Yahudiliğin felsefesi, 
edebiyatı, folkloru ve dini öğretileri tartı- 
şılmaz değildir. 1985'te Amerika'da ulus- 
lar arası bir laik hümanist Yahudilik fede- 
rasyonu kurulmuştur (The Oxford Dicti- 
onary, s. 340; Dictionnaire encyclopedigue 
du Judaïsme, s. 594-595). 


6. Muhafazakâr Yahudilik. XIX. yüzyıl 
Avrupa'sında Zacharias Frankel tarafından 
başlatılan “tarihî okul”dan etkilenerek So- 
lomon Schechter'in öncülüğünde XX. yüz- 
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yılda ilk defa Amerika'da teşkilâtlanıp mez- 
hep haline gelen bir harekettir. Günümüz- 
de Amerika'daki şekliyle muhafazakâr Ya- 
hudilik, Avrupa'daki biçimiyle Masorti di- 
ye adlandırılmaktadır. Muhafazakâr Yahu- 
diliğin oluşum aşamasında etkilendiği po- 
zitif tarihi ekol temelde reformistlerin de- 
ğişim ilkesini, yahudi dininin ve tarihinin 
modern bilimsel metot ışığında incelen- 
mesi prensibini benimsemekle birlikte de- 
ğişimde uyulması gereken ölçü olarak salt 
akıl ya da zamanın ruhu gibi kavramlar 
ve buna bağlı radikal değişim anlayışı ye- 
rine yahudi toplumunun bütününü ve ta- 
rihi süreci esas alan tedrici değişimi ön- 
görmektedir. Muhafazakâr Yahudilik, di- 
nin merkezine bütün bir yahudi toplumu- 
nun ortak iradesini ve bu yolla ulaşılan fi- 
kir birliği prensibini koymak suretiyle re- 
formist ve Ortodoks kuruluşlar arasında 
bir orta yolu temsil etme iddiasındadır ve 
gelenekle bağları koparmadan gerçekleş- 
tirilecek bir değişimi onaylamaktadır. Dini 
konularda kendi karar verme mekanizma- 
sını oluşturan bir organizasyona ve rabbi 
yetiştirme organı olarak New York'ta bu- 
lunan Jewish Theological Seminary'nin ya- 
nı sıra Los Angeles, Kaliforniya, Arjantin 
ve Kudüs'te okulları bulunan muhafazakâr 
Yahudilik, Amerika'da reformist Yahudili- 
ğin hemen arkasından ikinci büyük yahudi 
mezhebi, Kanada'da ise Ortodoks Yahu- 
dilik'le birlikte en büyük iki mezhebinden 
biridir (Gürkan, s. 44-46; EJd., V, 901-906). 


7. Yeniden Yapılanmacı Yahudilik (Re- 
constructionism). Mordecai Kaplan'ın (6. 
1983) görüşleri ve öncülüğü doğrultusun- 
da ortaya çıkan Amerikan Yahudiliği'ne 
özgü bir harekettir. Reformist, muhafa- 
zakâr ve Ortodoks Yahudilik akımlarının 
modernliğin meydan okumasına ve çağ- 
daş Yahudiliğin ihtiyaçlarına cevap vere- 
mediğine, bu problemlere geçerli hiçbir 
çözüm üretemediğine inanan Kaplan'ın Ya- 
hudiliği yeniden yapılandırmak amacıyla 
hazırladığı bir programdır. Kaplan'a göre 
Yahudilik bir dinden ziyade yahudi toplu- 
munun meydana getirdiği, sürekli gelişen 
bir medeniyettir. Bundan dolayı Yahudilik 
tarihin her döneminde gelişmiş, değişmiş 
ve kimlikle sürekliliğinden hiçbir şey kay- 
betmeden çevresine uymuştur. Bu hare- 
ketin bir diğer özelliği, aşkın-yaratıcı-vah- 
yedici Tanrı fikri yerine tabiatın parçası 
olan natürist bir Tanrı anlayışının benim- 
senmesi; öte yandan seçilmişlik fikrinin, 
hem somut Tanrı inancına dayanması hem 
de toplumlar arası eşitlik ilkesine ve mo- 
dern anlayışa ters düşmesi sebebiyle ta- 
mamen reddedilmesidir. Tevrat yahudi- 


lerin bir ürünüdür ve içindeki kurallar ya- 
hudi halkının âdetleri ve gelenekleridir, do- 
layısıyla değişebilir. Ayrıca bu harekette 
dini-sivil hiyerarşi ve cinsiyet ayırımına da- 
yanan kurallar da kabul edilmemektedir. 
Amerikan yahudi toplumunun çok küçük 
bir kesimince benimsenmesine rağmen bu 
anlayış Amerika'da oldukça etkilidir ve fi- 
kirlerinden birçoğu Amerika yahudilerince 
kabul görmektedir (Dictionnaire encyclo- 
pedigue du Judaisme, s. 953-954). 
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VII. YAHUDİLİK ve DİĞER DİNLER 


Kitâb-ı Mukaddes çalışmaları söz konu- 
su olduğunda XIX. yüzyıldan beri gelişti- 
rilen Kutsal Kitap tenkidi, tarih, arkeoloji 
ve dilbilimsel çözümlemeler, Yahudiliğe ait 
birtakım dini olguların büyük oranda “ret- 
rospektif” (geriye doğru çevrilen) bir proje ile 
dini literatüre sonradan eklendiğini gös- 
termiştir. Diğer bir ifadeyle İsrâiloğulları, 
zaman içerisinde karşılaştıkları problem- 
leri, o gün mevcut şartlardan yola çıkarak 
geçmiş dönemde bir ilk örneğe referans 
yoluyla halletmeye çalışmışlar ve birtakım 
çağdaş sorunları geçmişte de var göste- 
rip mevcut durumu meşrulaştırmak ama- 
cıyla âdeta eski metinlerin içerisine birta- 
kım eklemeler yapmışlardır. Özellikle Dâ- 
vüd dönemi (m.ö. XI-X. yüzyıl), Yoşiya'nın 
krallığı (m.ö. VII. yüzyıl), birinci diyaspora / 
Bâbil sürgünü (m.ö. VI. yüzyıl), Makkabi is- 
yanı (m.ö. Il. yüzyıl) ve ikinci diyaspora (m.s. 
70) gibi İsrâiloğulları tarihinin dönüm nok- 
taları retrospektif çabaların zirveye ulaş- 
tığı zamanlardır. Bu çabanın temel sebe- 
bi siyasi ve askeri çekişmeler arasında ka- 
lan yahudilerin kimliklerini koruma gayre- 
tidir. Kimliğin sürdürülmesinde karşılaşı- 
lan en önemli meseleyi Yahudilik dışında- 
ki dinlere karşı nasıl davranılacağı sorusu 
teşkil etmiştir. Yahudiliğin diğer dinlere 
bakışı ve kimliğin korunması arasındaki 
ilişki de retrospektif süreçte ortaya çıkıp 
gelişmiştir. Her ne kadar yahudi fıkhı (ha- 
lakha) Yahudiliğin diğer dinler karşısındaki 
bakış açısını standart, homojen ve âdeta 
İbrâhim'e, bazan da Âdem'e uzanan bir 
gelenek çerçevesinde algılama gayretin- 
deyse de bu durum dogmatik bir inancın 
kabulünden başka bir şey değildir. Yahu- 
diliğin diğer dinlere bakışı çeşitli dönem- 
lerde ortaya çıkan sosyal refleksler çerçe- 
vesinde oluşmuştur. Bu bağlamda özel- 
likle birinci ve ikinci diyasporalar yahudi 
düşüncesini ciddi biçimde şekillendirmiş- 
tir. Ancak Ortaçağ boyunca Yahudiliğin di- 
ğer dinlere karşı standart bir dogması 
meydana gelmiştir. Bundan dolayı antik 
dönemde daha evrenselci olan bir Yahu- 
dilik'ten Geç Antikçağ'da (m.s. V. yüzyıl ve 
sonrası) daha kapalı bir Yahudiliğe geçiş 
paradoks olarak görülmemelidir. Öte yan- 
dan Yahudilik kendi içerisinde de başka 
dinler konusunda homojen değildir. Orto- 
doks gruplar ve kabalacı mistiklerin bir 
kısmı diğer dinlere karşı sert bir tutum 
geliştirirken reformistler ve birtakım mis- 
tik Ortodoks gruplar daha liberal bir an- 
layışı savunmuştur. Burada da Yahudiliği 
belirleyen faktör şüphesiz modernlik ve 
plüralist bir kültürde yaşama zorunlulu- 


ğudur. Bu sebeple gerek tarihsel süreçte 
gerekse Yahudiliğin kendi bünyesinde di- 
ğer dinlere karşı tutumundan söz edildi- 
ğinde standart bir yapının aranması yan- 
lış olacaktır. Fakat geleneksel Yahudiliği 
temsil eden otoritelerin diğer dinlere ba- 
kışının bütünüyle liberal olduğu söylene- 
mez. 


Yahudi literatüründe Yahudi olmayan- 
lar için kullanılan bazı kelimeler vardır. Bun- 
ların en yaygını hagar (dolaşmak, dönmek) 
fiilinden türetilen gerdir (çoğulu gerim). 
Muhtemelen göçebe toplulukların göçer- 
liğini belirten bu kelime zamanla yahudi- 
ler dışındaki insanları ifade etmiş ve Miş- 
na'da negatur fiiline dönüşerek Yahudili- 
ği seçen yabancılar için kullanılmıştır. Er- 
ken dönemlerde hem yahudileri hem ya- 
bancıları anlatan bu kelime birinci diyas- 
poradan itibaren daha çok yabancıları ifa- 
de etmiştir. Ger toşav Nüh yasalarına bağ- 
lı yahudi olmayanlar, ger tzedek Yahudi- 
liğe giren yabancılar için kullanılır. Yay- 
gın olan bir başka kelime Sâmi dillerinde 
gaudan (topluluk) türetilen goydur (çoğu- 
lu goyim) ve yahudi olmayanlara verilen 
genel bir addır. Ayrıca ‘amim (milletler), 
zar ve nohri (İsrailli olmayanlar) gibi terim- 
ler söz konusudur. Batı literatüründe en 
çok yer alan gentile kelimesi de İbrânice 
goyun Latince tercümesidir. Bu noktada 
Yahudiliğin diğerlerini etkileyen en önem- 
li dogmatik dinamiği “seçilmiş millet” an- 
layışıdır. Tarih açısından bakıldığında bi- 
rinci diyasporadan itibaren ortaya çıkmış 
görünse de yahudi geleneğinde Tanrı'nın 
İbrâhim ile yaptığı ve diğer peygamber- 
lerle tekrarladığı ahdin maddelerinden bi- 
ri seçilmiş millet kavramıdır. Bu kavram 
Yahudilik dışındaki dinleri -en azından ge- 
leneksel yorum çerçevesinde- Tanrısal ira- 
denin nezdinde ikincil pozisyona yerleş- 
tirmekte ve Yahudiliği tek hakiki din ola- 
rak göstermektedir. Bu seçilmişlik hem 
seküler alanda hem uhrevi âlemde yahudi- 
lere özel bir statü kazandırmaktadır. Böy- 
lece yahudi teolojisi, seçilmiş millet olan 
yahudilerle diğer milletler arasındaki fark- 
lılığı âdeta kozmolojik temelli bir sistem 
üzerine oturtmaya çalışmıştır. Buna göre 
Yahudiler yeryüzünde ilâhi bir misyonla bu- 
lunurken gentileler ancak bu misyonun 
pekişmesine katkı sağlayacak bir kozmik 
öneme sahiptir. Yalnız son iki yüzyıldan 
beri Haskalacı (Aydınlanmacı) Yahudilik se- 
çilmişlik görüşünden uzaklaşmış durum- 
dadır. Bu temel çerçeve içerisinde Yahu- 
diliğin putperest dinlere ve Nühi katego- 
ride değerlendirilen dinlere karşı olmak 
üzere iki perspektif geliştirdiğini söylemek 


YAHUDİLİK 


mümkündür. Gerek Tanah (Ahd-i Atik) ge- 
rekse şifahi gelenek putperest kabul et- 
tiği dinlere karşı zengin bir terminoloji ge- 
liştirmiştir. İsrâiloğulları'nın putperest kül- 
türlerle tanışıklığı, tarih sahnesine çıktık- 
ları var sayılan atalar döneminden Geç An- 
tikçağ'a kadar uzanan geniş bir zaman di- 
limini kapsar. 

İsrâilliler'in putperestlerle karşılaşmala- 
rı sadece dinsel polemiklere yol açmamış, 
belki daha önemli bir karşılaşma kültürel 
ve siyasal alanda olmuş, fakat temel gü- 
dü kimliği korumaya yönelik olduğundan 
her türlü ilişki biçimi dinsel polemiklerde 
kendini göstermiştir. Tevrat'la başlayan 
ilk polemikler (Çıkış, 20/2-3; Tesniye, 5/6- 
7) daha çok kimlik mücadelesini içeren 
dini reddedişler şeklindedir. İşaya, Mez- 
mürlar, Hezekiel gibi kitaplarda yer alan 
putperestlik eleştirileri de aynı mücadele 
alanından kaynaklanır. Ancak Yahudiliğin 
diğer dinlere bakışı meselesinin gerçek 
anlamda ortaya çıkışı için hukuksal litera- 
türü beklemek gerekecektir. Tanah'ta sa- 
dece kültürel çarpışma niteliğinde olan 
eleştiriler halaha / hukuk literatüründe ka- 
lıcı hale döndürülecektir. Putperestlerle 
yahudiler arasındaki kimlik farklılıkları (Tal- 
mud, Megilla, 13; Sifre Deuteronomy 54), 
yahudi kimliğinin putperestliğe karşı ko- 
runması gerekliliği (Sifre Numbers, 43), 
putların anlamsızlığı (Talmud, Megilla, vr. 
259), putlara bakmanın (Tosefta, Shab- 
bat, 17/1) ve putların bulunduğu yerde bu- 
lunmanın (Talmud, Berakhot, vr. 614; Pe- 
sah, vr. 254) günah olması gibi hükümler 
putperestliğin şifahi literatürde gittik- 
çe hukuksal bir statü haline getirildiğinin 
ipuçlarıdır. Bu polemiklere kaynak teşkil 
eden putperest kültürlerin eski Asur, Bâ- 
bil, Mısır, Ken'ân çevrelerinden Grek-Ro- 
ma dönemlerine kadar uzanan geniş bir 
süreci içerdiği bilinmektedir. Bu tür eleş- 
tiriler özellikle klasik politeist kültürlere 
yöneltilmiş olsa da aynı referansların ba- 
zan Hıristiyanlık, hatta Müslümanlık için 
de kullanıldığını görmek mümkündür. Put- 
perestlere karşı geliştirilen bu genel teo- 
rik bakışın onlarla bir arada yaşayan yahu- 
dilerin gündelik hayatını şekillendirmesi de 
kaçınılmaz olmuştur. Halaka yahudi olma- 
yanlarla nasıl yaşanacağına dair çok sayı- 
da örnek geliştirmiştir. Bir yabancının sat- 
tığını yeme yasağından onunla aynı çatı 
altında kalındığında nelerin yapılması ge- 
rektiğine kadar pek çok düzenlemeyi içe- 
ren bu örnekler yahudilerin gündelik ha- 
yatının tamamını belirlemiştir. Öte yandan 
bu anlayıştan kaynaklanan inançlar gen- 
tilelerin ölüm sonrasındaki durumunu tes- 
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bite kadar uzanmıştır. Halaka da, putpe- 
rest bir gentilenin öldükten sonra öbür 
dünyadan hiçbir pay almayacağı ve son- 
suza kadar yok olacağı görüşü yer alır. 
Yahudiliğin diğer dinler bağlamında ge- 
liştirdiği ikinci temel bakış, tarihsel kökeni 
yine Antikçağ'daki karşılaşma polemik- 
lerine kadar giden ve Nühilik denilen özel 
bir hukuki statü çerçevesinde gerçekleş- 
miştir. Milâttan önce |. yüzyıldan itibaren 
yahudilerin Akdeniz coğrafyasında hızla 
yayılmaya başladığı bilinmektedir. Roma 
coğrafyasındaki bu dağılım imparatorlu- 
ğun yerli halklarıyla yahudileri oldukça sı- 
kı bir temasa geçirmekteydi. Gerek ticari 
gerekse kültürel alanlarda ortaya çıkan bu 
temas birtakım pagan toplulukların Yahu- 
diliğe sempatiyle bakmasını sağlamıştır. Bu 
karşılaşmalar sonucunda meydana gelen 
en önemli yahudi sempatizanı gruplar “tan- 
rıdan korkanlar” (Teosebes, İbrânice Yiro Yiho 
veya Yero Şamayim) adıyla bilinen küçük pa- 
ganist örgütlenmelerdi. Akdeniz coğrafya- 
sında neredeyse her büyük şehirde küçük 
cemaatler halinde bulunan bu gruplar bü- 
tünüyle yahudi olmuş değillerdi, sadece 
Yahudiliğin öngördüğü bir monoteist inan- 
cı kabul ediyor ve ahlâka yönelik bazı ya- 
hudi davranışlarını uygulamaya çalışıyor- 
du. Öte yandan bazı Romalı soyluların Ya- 
hudiliği tamamen benimsediği belirtilmek- 
tedir. Çoğu defa çatışmaya dayalı bu kar- 
şılaşmalarda yahudi sempatizanı hareket- 
lerin varlığı yahudilerin pagan inançları ko- 
nusundaki katı tutumlarını yumuşatmaya 
yaramıştır. Böylece Yahudiliğe yakın du- 
ran putperestler, diğer çok tanrıcı grup- 
lardan ayırt edilerek Nühilik adıyla özel 
bir statü içerisine alınmaya çalışılmıştır. 
Başlangıçta sadece Roma coğrafyasındaki 
paganlara yönelik olan bu statü daha son- 
ra zaman zaman Hıristiyanlığı ve İslâm'ı da 
içine alacak şekilde geliştirilmiş, Ortaçağ '- 
da tam bir hukuki norm haline dönüştü- 
rülmüştür. Buna göre Yahudilik dışı bir din 
mensubu eğer öldürmüyorsa, âdilse, put- 
lara tapmıyorsa, Tanrı'ya şirk koşmuyor, 
küfretmiyorsa, cinsel ahlâksızlıklardan ka- 
çınıyorsa, hırsızlık yapmıyorsa ve canlı bir 
hayvanın etinden koparıp yemiyorsa (an- 
tik pagan ritüeli) o kişi Nühi statüsünde- 
dir ve gelecek dünyadan pay alacaktır (To- 
sefta, Sanhedrin, 13). Nühilik kavramının 
temeli şüphesiz Tevrat'ta yer alan (Tekvin, 
IX), Tanrı ile Nûh arasındaki ahidden kay- 
naklanır. Yahudilerin hukuksal-teolojik du- 
rumu nasıl Tanrı ile İbrâhim arasındaki 
ahidle belirlenmişse diğer insanların aynı 
bağlamdaki durumunu belirleyen yapı da 
Tanrı ile Nüh arasında yapılan ahiddir. Ya- 
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hudi teologları Nüh aracılığıyla yapılan ve 
yahudi olmayanları içine alan bu ahidde do- 
ğal hukuka ait evrensel kuralları görmüş- 
ler ve gentileleri bu doğal hukuk normla- 
rından sorumlu tutmuşlardır. İsrâiloğulla- 
rı Tanrı'nın seçilmiş kulları olduğundan al- 
dıkları misyon doğrultusunda daha komp- 
like bir ahidden sorumlu iken gentilelerin 
yeryüzündeki misyonlarının daha az önem- 
li oluşuna paralel şekilde sorumlu tutul- 
dukları ahid de daha basittir. 


Hıristiyanlığın ve ardından İslâmiyet'in 
ortaya çıkışından itibaren paganlar konu- 
sunda yaşanan polemikler çok daha zor 
koşullarda yeniden gündeme gelmiştir. Ge- 
rek Hıristiyanlık gerekse Müslümanlık ya- 
hudi rabbiler nazarında ilâhi hakikati ol- 
mayan iki inanç sistemidir. Bununla bir- 
likte özellikle İslâmiyet, insanları Yahudili- 
ğin gentileler misyonuna katkıda buluna- 
cak şekilde hazırlayıcı bir süreç olarak gö- 
rülmek istenmiştir. Böylece müslümanlar 
pek çok putperesti tek tanrılı bir imana 
çekerek Yahudiliğin misyonunu kolaylaştı- 
rıcı bir rol üstlenmiştir. Bütünüyle olmasa 
da çoğu rabbi, teslis inancındaki pagan 
unsurlar dolayısıyla Hıristiyanlığı bu görü- 
şün içine dahil etmemiştir. Bu sebeple Hı- 
ristiyanlık çok defa paganizmle eş tutul- 
muştur. Gerek felsefi gerekse kültürel alış- 
verişler bir yana bırakılırsa İslâmiyet'in Ya- 
hudilik içerisindeki hukuksal konumu da- 
ha çok Nühilik çerçevesine oturtulmakta- 
dır. Siyasal açıdan İslâm coğrafyası içeri- 
sinde yaşamalarının getirdiği zorunlulukla 
yahudi rabbiler İslâmiyet'i bütünüyle gör- 
mezden gelememişlerdir. Pek çok İslâm 
düşünürü veya süfisinin esasta yahudi pey- 
gamberlerine ait evrensel hikmetin kop- 
yacısı olarak ilân edilişinde İslâmiyet'in 
devre dışı bırakılmamasının izlerini gör- 
mek mümkündür. Bu argüman, İslâmi- 
yet'in Yahudiliğe doğrudan etkisini de meş- 
rulaştırıp rabbilerin evrenselci tutum ta- 
kınmalarına katkıda bulunmuştur. 


Yahudi dünyasında İslâm'la ilgili stan- 
dart bir bakış büyük oranda İbn Mey- 
mün'un (Maimonides) argümanları çer- 
çevesinde kökleşmiştir. Her ne kadar he- 
retik bir hareket olarak görse de İbn Mey- 
mün için İslâm putperest bir din değil tek 
tanrıcı bir dindir ve yahudi misyonunun 
gerçekleşmesine katkıda bulunduğundan 
ayrıca anlamlıdır. Zefenya'daki (3/9) refe- 
ransı esas alıp İsmâililer'in (İslâm'ın) mesi- 
hin gelişini hazırlayıcı bir rol oynadığından 
bahseder. Benzer şekilde İbn Meymün'un 
oğlu Rabbi Abraham da İslâm'ı putpe- 
restlik şeklinde görmez. Bununla birlikte 
XIV. yüzyılda kaleme alınan ve Nissim Ge- 


rondi adlı bir rabbiye atfedilen anonim bir 
eserde İslâm putperestlik çerçevesinde 
takdim edilmiştir; yine de genel eğilim İs- 
lâm'ın putperest olarak algılanmaması 
şeklindedir. Genel olarak Yahudi Aydın- 
lanma (Haskala) hareketinden sonra daha 
evrenselci bir bağlama giren Yahudiliğin 
diğer dinlere bakışının Rabbâni ekole gö- 
re toleranslı olduğunu söylemek müm- 
kündür. Menahem ha-Meiri ve Solomon 
Formstecher gibi Haskalistler diğer din- 
lerde de ilâhi bir hakikat bulunduğunu 
ileri sürmüşlerdir. Martin Buber gibi XX. 
yüzyıl liberal Hasidikler'i de hem İslâm'a 
hem diğer dinlere karşı yumuşak bir tu- 
tum takınmışlardı. Öte yandan anti-siyo- 
nist bazı yahudi çevrelerinde de (Netorei 
Karta gibi) İslâm dahil diğer dinlere karşı 
oldukça liberal bir bakış vardır. 
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VIII. İSLÂM KAYNAKLARINDA 
YAHUDİLİK 


Allah'ın birliğine imanı dinin esası, ilâhi 
hükümleri ihtiva ettiğine inandıkları Tev- 
rat'ı dinin temeli, ilâhi vahye muhatap olan 
ve bu vahyi kavmine tebliğ eden Hz. Mü- 
sâ'yı peygamber kabul eden yahudiler İs- 
lâm'ın ilk dönemlerinden itibaren müslü- 
manların komşuları olmuşlardır. Özellikle 
Medine döneminde müslümanlarla ilişki- 
leri Kur'an'a yansımış, bu ilişkiler müslü- 
manların onlarla ilgili değerlendirmelerin- 
de önemli rol oynamıştır. Tarih boyunca 
müslümanlarla iç içe yaşayan yahudiler- 
le münasebetler İslâm'ın onlara verdiği 
Ehl-i kitap statüsüyle ayrı bir önem ka- 
zanmış, karşılıklı yazışmalar ve reddiyeler- 
le her iki din kendi bakış açısını ortaya koy- 
muştur. İslâm'ın zuhurunda Arap yarıma- 
dasında yahudiler Akabe körfezindeki Ey- 
le Limanı'ndan Yemen ve Uman'ın en üc- 
ra köşelerine, Medine'den Bahreyn'e kadar 
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uzanan bölgelerde yayılmış durumdaydı. 
Medine başta olmak üzere Hayber, Vâdil- 
kurâ, Teymâ, Maknâ, Fedek, Tâif ve Ye- 
men onların yaşadıkları başlıca merkez- 
lerdi. Mekke'de yahudi yoktu, ancak bölge- 
de her yıl düzenlenen panayırlara hem ti- 
caret yapan hem de kâhinlik faaliyeti gös- 
teren yahudiler de katılıyordu. Medine'de 
Beni Kaynukâ', Beni Kurayza ve Beni Na- 
dir'le birlikte yirmiden fazla yahudi kabi- 
lesi mevcuttu. Hz. Peygamber Medine'ye 
hicret ettiğinde şehir nüfusunun hemen 
hemen yarısı yahudilerden teşekkül edi- 
yordu (Hamidullah, I, 614-615). Medine dı- 
şında en güçlü ve teşkilâtlı yahudi cema- 
ati ise Hayber'de bulunuyordu. 

A) Kur'an'da ve Hadislerde Yahudilik. 
İslâm'ın Yahudilik ve yahudilere ilgili tes- 
bitleri ve değerlendirmeleri Kur'ân-ı Ke- 
rim'e dayanmaktadır. Kur'an'da İsrâiloğul- 
ları'nın tarihinden, inançlarından, kutsal 
kitaplarından, peygamberlerinden, ahlâki 
davranışlarından, sosyal ilişkilerinden ve 
müslümanlara karşı hareketlerinden bah- 
sedilmektedir. Ayrıca Hz. Müsâ ve İsrâilo- 
ğulları'yla ilgili kıssalara diğer peygamber 
ve kavimlere ilgili kıssalardan daha geniş 
yer ayrılmıştır. Müstakil olarak Müsâ'dan ve 
Firavun'la mücadelesinden söz eden âyet- 
lerin dışında yirmi dört sürede İsrâiloğulla- 
rı ve yahudilere dair bilgiler tekrarlanmak- 
tadır. Ayrıca Bakara ve A'râf sürelerinin bü- 
yük bir kısmı İsrâiloğulları'na dair olaylara, 
yahudilere yönelik uyarı ve hatırlatmalara 
hasredilmiştir. İsrâiloğulları'na Kur'an'da 
bu kadar geniş yer verilmesinin sebepleri 
müslümanların yahudilerle temas halin- 
de olması, Hz. Muhammed ile İbrâhim ve 
İsrâiloğulları / yahudiler arasındaki ortak 
temeli vurgulama ve onlara kendi dinle- 
rinde meydana gelen sapmaları gösterme 
gereği, son peygamberin kendi araların- 
dan çıkacağı şeklindeki inançlarına ve se- 
çilmişlik iddialarına açıklık getirme zarure- 
ti şeklinde sıralanmaktadır. Kur'an'da İs- 
râiloğulları ve yahudilerle ilgili âyetlerde 
hem olumlu hem olumsuz ifadeler yer al- 
maktadır. Bir taraftan Allah'ın geçmişte 
İsrâiloğulları'na nimetler bahşettiği ve on- 
ları âlemlere üstün kıldığı ifade edilirken 
diğer taraftan onların bazı küçük istisna- 
lar dışında rablerine verdikleri sözde dur- 
madıklarına ve günahlarından dolayı lânet- 
lendiklerine dikkat çekilmektedir. 

Kur'ân-ı Kerim'de yahudilerden hem İs- 
râil / Beni İsrâil, yehüd, hüd ve hâdü gibi 
kelimelerle hem de Ehl-i kitap diye bah- 
sedilmekte, ancak yehüd kelimesi sadece 
Medeni sürelerde geçtiği halde Beni İs- 
râil, Mekki sürelerde de yer almakta ve 


daha çok İslâm öncesi dönemlerde vuku 
bulan olayların söz konusu edildiği âyet- 
lerde görülmektedir. Hicretten önce nâzil 
olan seksen altı sürenin hiçbirinde “ey İs- 
râiloğulları” şeklinde bir hitaba rastlanma- 
maktadır. Bu âyetlerdeki hitap daima “ey 
Âdemoğulları” yahut “ey insanlar” tarzın- 
dadır. Tâhâ süresinde geçen (20/80) İsrâil- 
oğulları sözü bir hitap olmayıp nakledilen 
bir kıssada yahudilere işaret etmek için 
kullanılmıştır (Hamidullah, 1, 596). Yahu- 
diler hakkındaki âyetlerin yarısına yakını 
Mekke'de indirilmiş, hemen tamamı İs- 
râiloğulları'na ayrılmış olan Tâhâ ve A'râf 
süreleri de Mekke'de nâzil olmuştur. Kırk 
bir yerde geçen Beni İsrâil terkibi de Ya'- 
küb'un çocukları ve onların soyundan ge- 
lenler, Müsâ'nın kavmi, birinci ve ikinci 
mâbed dönemi yahudileri, Hz. İsâ'nın kav- 
mi gibi eski dönem yahudileri yanında Hz. 
Muhammed zamanında Arap yarımada- 
sında yaşayan yahudileri de ifade etmek- 
tedir. 


1. Yahudilerin Tarihi. Kur'an'da yahu- 
dilerin ulu ata kabul ettikleri ve mirasçısı 
olduklarını iddia ettikleri, hatta Tevrat'a 
göre yahudi olduğunu söyledikleri Hz. İb- 
râhim'e dair bilgiler verilmekte, fakat onun 
yahudi olmadığı ve Tevrat'ın ondan sonra 
indiği belirtilmektedir (Âl-i İmrân 3/65, 67). 
Ayrıca İbrâhim'in putperest olan babası ve 
kavmiyle mücadelesi, ateşe atılması, ateş- 
ten kurtulup yurdunu terketmesi, sâlih 
bir evlât istemesi ve bu evlâdını kurban et- 
mekle imtihan edilmesi, soyunun oğulla- 
rı İsmâil ve İshak ile devam ettiği ve Mek- 
ke halkından bir elçi göndermesi için Al- 
lah'a dua ettiği (el-Bakara 2/129) nakledi- 
lir. Kur'ân-ı Kerim'de İbrâhim'in oğlu İs- 
hak'tan bahsedildiği gibi onun oğlundan 
hem Ya'küb hem İsrâil şeklinde söz edil- 
mekte (Âl-i İmrân 3/93; Meryem 19/58), 
onun oğulları Beni İsrâil diye adlandırıl- 
maktadır. Hz. Ya'küb'un oğullarından Yü- 
suf'un kıssası müstakil bir süreye konu 
teşkil etmiştir. Bu kıssada İsrâiloğulları'- 
nın Ken'an ilinden Mısır'a göçleri ve orada- 
ki hayatları anlatılmaktadır. Müsâ'nın Fira- 
vun'la mücadelesi de Kur'an'da geniş yer 
tutar. Daha çok küçük bir çocukken nehre 
bırakılması, Firavun'un sarayında büyü- 
tülmesi, Medyen'e kaçması, Sinâ'da ilâhi 
vahye muhatap olup İsrâiloğulları'nı kur- 
tarmak üzere Firavun'a gönderilmesi, üm- 
metiyle birlikte Kızıldeniz'i geçmesi, Sinâ'- 
da ilâhi vahye mazhar olması, arz-ı mev'ü- 
da girme emri ve İsrâiloğulları'nın bu em- 
re uymaması sebebiyle kırk yıl o toprak- 
lara girmelerinin yasaklanması, çöldeki ha- 
yatları, onlara verilen nimetler Kur'an'ın 


YAHUDİLİK 


çeşitli yerlerinde hikâye edilir. Daha son- 
ra İsrâiloğulları'nın arz-ı mev'üda girme 
mücadeleleri, Tâlüt'un krallığı, Dâvüd ve 
Süleyman kıssaları nakledilir. Kur'an'da İs- 
râiloğulları'nın iki defa fesat çıkardıkları 
ve bu yüzden başlarına gelen felâketler 
anlatılmaktadır (el-İsrâ 17/4, 7); müfessir- 
lere göre bu felâketler, Buhtunnasr tara- 
fından milâttan önce 587'de ve Romalılar 
tarafından milâttan sonra 70 ve 135 yılla- 
rında yenilgiye uğratılmalarıdır. Ayrıca Hz. 
İsâ'nın İsrâiloğulları'na peygamber olarak 
gönderildiği, onları Allah'a kulluğa davet 
ettiği ve Hz. Muhammed'i müjdelediği be- 
lirtilmektedir (es-Saf 61/6). 


2. İsrâiloğulları'na Verilen Nimetler. 
Kur'an'da İsrâiloğulları'na geçmişte bah- 
şedilen nimetler hatırlatılarak Allah'a ver- 
dikleri sözü tutmaları, Müsâ'yı ve Tevrat'ı 
tasdik eden yeni tebliği (İslâm'ı) ve onun 
peygamberini kabul etmeleri istenmek- 
tedir (el-Bakara 2/47, 122; el-A'râf 7/140; 
ed-Duhân 44/32). İsrâiloğulları'nın Fira- 
vun'un zulmünden kurtarılması, denizin 
yarılması, çölde nimetlerin verilmesi bu 
çerçevede zikredilmektedir. Onların üstün 
kılınması, diğer milletlerden farklı ve ırk 
bakımından üstün oldukları anlamında de- 
ğil Allah'ın onlara birçok peygamber gön- 
dermesi ve kendilerine Tevrat'ı vermesi 
bakımından bir üstünlüktür (İbn Kesir, 1, 
85). Kur'an-ı Kerim'de bu ayrıcalıkları şöy- 
le anlatılır: “Bir zamanlar Müsâ, kavmine 
şöyle demişti: Ey kavmim! Allah'ın size 
verdiği nimetini hatırlayın; hani O içiniz- 
den peygamberler çıkarmış, sizden hü- 
kümdarlar kılmış, âlemlerde hiç kimseye 
vermediğini size vermiştir” (el-Mâide 5/ 
20). Bunlara rağmen İsrâiloğulları Allah'a 
isyan etmiş, O'ndan başka tanrılar edin- 
miş, peygamberlerine eziyet etmiş ve ba- 
zılarını öldürmüştür. 


3. Kur'an'da Yahudilere Yönelik Eleşti- 
riler. Medine ve civarındaki yahudi grup- 
larının müslümanlarla tartışmalarında va- 
hiy ve peygamberlik hususunda ileri sür- 
dükleri iddialara Kur'an'da cevap verilmiş- 
tir. Buna göre yahudiler Hz. Muhammed'e 
indirilen vahyi kabul etmemek için doğ- 
rudan doğruya vahyi reddetmişler ve Al- 
lah'ın insanlara hiçbir şey indirmediğini 
söylemişlerdir: “Yahudiler Allah'ı gereği gi- 
bi tanımadı; çünkü onlar Allah hiçbir be- 
şere bir şey indirmedi dediler. De ki: Öy- 
leyse Müsâ'nın insanlara bir nur ve hida- 
yet olarak getirdiği kitabı kim indirdi? Siz 
onu kâğıtlara yazıp istediğinizi açıklıyor, 
çoğunu da gizliyorsunuz” (el-En'âm 6/91). 
Gerçekte Medineli yahudiler Allah'ın in- 
sanlara vahiy indirdiğini biliyordu; ancak 
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vahyin kendi peygamberleri Malaki ile so- 
na erdiğine inandıkları için Hz. Muham- 
med'in peygamberliğini inkâr etmişlerdi: 
“Kendilerine Allah'ın indirdiğine iman edin 
denilince biz sadece bize indirilene inanı- 
rız derler ve ondan başkasını inkâr eder- 
ler. Halbuki o Kur'an kendi ellerindeki Tev- 
rat'ı doğrulayan hak kitaptır. Onlara de ki: 
Eğer siz gerçekten iman etmişseniz o hal- 
de daha önce neden Allah'ın peygamberle- 
rini öldürdünüz?” (el-Bakara 2/91). Kur'an'- 
da yahudilere ilgili eleştiriler şu başlıklar 
altında sıralanabilir: 


Cebrâil. Hicretten sonra Hz. Peygam- 
ber'in yanına gelen Fedek yahudileri ona 
bazı sorular sorarak bunların cevabını al- 
dıkları takdirde müslüman olacaklarını söy- 
lediler. Soruları cevaplandırılınca bu defa 
vahiy meleğini sordular. Vahiy meleğinin 
Cebrâil olduğu bildirilince, “O bizim düş- 
manımızdır; o savaş ve şiddet getirir. Bi- 
zim elçi meleğimiz Mikâil'dir; o müjde, be- 
reket ve ucuzluk getirir. Eğer sana o gel- 
seydi iman ederdik” dediler. Bunun üzeri- 
ne şu âyet nâzil oldu: “De ki: Cebrâil'e düş- 
man olan kimse iyi bilsin ki bu Kur'an'ı ön- 
ceki kitapları tasdik etmesi, inananlar için 
bir rehber ve müjde olması için Allah'ın iz- 
niyle senin kalbine Cebrâil indirdi. Allah'a, 
meleklerine, resullerine, Cebrâil'e ve Mî- 
kâil'e düşman olan iyi bilsin ki Allah da kâ- 
firlerin düşmanıdır” (el-Bakara 2/97-98). Bu 
âyete göre yahudilerin Cebrâil'e düşman- 
lığının sebebi onların gizledikleri pek çok 
gerçeği onun haber vermesidir. Diğer bir 
rivayete göre ise Abdullah b. Selâm henüz 
müslüman olmadan Hz. Muhammed'in 
Medine'ye geldiğini duyunca ona peygam- 
berliğini kanıtlaması için bazı sorular so- 
rar. Resül-i Ekrem, “Bunların cevabını bi- 
raz önce Cebrâil bana haber verdi” deyince 
Abdullah b. Selâm Cebrâil'in yahudilerin 
düşmanı olduğunu söyler (Güner, s. 196). 


Tanrı İnancı. Kur'an'da yahudilerin tev- 
hid anlayışına da eleştiriler yöneltilmek- 
te, bu konudaki tutumları yüzünden ba- 
zı âyetlerde hıristiyanlarla, bazı âyetlerde 
de müşrik Araplar'la aynı kategoride ele 
alınmaktadır. Ayrıca hıristiyanların İsâ'yı 
Allah'ın oğlu kabul ettikleri gibi yahudile- 
rin de Üzeyir'in Allah'ın oğlu olduğunu söy- 
ledikleri belirtilir (et-Tevbe 9/30-31). Bu 
âyet yahudilerden Selmân b. Mişkem ve 
arkadaşlarının Hz. Peygamber'e, “Biz sana 
nasıl inanırız! Kıblemizi değiştirdin; Üze- 
yir'in Allah'ın oğlu olduğunu inkâr ediyor- 
sun” demeleri üzerine indirilmiştir. Diğer 
bir âyette de yahudilerin ve hıristiyanla- 
rın kendilerini Allah'ın oğulları ve sevgili 
kulları olarak gördükleri bildirilir ve bu id- 
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dia reddedilir (el-Mâide 5/18). Öte yandan 
yahudilerin cibt ve tâgüta (putlara ve bâtı- 
la) inandıkları (en-Nisâ 4/51), benzer inanç- 
lara sahip olan müşrikleri kendilerine müs- 
lümanlardan daha yakın ve daha doğru 
bir yolda buldukları nakledilir (el-Mâide 
5/80-81). Nisâ süresindeki bir âyet (4/51), 
Kâ'b b. Eşref'in Mekke müşriklerine doğ- 
ru yolda bulunduklarını söylemesi üzeri- 
ne nâzil olmuştur. Gerçekte on emirde İs- 
râiloğulları'na Allah'tan başka bir tanrı- 
ya tapmaları, Tanrı'nın tasvirini yapmaları 
yasaklanmıştır. Kur'ân-ı Kerim'de yahu- 
dilerin, ahbâr ve Rabbâniyyün adı verilen 
din âlimleri sınıfını Allah'ın dışında rab edin- 
dikleri belirtilmektedir (et-Tevbe 9/31). Adi 
b. Hâtim bu âyeti duyunca kendilerinin 
din âlimlerine ibadet etmediklerini söyle- 
miş, bunun üzerine Resülullah onların din 
âlimlerinin helâli haram, haramı helâl kıl- 
maları sebebiyle bu âyetin indiğini bildir- 
miştir (Taberi, VI, 114). Yahudilerin Allah 
hakkındaki bazı sözleri de Kur'an'da red- 
dedilmiştir: “Yahudiler Allah'ın eli sıkıdır 
derler. Sıkı olan onların elidir ve onlar bu 
iddialarından dolayı lânetlenmiştir” (el- 
Mâide 5/64). Diğer taraftan Medine yahu- 
dilerinin Kur'an'ın ifade biçimini ve, “Al- 
lah'ın kat kat fazlasıyla iade edeceği bir 
güzel borcu O'na verecek olan kimdir...” 
meâlindeki âyeti (el-Bakara 2/245) hicve- 
derek, “Allah fakirdir ama biz zenginiz” 
şeklindeki sözleri de eleştirilmektedir (Âl-i 
İmrân 3/181). Kur'an'da İbrâhim'in Allah'a 
şirk koşmadığı (el-En'âm 6/79-90), Ya'- 
küb'un kendi oğullarına Allah'tan başka- 
sını yaratıcı kabul etmemelerini söylediği 
(el-Bakara 2/133), Yüsuf'un sadece Allah'a 
kul olmayı tebliğ ettiği (Yûsuf 12/37-40) 
haber verilmektedir. Müsâ'nın da Allah'ın 
bir olduğunu (Tâhâ 20/98) ve O'na ortak ko- 
şulamayacağını (el-En'âm 6/151-152) söy- 
lediği ifade edilir. 


Peygamberler. Kur'ân-ı Kerim'de yahu- 
dilerin bazı peygamberlere inanıp bazıla- 
rına inanmadıkları belirtilmektedir (en- 
Nisâ 4/150-151). Yahudilere göre Malaki 
son peygamberdir, bu sebeple Yahyâ, İsâ 
ve Muhammed'in peygamberliklerini ka- 
bul etmemişlerdir. Yahudilere yöneltilen 
eleştirilerden biri de peygamberlere ifti- 
ra etmeleridir. Yahudi kutsal kitabında, 
Kur'an'ın peygamber olduğunu bildirdiği 
bazı kişilerin günah işlediğinden bahsedil- 
mektedir. Buna göre peygamber yalan söy- 
leyebilmekte, zina edebilmekte, putlara 
tapabilmekte, hile yapabilmektedir. Me- 
selâ Tevrat'ta Nüh'un suçu olmayan toru- 
nu Ken'ân'ı lânetlediği (Tekvin, 9/20-25), 
Lüt'un kendi kızlarıyla zina ettiği (Tekvin, 


19/30-38), Dâvüd'un Urya adlı bir askerin 
karısını alıp kocasını öldürttüğü (l1. Samu- 
el, 11/2-17), Süleyman'ın putperest hanım- 
larının arzusuna uyarak putlara taptığı (1. 
Krallar, 11/1-6) ileri sürülmektedir. Kur'an'- 
da bu iddialar reddedildiği gibi yahudile- 
rin bazı peygamberleri öldürdükleri de bil- 
dirilmektedir (el-Bakara 2/61, 87, 91; Âl-i 
İmrân 3/21, 112, 181; en-Nisâ 4/155; el- 
Mâide 5/70); nitekim kendi peygamberle- 
ri Amos'u, İşaya'yı, Zekeriyyâ'yı ve Yah- 
ya'yı öldürmüşlerdir. 

Seçilmişlik İnancı. Tevrat'ta yer alan, İs- 
râiloğulları'nın Tanrı'nın kutsal kavmi ola- 
rak seçildiği yolundaki bilgiye dayanan se- 
çilmişlik iddiası (Tesniye, 7/6) Yahudilik'te 
merkezi bir ehemmiyete sahiptir. Kur'an'- 
da da yahudilerin bir dönem Allah tara- 
fından seçilmiş olduğu belirtilmekte, an- 
cak onların bunu bir imtiyaz kabul edilip 
bazı kurallardan ve yaptırımlardan muaf 
tutulduğu anlamına gelmediği kaydedil- 
mektedir. Yahudiler cehennemde diğer 
milletlerden daha az bir zaman kalacakla- 
rını söylerler. Buna göre günahkâr İsrâilo- 
ğulları âhirette sınırlı bir cezadan sonra ce- 
zaları kaldırılacaktır (Katsh, s. 77). Onların 
üstün kılınmış olma inancına beş âyette 
değinilmekte, bunların birinde “ihtiyâr” 
(ed-Duhân 44/32), diğerlerinde “tafdil” (el- 
Bakara 2/47, 122; el-A'râf 7/140; el-Câsiye 
45/16) kavramı kullanılmaktadır. Bu âyet- 
lerde nimete kavuşma ve tafdil fiilleri ar- 
darda zikredilmektedir. Dolayısıyla üstün 
kılma bu nimetin bir sonucudur ve mut- 
lak anlamda olmayıp belli şartlarla kayıt- 
lıdır. Yahudilere verilen nimetler Kur'an'- 
da şöyle açıklanmaktadır: “Biz İsrâiloğul- 
ları'na kitap, hüküm (hikmet ve hükümran- 
lık) ve peygamberlik verdik, onları güzel 
rızıklarla besledik, âlemlere üstün kıldık 
ve onlara bu hususta açık deliller verdik” 
(el-Câsiye 45/16). İsrâiloğulları geçmişte 
birçok mücizeyle ve hükümranlıkla des- 
teklenmiş, içlerinden çok sayıda peygam- 
ber çıkmış, bunlara kutsal kitap indirilmiş, 
böylece hiçbir kavme nasip olmayan bir 
ayrıcalığa kavuşmuş, bundan dolayı diğer 
toplumların üstünde bir konumda yer al- 
mıştır (Gürkan, sy. 13 (2005), s. 33-34). 


Kutsal Kitap. Kur'an'da yahudilerin kut- 
sal kitaplarını asıl şekliyle koruyamadıkla- 
rı ve onu tahrif ettikleri bildirilmiş, bu ol- 
guyu belirtmek için “tahrif” (el-Bakara 2/ 
75; en-Nisâ 4/46; el-Mâide 5/13, 41), “tel- 
bis” (el-Bakara 2/42; Âl-i İmrân 3/71), “teb- 
dil” (el-Bakara 2/59; el-A'râf 7/162), “kit- 
mân” (el-Bakara 2/42, 140, 146, 159, 174; 
Âl-i İmrân 3/71, 187), “nisyân” (el-Mâide 
5/13, 14; el-A'râf 7/53), “leyy” (Âl-i İmrân 
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3/78; en-Nisâ 4/46) gibi kelimeler kullanıl- 
mıştır. Allah, Müsâ'ya kitap (el-Kasas 28/ 
43), sahifeler (el-A'lâ 87/19), nasihat ve her 
şeyi açıklayan “levhalar (el-A'râf 7/145) 
vermiştir. Öte yandan Tevrat'ın Allah ta- 
rafından inzâl edildiği, içinde hidayet ve 
nur bulunduğu, Allah'a teslim olmuş pey- 
gamberlerin yahudilere onunla hükmet- 
tikleri bildirilmektedir (el-Mâide 5/44). An- 
cak yahudiler Allah'ın indirdiği kitabı mu- 
hafaza edememiştir: “Yahudilerden öyle 
kimseler var ki kelimeleri yerlerinden tah- 
rif ediyorlar...” (en-Nisâ 4/46); “Onlardan 
bir grup kitapta olmayan bir şeyi size ki- 
tapta varmış gibi göstermek için dillerini 
eğip bükerler ve bu Allah katındandır der- 
ler. Halbuki o Allah katından değildir; on- 
lar bile bile Allah'a karşı yalan söylerler” 
(Âl-i İmrân 3/78). İslâm âlimleri Tevrat ve 
İncil'in tahrifi konusunu ele almıştır. Bu 
hususta İbn Hazm gibi bazı âlimler met- 
nin, İbn Haldün gibi bazıları da yorumun 
tahrif edildiği, diğer bazıları ise hem met- 
nin hem mânanın tahrife uğradığı kanaati- 
ne varmıştır. Batı dünyasında XVI. yüzyıl- 
dan itibaren devam eden Kitâb-ı Mukad- 
des tenkitçiliği hareketi, Ehl-i kitabın ken- 
di kitaplarını tahrif ettiklerine dair Kur'an'- 
da yer alan bilgileri doğrulamaktadır. 


Ahdi Bozmaları. Kur'ân-ı Kerim'de İs- 
râiloğulları'na verilen nimetler ve onların 
âlemlere üstün kılınmasının ardından (el- 
Bakara 2/47, 122) kendilerinden ahid (mi- 
sak) alındığı vurgulanmaktadır: “Ey İsrâilo- 
ğulları! Size verdiğim nimetimi hatırlayın, 
bana verdiğiniz sözü tutun ki ben de size 
verdiğim sözü tutayım” (el-Bakara 2/40). 
Yahudilerden Allah'a kulluk etmeleri, na- 
mazı dosdoğru kılmaları, zekâtı vermele- 
ri, peygamberlere inanıp onları destekle- 
meleri, anneye babaya, yakın akrabaya, 
yetimlere, yoksullara iyilik etmeleri, bir- 
birlerinin kanını dökmemeleri, birbirlerini 
yurtlarından çıkarmamaları hususunda söz 
alınmıştır (el-Bakara 2/83-84; el-Mâide 5/ 
12). Fakat yahudiler verdikleri sözü yeri- 
ne getirmemiş, ahidlerini bozmuş ve bu- 
nu alışkanlık haline getirmişlerdir (el-Ba- 
kara 2/64, 85, 100; el-Mâide 5/13); insan- 
larla yaptıkları anlaşmalara da sadık kal- 
mamışlardır (el-Enfâl 8/56). Yahudilerin 
dünya hayatına düşkün oldukları, haram 
yoldan kazanç sağladıkları, bile bile ger- 
çeği inkâr ettikleri, âhirete karşılık dünya 
hayatını satın aldıkları ve çok yaşamayı ar- 
zuladıkları da belirtilmektedir (el-Bakara 2/ 
86, 96). 

Lânetlenmeleri. Kur'an'da yahudilerin 
lânetlendiği belirtilmektedir (el-Mâide 5/ 
13, 64), ancak bu genel bir lânetleme de- 


ğildir. İsrâiloğulları'na Müsâ'nın önderliğin- 
de arz-ı mev'üda girmeleri emredilmiş ve 
bilgi toplamak üzere on iki kişi görevlen- 
dirilmişti. Bunlardan onu arz-ı mev'üda gi- 
rilmemesini istemiş, dolayısıyla Allah'ın 
emrine karşı gelmiştir. Diğer hususlarda 
da verdikleri sözü tutmadıkları için Allah 
onları lânetlemiş, kalplerini katılaştırmış- 
tır (el-Mâide 5/13). Lânetlemekle ilgili di- 
ğer âyet ise, “Allah'ın eli bağlıdır” şeklin- 
deki sözlerinden dolayı nâzil olmuştur (el- 
Mâide 5/64). İslâm'a göre ırk ve kavmiyet 
üstünlük sebebi sayılmadığı gibi lânetlen- 
me sebebi de sayılmaz. Zira Allah katın- 
da üstünlük soy sopta değil takvâdadır 
(el-Hucurât 49/13). Kur'ân-ı Kerim'de ya- 
hudilerin inançlarından ziyade davranış- 
ları ve Allah'ın emirlerine uymamaları ba- 
kımından tenkit edildikleri görülür. Onla- 
rın karakteri inkârcı oluşları (el-Bakara 2/ 
88-91; Âl-i İmrân 3/98, 112; en-Nisâ 4/46, 
155), Allah'a eş koşmaları (el-Bakara 2/ 
51, 54, 92; el-A'râf 7/138-139, 148; et-Tev- 
be W30-31), üstünlük iddia etmeleri (el- 
Bakara 2/111, 135; Âl-i İmrân 3/181; el- 
Mâide 5/18; el-Mü'min 40/56), yeryüzün- 
de bozgunculuk yapmaları (el-Mâide 5/ 
64; el-İsrâ 17/4-7), katı yürekli olmaları (el- 
Bakara 2/74; el-Mâide 5/13; el-Hadid 57/ 
16), dünya hayatına düşkünlükleri (el-Ba- 
kara 2/96) ve hakkı gizlemeleri (el-Bakara 
2/89; el-En'âm 6/20) bakımından tasvir edil- 
miştir. 


Âhiret İnancı. Kur'an'da yahudilerin âhi- 
ret, cennet, cehennem gibi hususlarla il- 
gili alaycı tavırları da eleştirilmektedir. Ba- 
zı yahudi mezheplerinde Tevrat'ta yer al- 
madığı gerekçesiyle âhiret hayatının in- 
kâr edenlerin yanı sıra âhiret hayatını ka- 
bul edenler de oradaki azabın sayılı gün- 
ler olacağını iddia ediyorlardı. Bir rivayete 
göre yahudiler, “Bu dünyanın ömrü 7000 
yıldır. Öbür dünyada insanlara bu dünya- 
nın her 1000 yılına karşılık bir gün azap 
edilir; böylece toplam yedi gün azap var- 
dır” iddiasında bulunmuşlardır (Vâhidi, s. 
14). Talmud'a göre ise azap süresi yahu- 
diler için en çok on iki aydır. Kur'an'da on- 
ların bu iddiasına şöyle karşılık verilmek- 
tedir: “İsrâiloğulları sayılı birkaç gün müs- 
tesna bize ateş dokunmayacak dediler. 
De ki: Siz Allah katından bir söz mü aldı- 
nız -ki Allah sözünden caymaz- yoksa Al- 
lah hakkında bilmediğiniz şeyleri mi söy- 
lüyorsunuz?” (el-Bakara 2/80). 

Nesih. Yahudi âlimi Said b. Yüsuf el-Fey- 
yümi (Saadiah Gaon), Tevrat şeriatının nes- 
hinin imkânsızlığını ileri sürer. Neshin vu- 
kuunu inkâr eden bir diğer yahudi âlimi 
de Said'in muarızı Karia Ya'küb el-Kirki- 
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sâni'dir. Müslüman âlimler, Tevrat'tan ver- 
dikleri örneklerle yahudilerin bu iddiasını 
çürütmüş ve Tevrat'ta neshin bulundu- 
ğunu ispat etmişlerdir. Tevrat'ta mevcut 
bazı nesihler şunlardır: Nüh şeriatında bit- 
kiler gibi bütün hayvanların etleri de he- 
lâl kılındığı halde (Tekvin, 9/3) Müsâ şeri- 
atına göre domuz başta olmak üzere pek 
çok hayvanın eti haramdır (Levililer, 11. 
bab; Tesniye, 14. bab). Müsâ'nın babası 
Amram halasıyla evliydi (Çıkış, 6/20; Sayı- 
lar, 26/59), böyle bir evlilik Müsâ şeriatın- 
da yasaklanmıştı (Levililer, 18/12). Hz. Ya'- 
küb aynı anda iki kız kardeşle evlenmişti, 
bu da Müsâ şeriatında haram kılınmıştır 
(Levililer, 18/18). İslâm'da önceki ilâhi hü- 
kümlerin neshi konusunda iki görüş var- 
dır. Bunlardan biri Kur'ân-ı Kerim'in geli- 
şiyle önceki kitapların tamamının neshe- 
dildiği, diğeri de önceki kitaplarda deği- 
şebilen ve değişemeyen hükümler bulun- 
duğundan bunların toptan neshinin söz 
konusu olmadığı yolundadır. 


Hadislerde de İsrâiloğulları ve Yahudilik 
hakkında genelde Kur'an'daki bilgilere pa- 
ralel veya bunların açıklaması niteliğinde 
bilgiler yer almaktadır. Dönemin yahudi 
din âlimlerine yöneltilen eleştirilerin ba- 
şında onların Tevrat'ta yer alan cezalarla 
ilgili hükümleri gizlemeleri ve bunları her- 
kese eşit biçimde uygulamamaları (Bu- 
hâri, “Menâkıb”, 26, “Hudüd”, 11, “Tev- 
hid”, 51; Müslim, “Hudüd”, 26-27), Hz. Mu- 
hammed'in nübüwvetini inkâr etmeleri ve 
ona düşman olmaları (Buhâri, “Menâkı- 
bü'l-enşâr”, 45, “Büyü”, 50, “İstözân”, 22, 
“Tefsir”, 2/6, “Cizye”, 7, “İlim”, 47, “Tıb”, 
47, 55, “Bedü'l-halk”, 6, “Tevhid”, 24; 
Müslim; “Cihâd”, 62; “Selâm”, 8; “Hayız”, 
34), ahlâki ve dini açıdan gevşek davran- 
maları, özellikle ahde vefâ göstermeme- 
leri (Buhâri, “Menâkıbü'l-enşâr”, 45; “Di- 
yat”, 22; “Meğâzi”, 31) gibi konular gel- 
mektedir. Bunun yanında İsrâiloğulları'n- 
dan ve peygamberlerinden (Buhâri, “Tef- 
sir”, 2/5, “Enbiyâ”, 14, 51, “İstözân”, 37, 
Müslim, “İmân”, 259), Hz. Müsâ'dan (Bu- 
hâri, “Enbiyâ”, 8, “Huşümât”, 1, “İlim”, 
44, “Gusül”, 20, “Tıb”, 17; Müslim, “İmân”, 
266-272, “Fezâil”, 158), mesh hadisesin- 
den (Müslim, “Zühd”, 61-62, “Kader”, 33), 
Hicaz yahudilerinin (Buhâri, “Meğâzi”, 31, 
“Hars”, 17, “Şürüt”, 14, “Cizye”, 6; Müs- 
lim, “Cihâd”, 61-69) ve bütün yahudilerin 
âkıbetinden (Buhâri, “Meğâzi”, 39, “Ci- 
hâd”, 94, “Menâkıb”, 25; Müslim, “Zühd”, 
61-62, “İmân”, 240, 302, “Cihâd”, 120-122), 
mevcut Tevrat'ın mahiyetinden (Buhâri, 
“Tevhid”, 51, “İtişâm”, 25, “Tefsir”, 2/11, 
“Şehâdât”, 29), bazı Kur'an ve Tevrat hü- 
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YAHUDİLİK 


kümleri arasındaki benzerlikten (Buhâ- 
ri, “Tefsir”, 5/2, “Rikâk”, 44; Müslim, “Şıfâ- 
tü'l-münâfikin”, 19-21, 30), yahudilerin 
müslümanlarla benzeşen ve onlardan ay- 
rılan inanç ve uygulamalarından (Buhâri, 
“Menâkıbü'l-enşâr”, 52, “Enbiyâ”, 50, 54, 
“Şavm”, 69, “Ezân”, 1, “Bedü'l-halk”, 6, 
“Cuma”, 1, “HayıZ”, 1, “Vudü””, 61-62, 
“Diyât”, 22, “Tefsir, Nisâ”, 8; Müslim, “Şı- 
yâm”, 130, “Cum'a”, 19, “Zühd”, 61-62, 
“HayıZ”, 16, “Hac”, 120, “Şalât”, 144, “Ta- 
hâre”, 74; Tirmizi, “Tefsir”, 2/24), ayrıca 
Ehl-i kitap'la münasebet çerçevesinde ya- 
hudilerle ilgili uygulamalara ve İsrâili bil- 
gilere yönelik müslümanların takınması 
gereken tavırdan (Buhâri, “Zebâih”, 12, 
“Libâs”, 72, “Cenâiz”, 49, “Menâkıbü'l-en- 
şâr”, 52, “Enbiyâ”, 50, “Tefsir”, 7/2, “Tef- 
sir”, 10/2, “İstözân”, 20, 22; Müslim, “Şayd”, 
8, “Libâs”, 122-123, “Cihâd”, 69, “Cenâiz”, 
78-81, “Selâm”, 6-9; Tirmizi, “Edeb”, 3, “İs- 
tľzân”, 12) bahsedilmektedir. 

B) Hz. Muhammed ve Yahudiler. Hz. Mu- 
hammed, ilk dönemlerde ticaret maksa- 
dıyla gittiği yerlerde karşılaştığı yahudiler 
dışında yahudi cemaatiyle görüşme ve on- 
lara İslâm'ı tebliğ etme imkânı bulama- 
mıştır. Kur'an'da Mekki sürelerde yahu- 
diler hakkında olumlu ifadeler yer almak- 
la birlikte Medine döneminde bu durum 
değişmiştir. Medine'de birçok yahudi ya- 
şıyordu ve bunlar bölgenin ekonomik ha- 
yatını egemenlikleri altına almışlardı. Re- 
sül-i Ekrem, Medine'de bir şehir-devlet 
kurmak ve dışarıdan gelebilecek saldırıla- 
ra karşı insanları bir araya getirmek isti- 
yordu. Medine'ye varışının ilk aylarından 
itibaren Hz. Peygamber yahudilere İslâm'ı 
tebliğ için gayret göstermiştir. Bazı ya- 
hudiler İslâmiyet'i kabul etmişler, diğer- 
leri ise ona karşı düşmanca davranmışlar- 
dır. Resülullah, Medine'deki yahudi top- 
lumunu da kapsayan ve Medine vesikası 
diye bilinen bir belge hazırlamıştır. Kırk 
yedi maddeden oluşan bu vesikanın 24- 
47. maddeleri yahudilerle alâkalıdır. Bu- 
rada onların savaş esnasındaki yükümlü- 
lükleri belirlenmekte, bütün yahudi kabi- 
lelerinin, yahudi olan Arap kabilelerinin, 
bunların himayesine girenlerin aynı hak- 
lara sahip oldukları ve aynı yükümlülükleri 
taşıdıkları kaydedilmekte, yahudilerin müs- 
lümanlarla birlikte savaşa çıkabilmeleri 
Resül-i Ekrem'in onayına bağlanmakta, 
müslümanlara savaş açanlara karşı yahu- 
dilerin müslümanlara yardım edeceği vur- 
gulanmakta, yahudilerin Kureyşliler'e ve- 
ya onların müttefiklerine yardımda bulun- 
maları yasaklanmaktadır. Medine vesikası 
ile ayrıca tarafların din ve inanç hürriyeti, 
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can ve mal güvenliği emniyet altına alın- 
mıştır. 


Müslümanlar yahudilerle yaptıkları an- 
laşmalara riayet ettikleri halde yahudiler, 
İslâm'ın gelişip güç kazanması üzerine Hz. 
Peygamber'e karşı çeşitli komplolar dü- 
zenlemişlerdir. Beni Nadir yahudileri bir 
yerde Resülullah'ın üzerine bir taş düşür- 
mek istemişlerse de Resülullah, Cebrâil'in 
uyarısıyla bundan kurtulmuştur. Hayber 
fethinden sonra da bir yahudi kadını Re- 
sül-i Ekrem'i zehirlemeye kalkışmıştır. Be- 
dir Savaşı'nın ardından Hz. Peygamber, 
Beni Kaynukâ' yahudilerinin pazarına gi- 
derek, “Ey yahudi cemaati! Size de Ku- 
reyşliler'e gelen belâ ve felâketlerin gelip 
çatmaması için Allah'tan korkun ve İs- 
lâm'ı kabul edin. Zira biliyorsunuz ki ben 
Allah'ın gönderdiği bir elçiyim. Siz bunu 
kendi kitabınızda da görüp duruyorsunuz” 
demiş, fakat onlar, “Sen ancak kendi hal- 
kını bilirsin, savaş sanatını bilmeyen bir 
halk ile karşılaşman seni yanıltmış olma- 
sın. Eğer seninle savaşacak olursak bizim 
yiğit kişiler olduğumuzu göreceksin” diye 
karşılık vermişlerdir (Hamidullah, I, 621). 
Buna rağmen Hz. Muhammed yahudileri 
sürekli İslâm'a davet etmiştir. Hicretin bi- 
rinci yılında Hayber yahudilerine gönder- 
diği mektupta, Feth süresinin 29. âyetine 
atıfta bulunarak Tevrat'ta Muhammed'e 
iman etmeleri gerektiğine dair bir kaydın 
mevcudiyetini hatırlatmış ve İslâm'a gir- 
melerini istemiş, ancak bu çağrıya da olum- 
lu cevap alamamıştır. Öte yandan yahu- 
diler Medine'de kurulan İslâm devletine 
karşı komplo hazırlamaktan geri durma- 
mışlardır. Önceleri Hz. Peygamber'le bazı 
tartışmalara girmişler, bu yolla üstünlük 
sağlayamayınca ona ve müslümanlara if- 
tira etmişler, ardından müşrik ve müna- 
fıklarla işbirliği yapmışlardır. 


Medine'ye hicretten sonra ilk dokuz ay 
olaysız geçmiş, fakat vuku bulan bir hadi- 
se yüzünden bu durum değişmiştir. Müs- 
lüman bir kadın alışveriş için Beni Kaynu- 
kā‘ çarşısındaki bir kuyumcuya gitmiş, 
oradaki yahudiler kadının örtüsüyle alay 
etmiş, kuyumcunun bir hilesiyle kadının 
örtüsü açılmış, bunun üzerine kadın fer- 
yat edince oradan geçen bir müslüman 
kuyumcuyu öldürmüş, yahudiler de onu 
öldürmüştür. Ardından yahudilerin otur- 
duğu mahalle kuşatılmış, on beş gün son- 
ra teslim olan Beni Kaynukâ' yahudileri Me- 
dine'den sürgün edilmiştir. Kaynukâ' ha- 
disesi sırasında Medine'deki diğer yahudi 
kabileleri hiçbir müdahalede bulunmamış 
ancak bu olayın ardından müslümanlarla 
yahudiler arasındaki ilişkiler gerginleşmiş- 


tir. Hz. Peygamber'le bir ittifak antlaş- 
ması imzalayan Beni Nadir yahudileri de 
komplo hazırlığı içindeydi, bu yüzden on- 
lar da Medine'den sürülmüştür. Öte yan- 
dan yahudiler Medine vesikasına rağmen 
Mekke müşrikleriyle iş birliği yapmışlar- 
dı. Beni Kurayza yahudileri, Hendek Sa- 
vaşı esnasında çarpışmaların en şiddetli 
anında anlaşmaya rağmen müslümanla- 
ra ihanet ederek müşriklerin yanında yer 
almıştır. Bunun üzerine Beni Kurayza'nın 
mahallesi kuşatılıp teslim alınmış, kendi- 
leri tarafından seçilen Sa'd b. Muğz, Tev- 
rat'ın hükmüne göre (Tesniye, 20/10-14) 
yahudi erkeklerinin öldürülmesine hük- 
medince gereği yerine getirilmiştir. O dö- 
nemde Hayber de önemli bir yahudi yer- 
leşim merkeziydi. Beni Nadir yahudileri 
Medine'den ayrıldıktan sonra Hayber'e gi- 
dince yahudi nüfusu artmış ve yahudiler 
zenginleşmiştir. Bu sebeple Hayber müs- 
lümanlar için devamlı bir tehdit oluştu- 
ruyordu. Mekkeliler'le Hayberliler arasın- 
da, taraflardan birine müslümanların sal- 
dırması halinde diğerinin Medine'ye sal- 
dırmasına dair bir anlaşma bulunduğun- 
dan Hz. Muhammed, Hayber'e sefer dü- 
zenlemeden önce Mekkeliler'le barış ant- 
laşması (Hudeybiye) imzalamıştı. Netice- 
de Hayberliler teslim olmuş ve şehirden 
ayrılmalarına izin verilmiştir (a.g.e., 1, 641). 
Vâdilkurâ yahudileri de Hayber'den sonra 
teslim alınmıştır. 


Kur'ân-ı Kerim'de bir âyette Hz. Muham- 
med'e şöyle hitap edilmektedir: “De ki: Ey 
insanlar! Gerçekten ben size göklerin ve 
yerin sahibi olan Allah tarafından gönde- 
rilmiş bir elçiyim. O'ndan başka tanrı yok- 
tur, O diriltir ve öldürür. Allah'a ve ümmi 
bir peygamber olan resulüne -ki o Allah'a 
ve onun sözlerine inanır- iman edin ve ona 
uyun ki doğru yolu bulasınız” (el-A'râf 7/ 
158). Resülullah'tan bütün insanları ilâhi 
vahyi kabule davet etmesi istenmekte ve 
“Ey İsrâiloğulları! Size verdiğim nimetleri 
hatırlayın, bana verdiğiniz sözü tutun ki 
ben de sözümü tutayım; benden, yalnızca 
benden sakının. Bunun için size geçmiş- 
te bildirilmiş olan haberleri doğrulayan bu 
vahye inanın, onun gerçekliğini ilk defa 
siz inkâr etmeyin” (el-Bakara 2/40-41) bu- 
yurularak yahudiler İslâm'a davet edilmek- 
tedir. Peygamber'e inanmaya çağrılan ya- 
hudiler (el-A'râf 7/157) bunu kabul etme- 
dikleri gibi, “Allah bize hiçbir peygambere 
-o ateşin yiyeceği bir kurban getirinceye 
kadar- iman etmememizi emretmiştir” 
sözleriyle inkârlarına gerekçe göstermiş- 
lerdir. Fakat, “Onlara de ki: Size benden 
önce nice peygamberler apaçık deliller ve 
mücizelerle beraber o dediğinizi de elbet- 
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te getirmişti. Eğer siz doğru yolda idiyse- 
niz onları niçin öldürdünüz?” âyetiyle (Âl-i 
İmrân 3/183) yalancılıkları ortaya konmuş- 
tur. Yahudiler Hz. Muhammed'i sınamak, 
onu zor durumda bırakmak ve peygam- 
ber olup olmadığını anlamak için kendisi- 
ne pek çok soru sormuş, bu sorular ilâ- 
hi vahiyle cevaplandırılmıştır. Mekkeliler, 
Nadr b. Hâris ile Ukbe b. Ebü Muayt'ı HZ. 
Muhammed'e sorulmak üzere yahudiler- 
den soru öğrenmeye Medine'ye gönder- 
mişler, Medineli yahudiler de Ashâb-ı Kehf, 
Zülkarneyn ve ruh hakkında sorular verip 
bunları cevaplandırdığı takdirde onun ger- 
çek peygamber olduğunun anlaşılacağını 
söylemişlerdir (Elmalılı, V, 3197-3198). Öte 
yandan, “Eğer hakikaten peygamber isen 
Allah'a söyle de bizimle konuşsun” şeklin- 
deki sözlerine de cevap verilmiştir (el-Ba- 
kara 2/118). Bu arada yahudiler Resül-i 
Ekrem'e ruha (el-İsrâ 17/85), kıyamete (el- 
A'râf 7/187) ve çeşitli konulara dair soru- 
lar sormuş, kendisine hitap ederken say- 
gısızlıkta bulunmuş (el-Bakara 2/104), ze- 
hirlemek veya suikast düzenlemek sure- 
tiyle onu öldürmeye teşebbüs etmiş, Al- 
lah da müminleri uyarmış (el-Mâide 5/11), 
Peygamber'e selâm verirken kelime oyun- 
larıyla onun ölümünü istemiş (Buhâri, “İs- 
tzân”, 22; Müslim, “Selâm”, 8), ona büyü 
yapmaya kalkışmışlardır. 


C) İslâmi Literatürde Yahudilik. Kur'an 
tefsirlerinde ilgili âyetlerin açıklaması bağ- 
lamında yahudilere dair çeşitli bilgiler bu- 
lunmaktadır. Bu çerçevede Taberi (Câ- 
müiu'-beyân), Zemahşeri (el-Keşşâf), Fah- 
reddin er-Râzi (Mefâtihu'-gayb), Kurtubi 
(e-Câmiu'-ahkâmi'-Kur'ân) ve İbn Ke- 
sirin (Tefsirü'-Kur'âni'l-“azim) eserleri zik- 
redilebilir. Son dönem müfessirlerinden 
M. Reşid Rızâ (Tefsirü'-menâr), Seyyid Ku- 
tub (Fi Zılâli'-Kur'ân), İbn Âşür (Tefsi- 
rü'ttahrir ve'ttenvir), M. Hamdi Yazır (Hak 
Dini Kur'an Dili) ve Süleyman Ateş'in (Yü- 
ce Kur'an'ın Çağdaş Tefsiri) eserleri de 
Ehl-i kitap ve Kitâb-ı Mukaddes, İsrâilo- 
ğulları ve yahudiler konusunda bilgi içe- 
ren önemli tefsirlerdir. Yahudilerin Hz. Pey- 
gamber'le münasebetlerinden bahseden 
İbn Hişâm ve İbn İshak'ın yanı sıra müs- 
lüman müelliflerin dinler, mezhepler ve 
peygamberler tarihine dair eserlerinde de 
İsrâiloğulları ve İsrâiloğulları'na gönderil- 
miş peygamberlerden, yahudi mezheple- 
rinden ve Sâmiriler'den söz edilmektedir. 
Bunlar arasında İbn Sa'd'ın et-Tabakâ- 
tü'-kübrâ, Ya'kübi'nin Târihu'l-Ya“kübi, 
Taberi'nin Târihu'r-rüsül ve'I-mülük, 
Mes'üdi'nin Mürücü'z-zeheb ve et-Ten- 
bih ve'l-işrâf, Makdisi'nin el-Bed” ve't- 


târih, Birüni'nin el-Âsârü'l-bâkıye ve 
Tahkiku mâ li'l-Hind, İbn Hazm'ın el- 
Faşl fi'l-milel ve'l-ehv&i ve'n-nihal, 
Şehristâni'nin e/-Milel ve'n-nihal, İbnü'l- 
Esir'in el-Kâmil fi't-târih, İbn Haldün'un 
el-Mukaddime, Makrizi'nin el-Mevâiz 
ve'Li“tibâr, Kisâi'nin Kışaşü'l-enbiyâ? ve 
Sa'lebi'nin “Arâ”isü'I-mecâlis adlı eserleri 
sayılabilir. Bunlardan İbn Hazm'ın ayrıntılı 
ve orijinal bilgilere yer verdiği e/-Faşl'ını, 
Birüni'nin yahudi takvimine ve bu konu- 
daki mezhepsel farklılıklara ışık tutan el- 
Âsârü'l1-bâkıye'sini, Şehristâni'nin yahu- 
di inancı ve mezhepleri konusunda ob- 
jJektif bilgilerin bulunduğu e/-Milel ve'n- 
nihal'ini, Makrizi'nin yahudi bayramları, 
dini uygulamaları ve mezhep farklılıkların- 
dan bahseden el-Mevâ“iz'ini, İbn Hal- 
dün'un İsrâiloğulları tarihi üzerine sosyo- 
lojik tahlillerin yapıldığı e/-Mukaddime'- 
sini özellikle belirtmek gerekir. 


D) Yahudilik'le İlgili Reddiyeler. Müslü- 
manların Yahudiliğe karşı polemikleri İs- 
lâm'ın ilk yıllarına kadar gider (Goldziher, 
IV (1980), s. 153); zira Ehl-i kitaba karşı 
İslâm polemiğinin ana kaynağı Kur'ân-ı 
Kerim'dir. XI. yüzyıldan önce yazılan reddi- 
yelerin esasını Kur'an'daki bu konular oluş- 
turmaktadır. Yahudi ve hıristiyan müellif- 
leri VIII. yüzyıldan itibaren İslâm'ı eleşti- 
ren yazılar kaleme almaya başlayınca baş- 
ta Mu'tezile mensupları olmak üzere pek 
çok müslüman müellif bu eleştirileri ce- 
vaplandıran eserler yazmıştır. İslâm'ın ya- 
hudilere ve Yahudiliğe karşı özel polemik li- 
teratürü zayıftır, yahudilerin İslâm'a yöne- 
lik reddiyeleri ise çok nâdirdir (Perlmann, 
Religion in a Religious Age, s. 126). İlk dö- 
nemlerde yahudilere dair yazılan reddi- 
yelerin önemli bir kısmı günümüze ulaş- 
mamıştır. Yahudilik'ten İslâm'a geçen sa- 
hâbi Abdullah b. Selâm'ın Risâletü'l-hâ- 
diye adlı bir reddiye yazdığı bilinmekte- 
dir. İbn Selâm'ın Tevrat'ın tahrifi ve Hz. 
Muhammed'in peygamberliğinin müjde- 
lenmesi konularını işlediği belirtilen bu ri- 
sâle sonraki dönem reddiyelerine örnek 
teşkil etmiştir. Daha sonraki dönemlerde 
Ebü Bekir el-Esamm'ın er-Red “ale'1-Ye- 
hüd'u, Bişr b. Mu'temir'in aynı adı taşı- 
yan reddiyesi, Ebü’l-Hüzeyl el-Allâf'ın Ki- 
tâb “ale'1-Yehüd'u İslâm polemiğinin ilk 
eserleri arasında sayılabilir. Ebü İsâ el-Ver- 
rak'ın Kitâbü'r-Red “ale'I-Yehüd'u, Nev- 
bahti'nin er-Red “ale'I-Yehüd'u ve İbn 
Küsin'in Makâle fi'r-red “ale'I-Yehüd'u 
da bu arada zikredilmelidir. Ancak bu red- 
diyelerden hiçbiri zamanımıza intikal et- 
memiştir. Âmiri'nin el-İ'Yâm bi-menâ- 
kıbi'l-İslâm'ında aralarında Yahudiliğin 
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de bulunduğu altı dinin esasları karşılaş- 
tırılmaktadır. İslâm dünyasında Yahudili- 
ğe yönelik ilk sistemli eleştiri İbn Hazm 
tarafından gerçekleştirilmiştir. Tevrat'ı de- 
rinlemesine tahlil eden İbn Hazm, çağ- 
daşı İsmâil b. Yüsuf İbn Nagrelâ'ya (Şmuel 
ha-Nagid) yazdığı er-Red “alâ İbni'n- 
Nağrile el-Yehüdi adlı eseriyle el-Faş! 
fi'LMilel ve'l-ehvâ'i ve'n-nihal adlı ki- 
tabında tahrif, tebdil ve tebşirle ilgili ko- 
nularda çok nitelikli eleştiriler yapmış, onun 
eseri sonraki dönem müslüman âlimleri 
tarafından kaynak edinilmiştir. Yahudiliğe 
reddiye yazan önemli şahsiyetlerden biri 
de Semev'el b. Yahyâ el-Mağribi'dir. 1163 
yılında müslüman olan ve Bezlü'i-mec- 
hüd fi ifhâmi'l-Yehüd adlı reddiyesin- 
de eski dindaşlarını eleştiren Mağribi bu 
önemli eserinde nesih, yahudi geleneği, 
Tevrat'ın orijinal olmadığını ispat sadedin- 
de yazıya geçiriliş süreci ve Tevrat'ın tah- 
rifinin somut örneği olan tutarsızlıkları 
örneklerle ortaya koymuştur. İbrâni dilini 
ve kültürünü iyi bilen Mağribi'nin delilleri 
XIII. asırda Şehâbeddin el-Karâfi'nin el- 
Ecvibetü'L-fâhire'si, XIV. asırda İbn Kay- 
yim el-Cevziyye'nin Hidâyetü'-hayârâ'- 
sında geliştirilmiştir. Tahrif konusu Cü- 
veyni'nin Şif&ü'I-galil adlı eserinde de 
ele alınmıştır. Yahudiliği doğrudan eleşti- 
ren bu çalışmalar yanında diğer dinlere 
yönelik reddiyelerde de Yahudilik'le ilgili 
tenkitler vardır. Ali b. Rabben et-Taberi'- 
nin ed-Din ve'd-devle, İbn Kuteybe'nin 
Del&Wilü'n-nübüvve, Bâkıllâni'nin et- 
Temhid adlı eserlerinde Tevrat'ın tahri- 
fi, Hz. Muhammed'in geleceğinin müjde- 
lenmesi ve nesih gibi konular bizzat ya- 
hudilerin kendi eserlerinden derlenmiştir 
(a.g.e., s. 122; Adang, s. 143; Göregen, s. 
65-76; Arslantaş, s. 74-77; Özen, sy. 9 
[2000], s. 244-245). XIII. yüzyıl reddiye ya- 
zarlarından Ebü'I-Bekâ Sâlih b. Hüseyin el- 
Ca'feri, Kitâbü'I-“Aşri'I-mesâ&'ili'I-mü- 
semmâ beyâni'l-vâzıhi'l-meşhüd min 
feZâ'ihi'n-Naşârâ ve'1-Yehüd adlı ese- 
rinde daha çok tebşirat konusunu ele al- 
mıştır. Aynı yüzyıla ait bir diğer reddiye 
Abdüllatif el-Bağdâdi'nin Makâle fi'r-red 
“ale'1-Yehüd'udur. Muzafferüddin İbnü's- 
Sââti el-Bağdâdi ed-Dürrü'-mendüd fi'r- 
red “alâ feylesüfi'I-Yehüd adlı eserinde 
dönemin yahudi filozoflarından İbn Kem- 
müne'nin görüşlerini çürütmeye gayret et- 
miştir. XIV. yüzyıla ait Alâeddin Ali b. Ab- 
durrahman el-Bâgi'nin er-Red “ale'1-Ye- 
hûd adlı eseriyle Abdülhak el-İslâmi'nin 
el-Hüsâmü'-memdüd fi'r-red “ale'-Ye- 
hüd'unu da burada zikretmek gerekir. 
XVI. yüzyılda Taşköprizâde Ahmed Efendi 
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YAHUDİLİK 


Risâle fi'r-red “ale'1-Yehüd ve İbn Ebü'r- 
Ricâl en-Nüşüşu'z-zâhire fi icl&i'-Ye- 
hüdi'l-fâcire adıyla birer eser kaleme al- 
mışlardır. XIX. asırda ortaya konan Yahu- 
dilik ve Hıristiyanlığa yönelik en önemli red- 
diye Rahmetullah el-Hindi'nin İzhârü'1- 
hak adlı eseridir. Kur'ân-ı Kerim'e dayana- 
rak Yahudiliği inceleyen çalışmalar arasın- 
da A. Abdülfettâh et-Tabbâre'nin el-Ye- 
hûd fi'-Kur'ân (trc. M. Aydın, Kur'an'da 
Yahudiler), Necati Kara'nın Kur'an'a Gö- 
re Hz. Müsa, Firavun ve Yahudiler, 


Keşmiri'nin, İnâs bi-ityâni İlyâs'ı anıla- 
bilir. 
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lal ÖMER FARUK HARMAN 


IX. LİTERATÜR 


Antik Dönem. Yahudilik ve yahudiler 
üzerine yapılmış ilk müstakil çalışmaları 
antik dönemle başlatmak gerekir. İkinci 
mâbed dönemine ait apokrif ve pseudé- 
pigrafik metinler hariç tutulursa, milâdî 
I. yüzyılda yaşamış yahudi yazarları tara- 
fından Grekçe kaleme alınan eserler Ya- 
hudilik'le ilgili literatürün bilinen en erken 
örneğini oluşturmaktadır. İlk yahudi filo- 
zofu kabul edilen İskenderiyeli Filon'un 
(Philon) yahudi inancı ile Grek felsefesini 
uzlaştırmak amacıyla Tevrat üzerine 
yaptığı alegorik yorumlardan meydana 
gelen yazıları ile Filistin'de yaşamış antik 
yahudi tarihçisi Yosefus Flavyus'un (J0- 
sephus) yahudi tarihi ve dinine dair 
eserleri bunlardandır. Yosefus'un ilk kita- 
bı Joudaikou polemou'da Makkabi dö- 
neminden itibaren Roma'ya karşı gerçek- 
leştirilen yahudi isyanı, en hacimli kitabı 
Ioudaike Archaiologia'da yaratılıştan 
Roma savaşının patlak vermesine (m.s. 
66) kadar geçen dönemi kapsayacak bi- 
çimde yahudilerin tarihi anlatılmakta, Ka- 
ta Apionos'ta ise Grek yazarı Apion'un 
şahsında yahudi muhaliflerinin tezlerine 
karşı yahudi dininin Grek dinine üstünlü- 
ğü ortaya konulmaktadır. Ayrıca günümü- 
ze ulaşmamakla birlikte Yosefus'un da 
eserlerinde atıfta bulunduğu pagan (Grek 
ve Romalı) müelliflerden bir kısmının (Ale- 
xander Polyhistor) yahudiler hakkında 
müstakil risâleler yazdığı bilinmektedir. 
Zamanımıza intikal eden örneklerin ba- 
şında yahudi karşıtlığıyla tanınan Romalı 
tarihçi-devlet adamı Tacitus'un yahudile- 
rin kökeni, tarihi ve dini âdetleri hakkın- 
da kaleme aldığı Historiae'sının (5. kitap) 
yanı sıra Strabo, Plinius Secundus, Sueto- 
nius, Galen (Câlinüs) ve Plutarchos'un ya- 
zıları gelmektedir. Hem erken dönemde 
hem Ortaçağ boyunca hıristiyan müellif- 
lerin Yahudiliğe yönelik ilgisi, daha ziyade 
yahudilerin tezlerine karşı hıristiyan inan- 
cının doğruluğunu ispat etme amacıyla sı- 
nırlı kalmış, bu amaç doğrultusunda apo- 
lojetik ve polemik tarzında yazılar yazıl- 


mıştır. Bir hıristiyanla bir yahudi arasında 
geçen konuşma biçiminde kurgulanan bu 
tarz Yahudilik karşıtı yazıların ilk örnek- 
leri arasında yahudi kökenli Ariston of 
Pella ile Justin'in Grekçe apolojileri, Ter- 
tullian (Adversus Judaeous), Aphraates, 
John Chrysostom (Adversus Judaeous) ve 
Isidore of Seville'in (De fide catholica ex 
Veteri et Novo Testamento contra Judaeos) 
Latince vaaz ve apolojileri yer almaktadır 
(I-VI. yüzyıllar). 


Ortaçağ Dönemi. Yahudilik ve yahudi 
kutsal metinleri üzerine teolojik, hukuk- 
sal ve filolojik açıdan ilk sistematik çalış- 
malar İslâm dönemiyle başlamıştır. Yahu- 
dilerin ağırlıklı olarak yaşadığı coğrafyada 
müslüman Arap devletlerinin yükselişe 
geçmesiyle birlikte VIII. yüzyıldan itibaren 
Arapça dönemin yahudileri için hem doğu- 
da (Bâbil / Irak, Filistin, Mısır) hem batıda 
(Endülüs ve Kuzey Afrika) konuşma ve ilim 
dili haline gelmiş, gerek Rabbâni gerekse 
Karâi yahudi âlimleri İbrânice ve Ârâmice'- 
nin yanı sıra eserlerini Arapça, daha çok 
da -İbrâni harflerinin kullanıldığı- yahudi 
Arapça'sı ile kaleme almışlardır. Bu dö- 
nemde ayrıca İran, Filistin (Kudüs) ve Ka- 
hire'deki Farsça konuşan yahudi cemaat- 
leri tarafından yahudi Farsça'sıyla yazılmış 
eserler ortaya konmuştur. Her iki litera- 
türün en önemli örnekleri Kahire Geniza- 
sı koleksiyonuyla (Cambridge Üniversitesi 
Ktp.; Jewish Theological Seminary Ktp., 
New York) Firkoviç koleksiyonunda (Rus 
Millî Ktp., St. Petersburg) yer almaktadır. 


Gerek biçim ve iç düzen gerekse konu 
ve yaklaşım bakımından dönemin Arapça 
literatürünün ve İslâm düşüncesinin (ke- 
lâm, felsefe, tasavvuf, fıkıh usulü) etkisini 
taşıyan yahudi Arapça eserlerinde yahudi 
kutsal metin tefsiri ve tercümesi, yahudi 
inançları ve hukuk kuralları gibi dinî konu- 
ların yanı sıra felsefe, mantık, gramer, tıp 
ve astronomi gibi konular da ele alınmış- 
tır. Yahudi Arapça literatüründe önemli ye- 
re sahip olan âlimlerin başında, yahudi ke- 
lâmının ilk ve en önemli temsilcisi sayılan 
Said b. Yüsuf el-Feyyümi ile Ortaçağ'ın en 
büyük yahudi âlimi kabul edilen Müsâ b. 
Meymün gelmektedir. Abbâsi döneminde 
Irak'taki Sura Akademisi'nin başkanı olan 
Said b. Yüsuf (X. yüzyıl) yahudi kutsal ki- 
tabı Tanah'ı (Ahd-i Atik) Arapça'ya çevir- 
miş, Tevrat üzerine tefsir yazmış, yaratı- 
lış konusunu işleyen kabalistik yahudi ki- 
tabı Sefer Yetsira'yı felsefi bir risâle tar- 
zında yorumlamış, çeşitli hukuki konular- 
daki hükümleri derlemiş, Karâiliğe karşı 
bir reddiye (et-Temyiz) kaleme almış ve en 
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önemlisi, yahudi dini prensiplerini akli-fel- 
sefi argümanlar ışığında açıkladığı ve Ka- 
râilik başta olmak üzere heretik inançları 
eleştirdiği yahudi inanç esasları kitabı Ki- 
tâbü'l-Emânât ve'l-i“tikâd'ı (Sefer ha- 
Emunot ve ha-De'ot) yazmıştır. Endülüs 
yahudilerinden olan ve daha sonra Mısır'a 
yerleşen İbn Meymün ise (XII. yüzyıl) baş- 
ta Delâletü'-hâ'irin (More ha-Nebuhim) 
adlı meşhur felsefe kitabı olmak üzere fel- 
sefi-teolojik muhtevalı çoğu eserini, Miş- 
na tefsirini (Kitâbü's-Sirâc) ve çeşitli dini 
konularda yazdığı mektuplarını Arapça ka- 
leme almış, en önemli eseri kabul edilen 
yahudi hukuk derlemesi Mişne Tora'nın 
(Yad ha-Hazaka) yanı sıra yahudi huku- 
kuyla ilgili eserlerini İbrânice yazmıştır. Irak 
ve Filistin bölgesinde yaşayan (X-XI. yüz- 
yıllar), dönemin diğer Rabbâni yahudi âlim- 
lerinden Samuel b. Hofni, Talmud'a giriş 
kitabı (Medhalü't-Talmüd) ve yahudi hu- 
kukunun farklı konuları üzerine müstakil 
risâleler kaleme almış, ayrıca Tevrat'ı ter- 
cüme edip Feyyümi tarafından yorumlan- 
mamış Tevrat pasajları ile Vâiz ve Peygam- 
berler bölümünden çeşitli kitaplar üzeri- 
ne tefsir yazmıştır. Hem Arapça hem İbrâ- 
nice eser veren Hay b. Şerira Gaon, Tal- 
mud hukukunun çeşitli bahislerini düzen- 
lemiş, alım satım ve yeminlere dair birer 
Arapça risâle, Tanah ve Talmud'daki an- 
laşılması güç ibareler için bir sözlük (el- 
Hâvi) hazırlamıştır. Hay ve babası Şerira 
b. Hanina Gaon, aynı zamanda, dönemin 
en bilgili âlimleri sayılan Irak yahudi din 
âlimlerine diğer bölgelerdeki yahudi din 
âlimleri tarafından sorulan sorularla bun- 
lara verilen cevapları içeren İbrânice ve 
Arapça Responsa (Teşuvot) literatürünün 
(çok azı günümüze ulaşmıştır) önemli ör- 
neklerini vermişlerdir. Filistin'de yaşayan 
Hefez b. Yezlia ise Talmud âlimleri tarafın- 
dan Tevrat'tan dercedilen 613 yahudi dini 
kuralını sıralayıp bunları tartıştığı bir hü- 
kümler kitabı kaleme almış, bu eser son- 
raki âlimler ve bilhassa İbn Meymün (Se- 
fer ha-Mitsvot) tarafından kullanılmıştır. 


Anan ben David (Sefer ha-Mitsvot), Ben- 
yamin en-Nihâvendi (Sefer Mitsvot; Sefer 
Dinim) ve Daniel el-Kümisi (Sefer ha-Mits- 
vot) gibi ilk dönem Karâi âlimleri (VII-IX. 
yüzyıllar) çoğu günümüze intikal etme- 
miş eserlerini Ârâmice veya İbrânice yaz- 
mış, sonraki Karâi âlimleri ise (X-XII. yüz- 
yıllar) Arapça'nın yaygınlaşmasıyla birlik- 
te daha ziyade Arapça eserler vermiştir. 
Kelâm metodunu Yahudiliğe ilk sokan, bu 
sebeple de Ortaçağ yahudi felsefesinin 
babası sayılan David b. Mervân el-Mukam- 


mis (Ebü Süleyman) yahudi mezhepleri üze- 


rine bir kitap ve felsefi bir risâle kaleme 
almıştır (“İşrün Makâlât). Anan'ın soyun- 
dan gelen David b. Boaz (Ebü Said) Tevrat'ı 
Arapça'ya çevirip tefsirini yapmış ve Tev- 
rat'ta yer alan temel hükümler üzerine bir 
risâle yazmıştır. Salmon b. Yeruhim (Sü- 
leym b. Ruheym) Rabbâni bilhassa Feyyü- 
mi karşıtı bir polemik kitabı kaleme almış 


(Milhamot Adonay / er-Red “ale'-Feyyü- 


mi), Megillot ve Mezmürlar üzerine tefsir 
yazmıştır. Ya'küb el-Kirkisâni, Karâi inanç 
ve hükümlerini açıklayıp savunduğu ve ge- 
rek Yahudilik gerekse Karâilik içindeki bö- 
lünmelerden bahsettiği e/-Envâr ve'-me- 
râkib'i hazırlamış, ayrıca Tekvin kitabına 
dair bir tefsir kaleme almıştır (er-Riyâz). 
Kudüslü Karâi âlimi Yefet ha-Levi, Tanah'ı 
Arapça'ya çevirmiş ve gramer ağırlıklı tef- 
sirini yapmış, ayrıca yahudi hükümleri üze- 
rine bir kitap (Sefer ha-Mitsvot) kaleme al- 
mıştır. Bunun yanında eserlerinde başta 
Feyyümi olmak üzere Rabbâniler'e, Hıris- 
tiyanlığa ve İslâm'a şiddetli eleştiriler yö- 
neltmiştir. Oğlu Levi b. Yefet (Ebü Said) Ka- 
râi hukukunun çeşitli konularına dair (tak- 
vim, sivil hukuk vb.), Rabbâniler'le arala- 
rındaki farklılığa da işaret eden bir eser, 
Tevrat'ın belli pasajları için bir giriş kitabı 
ve Tanah'ın ilk peygamberler bölümüyle il- 
gili kısa bir tefsir yazmıştır. Bir diğer Ku- 
düslü Karâi âlimi Ebü'l-Ferec Hârün, daha 
sonra İbn Ezrâ'nın ve diğer İspanyol yahu- 
di âlimlerinin faydalanacağı İbrânice gra- 
mer kitabı (el-Müştemil), bir sözlük (Şer- 
hu'telfâz) ve Tevrat hakkında bir tefsir (el- 
Kâfi) kaleme almıştır. Yüsuf el-Basir, Mu'- 
tezile etkisi taşıyan, hıristiyanlarla pagan- 
lara eleştiri yönelttiği Karâiliğe dair bir ke- 
lâm kitabı (el-Muhtevi), bu kitabın özeti 
olan bir diğer kitap (et-Temyiz), miras ve 
temizlik üzerine bir hukuk kitabı (el-İstib- 
şâr) yazmıştır. Talebesi Ebü'l-Ferec Yeşua 
b. Yehuda, Tevrat'ı Arapça'ya çevirip taf- 
silâtlı bir tefsirini yapmış, yaratılış bahsi 
hakkında Mu'tezile kelâmı tarzında felsefi 
bir vaaz kitabı ile (Bereşit Rabbati) çeşitli 
felsefi risâleler kaleme almıştır. En önem- 
li eseri ise Yahudilik hükümleri kitabıdır 
(Sefer ha-Yaşar). Müellife ait on emir tefsi- 
rinin sadece ilk dört emre ait İbrânice ter- 
cümesi günümüze ulaşmıştır. David b. Ab- 
raham Alfasi (el-Fâsi) bir Tanah sözlüğü 
hazırlamış (Câmi“u'kelfâz / Agron), sözlü- 
ğünde Tanah'ın Ârâmice çevirilerine, Miş- 
na'ya, Talmud'a ve masoretik metne atıf- 
lar yapmış, İbrânice ile Arapça'yı karşılaş- 
tırmıştır. Sözlüğünde ayrıca Rabbâniler'e 
ve İslâm'a eleştirilerde bulunmuştur. Bir 
diğer önemli Karâi âlimi Yehuda Hadasi, 
Karâi inancını ve dini hükümleri, İbrânice 
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gramer kurallarını açıkladığı İbrânice bir 
eser (Eşkol ha-Kofer) kaleme almıştır. XII. 
yüzyılda Bağdat'ta yaşayan Rabbâni âlimi 
ve filozofu İbn Kemmüne ise (6. 683/1284) 
üç monoteist din üzerine mukayeseli ten- 
kit tarzında bir kitap (Tenkihu'-ebhâs li- 
mileli's-selâs) ve Rabbâni-Karâi farklılığıy- 
la ilgili bir risâle (el-Fark beyne'r-Rabbâ- 
niyyin ve'-Karâiyyin) yazmıştır. 

Kuzey Afrika ve İspanya'da yaşayan 
yahudi âlimleri (X-XII. yüzyıllar) gramer, 
astronomi, tıp ve felsefenin yanı sıra dini 
konularda da eser vermişlerdi. İbrânice ile 
Arapça'nın ilk sistemli mukayesesini ya- 
pan yahudi âlimlerinin başında, aynı za- 
manda Sefer Yetsira kitabına dair tef- 
siri bulunan Endülüslü Dunaş b. Tamim 
(Ebü Sehl) gelmektedir. Bir diğer önemli 
âlim Sâmi dilleri üzerine mukayeseli çalış- 
ma yapan, sözlük ve dini emirler kitabı da 
yazan (er-Risâle) Yahuda b. Kureyş'tir. İb- 
rânice grameriyle ilgili ilk sistematik ça- 
lışma, eserinde (el-Ef“âl) bütün İbrânice 
kelimelerin üç harften oluştuğunu orta- 
ya koyan Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Dâvüd'a 
(Hayyüc) aittir. Dönemin en önemli İbrâ- 
ni dili uzmanı kabul edilen Ebü'-Velid Mer- 
vân b. Cenâh (Marinus), İbrânice gramer 
kitabı ile (el-Lüm'a) İbrânice kelimelerin 
kökenini açıkladığı bir sözlükten (el-Uşûl) 
oluşan kapsamlı bir çalışma yapmış (et- 
Tenkih), Tanah'tan alınan örneklemeler 
dolayısıyla tefsiri açıklamalar da içeren bu 
eser sonraki yahudi müfessirlerinin çalış- 
malarında etkili olmuştur. Kurtubalı Mü- 
sâ b. Samuel ha-Kohen (İbn Cikatilla), Mez- 
mürlar kısmı hariç, Tanah'ın çoğu kitabı 
üzerine günümüze ulaşmayan bir tefsir 
yazmış, ayrıca İbrânice'de cinsiyet konu- 
suyla ilgili bir gramer risâlesi (et-Tezkir) 
kaleme almıştır. Tamamen Arapça yaz- 
masına rağmen çoğu eseri künyeleriyle 
veya İbrânice tercümeleriyle bugüne ula- 
şan Yahuda b. Samuel b. Balam, İbrânice 
gramer kitabı (el-İrşâd) ve çeşitli risâleler, 
önceki yorumlara dayanan bir Tevrat tef- 
siri (et-Tercih), Tanah'a dair kısa bir tefsir 
(Nukat el-Mikra), masoretik kurallar ve 
okunuş biçimleriyle ilgili bir risâle (Hidâ- 
yetü'Lkâri) kaleme almıştır. İbrâni dili ve 
grameri hakkında yazdıkları eserleriyle bi- 
linen diğer iki yahudi âlimi Ebü İbrâhim 
İshak b. Bârün ile (el-Muvâzene) hocası 
Levi b. Tabbân'dır (el-Miftâh). Bilhassa X 
ve XI. yüzyıllarda ağırlık kazanan Talmud 
çalışmalarının başında Nissim b. Ya'akov 
el-Kayrevân'ın (Nissim Gaon) Bâbil Talmu- 
du'yla ilgili yaptığı, fakat çok az bölümü 
günümüze ulaşan çalışması gelmektedir 
(el-Miftâh / ha-Mafteah). Nissim ayrıca Tal- 
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mud hakkında Arapça ve İbrânice tefsir 
yazmış, Talmud'un anlaşılması güç pasaj- 
larına ve diğer bazı dini konulara dair açık- 
lamalarda bulunduğu bir eser ve dini öğüt 
içeren bir başka eser (el-Ferec ba'de'ş-şid- 
de) kaleme almıştır. Endülüs yahudi âlim- 
leri yahudi hukukuyla alâkalı sorulara ver- 
dikleri cevaplarda (responsa / teşuvot) ge- 
nellikle Arapça'yı, hukuki derlemelerinde 
ise İbrânice veya Ârâmice'yi kullanmışlar- 
dır. 

Felsefi, etik ve kelâmi konularda eser 
veren Endülüslü yahudi âlimlerinin (X-XHI. 
yüzyıllar) en meşhurları, Yeni Eflâtuncu 
mistisizmi benimseyen ve ilk sistematik 
yahudi ahlâk kitabını (el-Hidâye) yazan 
Bahye b. Pekuda ile Yeni Eflâtuncu anla- 
yışın önemli temsilcilerinden olan ve koz- 
moloji üzerine yazdığı Mekor Hayim (Fons 
Vitae) adlı eseriyle tanınan İbn Cebirol'dur 
(Salomon İbn Gabirol). Bahye gibi İhvân-ı 
Safâ'nın risâlelerini okuduğu anlaşılan İbn 
Cebirol (ö. 450/1058) ahlâk konusunda bir 
risâle ile (/şlâhu'-ahlâk) Arapça deyişler 
kitabı (Muhtârü'Lcevâhir) ve İbrânice bir 
şiir kitabı (Keter Malkut) kaleme almıştır. 
Bu alandaki diğer âlimler arasında aslen 
hekim olmakla birlikte felsefe (el-Hudüd 
ve'r-rüsüm), metafizik (Bustânü'-hikme) 
ve mantık (el-Medhal ile'-mantık) alanın- 
da eserler veren ve Tekvin kitabı üzerine 
felsefi bir tefsir yazan İshak b. Süleyman 
el-İsrâili, İbrâni şiir sanatı hakkında Arap- 
ça yazdığı bir kitabın (el-Muhâdara) yanı 
sıra Tanah'ta yer alan metaforlarla ilgili 
kaleme aldığı yarı felsefi eseriyle (el-Hadi- 
ka) bilinen Moşe b. Ya'akov (Ebü Hârün), 
yahudi dininin ve vahyinin üstünlüğünü 
savunduğu kitabı (Kitâbü'-Hücce / Sefer 
ha-Kuzari) ve divanıyla meşhur olan filo- 
zof-şair Yahuda ha-Levi, eserinde (el-“Aki- 
de er-râfi'a / Emuna Rama) yahudi inanç 
esaslarını Aristo felsefesiyle uzlaştırmaya 
çalışan Abraham b. Dâvüd, ilâhi aşk ve ne- 
fis konuları üzerine süfi geleneğin etkisini 
taşıyan risâleler kaleme alan Yosef b. Ak- 
nin ve etik çalışmasıyla bilinen Yona Ge- 
rondi (Şaarey Teşuva) yer almaktadır. Ay- 
rıca, babası İbn Meymün'un felsefi görüş- 
lerine yöneltilen eleştirileri cevapladığı İb- 
rânice bir kitapla (Milhamot ha-Şem) ya- 
hudi dindarlığı üzerine süfi geleneğin et- 
kisini taşıyan Arapça bir eser (Kıyâfetü'l- 
“âbidin) kaleme alan Abraham b. Moşe'- 
yi de zikretmek gerekir. Daha sonraki İs- 
panya-Portekiz yahudi âlimleri ise (XV-XVI. 
yüzyıllar) Yahudiliğin temel ilkelerini ve 
inanç esaslarını ortaya koyan önemli eser- 
ler vermişlerdir. İbrânice kaleme alınan 
bu eserlerin başında Hasday Kreskas'ın Or 
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Adonay'i, Yosef Albo'nun Sefer ha-İkka- 
rim'i, İshak Arama'nın Akedat Yitshak'ı 
ve İshak Abravanel'in Roş Amana'sı gel- 
mektedir. 


Ortaçağ yahudi âlimleri tarafından ya- 
hudi kutsal metinleri üzerine yapılmış İb- 
rânice tefsirlerin başında Fransa yahudi 
cemaatine mensup Raşi'nin (Rabbi Şlo- 
mo Yitshaki, ö. 1105), özellikle Aşkenazi 
yahudileri arasında popüler olup günü- 
müzde de önemini koruyan Tevrat tefsiri 
ve Bâbil Talmudu'na yazdığı tefsirle İspan- 
ya yahudi âlimlerinden İbn Ezrâ'nın (Av- 
raham b. Meir, XII. yüzyıl) Tevrat (Sefer ha- 
Yaşar) ve Tanah'ın diğer bölümleri için 
kaleme aldığı tefsirler sayılabilir. Almanya 
ve Kuzey Fransa'da yaşamış sonraki Tal- 
mud âlimleri (Tosafistler) Raşi'nin yorum 
tekniği yanında yeni bir yorum metodu 
geliştirmişlerdir. Yine İspanya yahudile- 
rinden önemli bir Talmud âlimi ve kaba- 
list olan Nahmanides (XIII. yüzyıl), Tevrat 
tefsirinin yanı sıra başta Talmud bölümle- 
rine dair yazdığı hikâyeler (novella) olmak 
üzere yahudi hukuku ve çeşitli dini hü- 
kümler hakkında (herem cezası, kurban, 
evlilik, cenaze, âhiret hayatı vb.) çoğu gü- 
nümüze ulaşan eserler vermiştir. Fransa 
yahudi cemaatine mensup âlim-filozof Le- 
vi Gersonides (XIV. yüzyıl) Tanah tefsiri- 
nin yanında tefsir usulü ve felsefeyle ilgili 
(Milhamot Adonai) risâleler kaleme almış- 
tır. Dönemin en önemli İbrânice dini-hu- 
kuki derlemelerin arasında Alman yahudi 
âlimlerinden Ya'akov b. Aşer'in (XIV. yüz- 
yı), Arba'a Turim'i (Tur), Osmanlı yahu- 
disi Yosef Karo'nun (XVI. yüzyıl) Tur üze- 
rine tefsir mahiyetindeki eseriyle (Bet Yo- 
sef) bunun kısaltılmış şekli olan ve daha 
ziyade Sefarad görüş ve uygulamaları çer- 
çevesinde yahudi pratiğinin yürürlükteki 
kurallarını ihtiva eden Şulhan Aruh'u yer 
almaktadır. Polonya yahudilerinden Moşe 
Isserlis'in (XVI. yüzyıl) hazırladığı Mapa 
ise Şulhan Aruh'un tefsiri tarzında kale- 
me alınmış olup Sefarad uygulamasından 
ayrılan Aşkenazi hüküm ve uygulamala- 
rını da içermektedir. Günümüzde farklı 
yahudi cemaatleri tarafından Şulhan 
Aruh'un tamamı veya belli bölümleri üze- 
rine yazılan tefsirleri (Mişna Berura; Ben 
İş Hay) veya özeti (Kitsur Şulhan Aruh) 
standart yahudi hukuk kitabı olarak kul- 
lanılmaktadır. Öte yandan gerek Rabbâni 
gerekse Karâiler'den Farsça konuşan ya- 
hudi cemaatleri tarafından oluşturulan ve 
bilinen en eski örnekleri X. yüzyıla kadar 
giden yahudi Farsça literatürü Tanah'la 
ilgili tercüme ve tefsirler, İbrânice gra- 
mer ve sözlük kitapları, Talmud sözlüğü, 


midraş tercümeleri, yahudi pratiği, Ta- 
nah'a dayanan şiir, hikâye / mesel kitap- 
ları, etik, büyü ve tıp konularına yönelik 
risâleler, muskalar, takvim kitapları, rüya 
yorumu kitabı, resmi ve özel mektuplar, 
hukuk kitapları ve mahkeme tutanakları- 
nı içermektedir (XIV-XVIII. yüzyıllar). 


Ortaçağ boyunca hıristiyan coğrafyasın- 
da yaşayan yahudi cemaatlerine mensup 
âlimler de İbrânice'nin yanı sıra başlan- 
gıçta daha ziyade Latince, sonraları -İb- 
ranice harfler kullanılarak yazılan- yahudi 
Fransızca'sı ve yahudi Almanca'sı ile -Or- 
taçağ Almanca'sı, İbrânice ve Ârâmice ka- 
rışımı bir dil olan- Yidişçe eserler vermiş- 
lerdir. Bu arada yahudi İtalyanca'sı ve ya- 
hudi Grekçe'si de kullanılmıştır. Raşi ve 
Tosafistler'in yanı sıra Yosef Kimhi ve oğ- 
lu David Kimhi (XII-XIII. yüzyıllar) Fransa'- 
da Hıristiyanlık karşıtı polemiğin de yer 
aldığı tefsir çalışmalarını etkilemiş, yaz- 
dıkları İbrânice gramer kitabıyla hıristi- 
yan İbrânice gramer geleneğinin oluşma- 
sına katkıda bulunmuşlardır. Ayrıca Al- 
manya'da ortaya çıkan Hasidey Aşkenaz 
hareketi bünyesinde mistik-etik eserler 
verilmiştir; bunların en önemlisi Yahuda 
Hahasid'in Sefer Hasidim'idir. Bu dönem- 
de Tanah'ın Yidişçe'ye ve yahudi Alman- 
ca'sına (XII-XV. yüzyıllar), ayrıca İspanyol- 
ca'ya ve İspanyol yahudilerinin konuştu- 
ğu Ladino diline (XVI. yüzyıl) çevirileri ya- 
pılmıştır. Aşkenazi yahudileri İbrânice şiir 
geleneğiyle Kutsal Kitap kıssa ve tercüme- 
lerini, manzum vaaz ve dua örneklerini, 
etik ve folklor kitaplarını içeren zengin bir 
Yidiş literatürü ortaya koymuşlardır. 


Hıristiyan yazarlara gelince müslüman- 
ların oluşturduğu, müslüman coğrafya- 
sında yaşayan yahudileri de etkileyen en- 
telektüel ortam sebebiyle hıristiyan pole- 
mik yazarları iddialarını ispatlayabilmek 
için yahudi literatürünü öğrenmek mec- 
buriyetinde kalmış, bilhassa Hıristiyan- 
lığı benimseyen yahudiler bu yeni apoloji 
geleneğinde önemli yere sahip olmuştur. 
Petrus Alfonsi (Dialogue, XI. yüzyıl) bun- 
lardandır. XIII. yüzyıldan itibaren hıristi- 
yan misyonerleri gerek yahudileri gerek- 
se müslümanları Hıristiyanlığa çekme gay- 
retiyle Arapça, İbrânice ve Ârâmice yanın- 
da müslüman ve yahudilere ait felsefi ve 
teolojik metinleri öğrenmeye başlamışlar- 
dır. Dominiken teologu Raymundus Mar- 
tini'nin Pugio Fidei'si bu amaçla yapılmış 
en önemli çalışmadır. Dönemin bir diğer 
önemli polemik yazarı Fransisken teolo- 
gu Raymund Lull, Yahudilik eleştirisinde 
kabaladan da yararlanan ilk hıristiyan ya- 
zarıdır. 
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Modern Dönem. Modern dönemin en 
önemli yahudi âlimi Hollanda Sefarad ce- 
maatine mensup Baruch (Benedict) Spi- 
noza'dır. Spinoza, yahudi kutsal metinle- 
rinin otantikliği ve yahudi-hıristiyan ilâh- 
lık fikri üzerine ortaya koyduğu aykırı gö- 
rüşlerinden dolayı yahudi ve hıristiyan di- 
ni otoritelerinin hışmına uğramış ve ce- 
maat dışına atılmış olsa da Latince yaz- 
dığı eserleri (Tractatus-Theologico Politi- 
cus, 1670; Ethica, 1677) XVII. yüzyıl Ay- 
dınlanmacı hıristiyan ve yahudi düşü- 
nürleri üzerinde etkili olmuştur. Bunların 
başında Yahudi Aydınlanma hareketinin 
(Haskala) öncüsü Moses Mendelssohn 
gelmektedir. Mendelssohn, ebedi hakikati 
vahiy yerine akla dayandırdığı ve Yahudili- 
ği vahyedilmiş hukuka indirgediği Jeru- 
salem oder über religiöse Macht und 
Judentum adlı bir kitap kaleme almış 
(1783; Jerusalem or On Religious Power 
and Judaism, 1983), Alman yahudileri 
arasında Almanca öğrenimini teşvik et- 
mek için Tanah'ı yahudi Almanca'sına çe- 
virmiş (Netivot ha-Şalom, 1783) ve Rabbâ- 
ni yorum metoduna alternatif olarak Tev- 
rat'ın gramer merkezli yorumunun (Bi'ur) 
yapılmasını sağlamıştır. Hartwig Wessely, 
evrensel (seküler) alanla ilâhi (yahudi) alan 
arasında ayırım yapan ve Haskala hareke- 
tinin manifestosu sayılan İbrânice bir ça- 
lışma kaleme almıştır (Divrey Şalom Vee- 
met, 1782). Haskala hareketi Almanya dı- 
şında Galiçya ve Rusya'da etkili olmuş, 
özellikle bu bölgeden çıkan Haskalacılar 
(M. M. Levin, I. Satanow, N. Krochmal, A. 
Ginzberg vb.), edebi dil olarak İbrânice'yi 
öne çıkarmak amacıyla yazı ve şiirlerini 
İbrânice kaleme almışlardır. Haskala ha- 
reketi içerisinde edebi dil olarak Yidişçe'yi 
öne çıkaran yazarlar da vardır. 


XVIII. yüzyıl aynı zamanda Doğu Avru- 
pa yahudileri arasında mistik karakterli 
Hasidilik hareketinin ve literatürünün or- 
taya çıktığı dönemdir. Hasidi dini liderle- 
rinin vaazlarına ve yahudi kutsal metinleri 
üzerine yaptıkları şifahi yorumlara daya- 
nan Hasidi İbrânice literatürün en önem- 
li örneği Şneur Zalman'ın Hasidi dini öğ- 
retisini sistematik biçimde ortaya koy- 
duğu Likkutey Amarim veya daha meş- 
hur adıyla Tanya'dır (1797). Zalman ayrı- 
ca standart yahudi hukuk kitabı Şulhan 
Aruh'un yeni bir versiyonunu kaleme al- 
mıştır (Şulhan Aruh ha-Rav, 1875). Bu 
dönemde, gerek Aşkenazi / Hasidi gerek- 
se Sefarad yahudileri Musar hareketi bün- 
yesinde etik-mistik karakterli eserler de 
vermiştir. İtalyan yahudi din âlimi M. H. 
Luzatto'nun Mesilat Yeşarim'i (1738), 


Osmanlı yahudi din âlimi Eliyahu Hako- 
hen'in Şevet Musar'ı (1748) ve Hasidi din 
âlimi Nahman Breslover'in Sefer ha-Mid- 
dot'u (1821) bunlardandır. 


XIX. yüzyılda Batı Avrupa'daki yahudi 
akademik çalışmaları, daha ziyade Yahu- 
diliğin bilimsel-eleştirel metot çerçevesin- 
de ele alınmasını hedefleyen Wissenschaft 
des Judentums (yahudi bilimi) akımının 
etkisinde gelişmiştir. Bu çalışmaların ba- 
şında Alman reformisti yahudi ilim ada- 
mı Leopold Zunz'un Rabbâni yorum ve 
dua geleneğiyle yahudilerin edebi ve 
sosyal tarihine dair kaleme aldığı Gottes- 
dienstliche Vorträge der Juden (1832) 
ve Zur Geschichte und Literatur (1845) 
başlıklı eserleri gelmektedir. Bu tarzda 
oluşturulmuş en önemli çalışma ise Al- 
man yahudi tarihçisi H. H. Graetz'in on bir 
ciltlik Geschichte der Juden von den 
ältesten Zeiten bis auf die Gegenwart 
adlı tarihidir (1853-1875; History of the 
Jews from the Earliest Times to the Present 
Day, l-V, 1891-1892). Graetz'in, Kahire Ge- 
nizası gibi arşiv belgelerinin henüz gün ışı- 
ğına çıkmadığı bir dönemde genelde fark- 
lı dillerde yazılmış metinlere dayanarak 
yazdığı tarihi, dönemin yahudileri üzerin- 
de etkili olmakla birlikte Yahudiliğin mâ- 
nevi-mistik tarafını dışlayacak biçimde faz- 
la rasyonalist ve aynı zamanda sübjektif 
yaklaşım sergilediği yönünde eleştiriler al- 
mıştır. Alman yahudi teologu Julius Gutt- 
man'ın kaleme aldığı Die Philosophie des 
Judentums başlıklı kitabı ise (1933; The 
Philosophy of Judaism, 1964) bu akımın 
son örneği kabul edilmektedir. XIX. yüz- 
yılın diğer önemli yahudi yazarları arasın- 
da Ortodoks Yahudiliği'nin kurucusu S. R. 
Hirsch (Neunzehn Briefe über Judenthum, 
1830 / The Nineteen Letters, 1994; Horeb, 
1838 / Horeb: A Philosophy of Jewish Laws, 
1981), reformist Yahudiliğin öncülerinden 
Abraham Geiger (Das Judenthum und se- 
ine Geschichte, 1862-1875 / Judaism and 
Its History, 1985), Sefarad düşünürü S. D. 
Luzatto (Yesode ha-Tora, 1880; Iggerot She- 
dal, 1882), Sefarad din âlimi-düşünürü Eli- 
jah Benamozegh (Torat Adonay, 1862- 
1865; Morale juive et morale chrétienne, 
1867 / Jewish and Christian Ethics with a 
Criticism on Mahomedism, 1873; Israël et 
Uhumanitğ, 1914 / Israel and Humanity, 
1995), sosyalist siyonizmin öncüsü Moses 
Hess (Rom und Jerusalem, 1862), refor- 
mist din âlimi ve teolog Kaufmann Koh- 
ler (Jewish Theology, 1918) ve Neo-Kant- 
çı yahudi düşünürü Hermann Cohen (Reli- 
gion der Vernunft, 1919; Religion of Rea- 
son, 1972) sayılabilir. XIX. yüzyıl aynı za- 
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manda hıristiyan yazarların da tarihi-ilmi 
sâikle, fakat daha ziyade Hıristiyanlığın 
arka planı olarak Yahudilik'le ilgilenmeye 
başladığı ve yahudilerin kendi kaynakla- 
rından hareketle Hıristiyanlığın ilk devir- 
lerindeki yahudi öğretisi üzerine eserler 
verdiği dönemdir. Bu çalışmaların başında 
A. F Gfroerer'in Philo und die alexan- 
drinische Theosophie'siyle (1-11, 1831) 
Das Jahrhundert des Heiles'i (l-11, 
1838), Ferdinand Weber'in System der 
alisynagogaien palastinischen Theolo- 
gie'si (1880), Emil Schürer'in Geschichte 
des Jüdischen Volkes im Zeitalter Jesu 
Christi'si (1890; A History of the Jewish 
People in the Time of Jesus Christ) ve Wil- 
helm Bousset'in Die Religion des Ju- 
dentums im neutestamentlichen Zei- 
talter'ı (1903) yer almaktadır. 


XX. yüzyılın başlarından itibaren orta- 
ya konan Yahudiliğe dair çalışmalarda bil- 
hassa yahudi ansiklopedileri önemli yer 
tutmaktadır. İlk yahudi ansiklopedisi olan 
ve Alman kökenli Amerikalı yahudi bilim 
adamları tarafından hazırlanan The Je- 
wish Encyclopedia (l-XII, ed. I. Singer — C. 
Adler, New York 1901-1906), daha ziyade 
Batı Avrupa ve Amerika yahudi tecrübe- 
sini esas alan bir çalışma olarak görül- 
mektedir. Daha hacimli ve daha güncel 
bir yahudi ansiklopedisi, siyonist akade- 
misyenlerin oluşturduğu The Encyclope- 
dia Judaica (1-XVI, ed. C. Roth—G. Wigo- 
der, Kudüs / New York 1971-1972), genel- 
de İsrail tecrübesi ekseninde dönemin 
Yahudilik anlayışını ve yahudi araştırma- 
cılığını yansıtması bakımından önemlidir. 
Yakın bir tarihte bu ansiklopedinin geniş- 
letilmiş ikinci edisyonu yayımlanmıştır (l- 
XXII, F Skolnik, New York 2006). Döne- 
min diğer yahudi ansiklopedileri ise Rus- 
ça Yevreyskaya Entsiklopediya (I-XVI, 
St. Petersburg 1908-1913), İbrânice Ozar 
Yisrael (1-X, ed. |. D. Eisenstein, New York 
1906-1913), Almanya'da Naziler'in iktida- 
ra gelmesiyle birlikte tamamlanamayan, 
fakat Alman yahudi araştırmacılığı açısın- 
dan önemli kabul edilen Encyclopedia 
Judaica (1-X, ed. |. Klatzkin— N. Goldmann, 
Berlin 1934; İbrântce edisyonu Eshkol'un 
sadece ilk iki cildi basılabilmiştir), bilhas- 
sa Amerikan yahudi tarihini ve tecrübesini 
yansıtması bakımından önemli bulunan 
Universal Jewish Encyclopedia ile (1-X, 
ed. I. Landman, New York 1939-1944), bu 
ansiklopedi esas alınarak hazırlanan ve 
Latin Amerika'daki yahudi hayatına dair 
önemli bilgiler içeren İspanyolca Enciclo- 
pedia Judaica Castellana'dır (1-X, Mexi- 
co City 1948-1951). İbrânice Encyclope- 
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dia Talmudit ise (1947-, İngilizce versiy- 
onu Encyclopedia Talmudica, 1969-) Ya- 
hudi dinine yönelik önemli bir ansiklope- 
didir. 

XX. yüzyılda yapılan yahudi tarihine yö- 
nelik çalışmaların başında, Polonya asıllı 
Amerikalı yahudi tarihçi S. W. Baron'un 
Graetz'in eserinden daha dengeli bir ya- 
hudi tarihi sunduğu kabul edilen on se- 
kiz ciltlik A Social and Religious His- 
tory of the Jews adlı çalışması gelmek- 
tedir (1952-1983). Güncel bir yahudi tari- 
hi çalışması ise beş ciltlik The Cam- 
bridge History of Judaism'dir (ed. W. 
D. Davies — L. Finkelstein, 1984-2006). 
Başlangıcından günümüze yahudi tarihin- 
deki her bir dönemin farklı yazarlar tara- 
fından kaleme alındığı Cultures of the 
Jews: A New History ise (ed. D. Biale, 
2002) yakın dönemde yazılan önemli bir 
yahudi kültür tarihi çalışmasıdır. 

XX. yüzyılda Yahudilik'le ilgili çalışma- 
lar daha ziyade Kuzey Amerika, Avrupa 
(bilhassa Almanya, İngiltere, Polonya, Fransa, 
Rusya) ve İsrail üniversitelerinde üretilmiş, 
bu çalışmalarda baskın dil önceleri Alman- 
ca iken daha sonra İngilizce ve İbrânice 
Almanca'nın yerini almıştır. Bilhassa XX. 
yüzyılın ortalarından itibaren Yahudilik üze- 
rine müstakil program, bölüm ve araştır- 
ma merkezlerinin açılmasına paralel şe- 
kilde Yahudilik çalışmaları çeşitlenip zen- 
ginleşmiştir. XVII. yüzyıla kadar geriye gi- 
den, hıristiyan din ve ilim adamlarının ba- 
şını çektiği Kitâb-ı Mukaddes çalışmaları 
ile tarihi-arkeolojik ve Kitâb-ı Mukaddes 
temelli İsrâiloğulları ve yahudi tarihi çalış- 
malarının yanı sıra ağırlıklı olarak yahudi 
araştırmacı ve akademisyenler tarafından 
teolojik, hukuki, ritüel, felsefi, mistik ve etik 
boyutlarıyla Yahudiliği ele alan eserler, Ki- 
tâb-ı Mukaddes dönemi, antik, Rabbâni, 
Ortaçağ ile modern ve postmodern dö- 
nemlerde Yahudilik ve yahudiler üzerine 
ortaya konan dönemsel çalışmalar, refor- 
mist, muhafazakâr, Ortodoks, Hasidi, 
Karâi gibi yahudi grupları inceleyen mez- 
heplerle ilgili çalışmalar, Doğu Avrupa ya- 
hudileri, müstakil olarak İsrail, Amerika, 
Fransa, İngiltere, Osmanlı-Türk, Etiyop- 
ya, Çin ve Hint yahudileriyle müslüman 
coğrafyasında (Mısır, İran, Irak, Yemen, 
Fas vb.) yaşayan yahudilere dair bölgesel 
çalışmalar, Sefarad ve Yidiş kültürleriyle 
İbrâni dili ve edebiyatına yönelik çalışma- 
lar, Philo, Maimonides, Halevi, Gersoni- 
des, Spinoza, Mendelssohn, H. Cohen, 
Rosenzweig, Buber, L. Strauss, Levinas, 
Heschel, Soloveitchik, Arendt gibi önemli 
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yahudi âlim ve düşünürlerin görüşleriyle 
ilgili çalışmalar, yahudi kadınını konu edi- 
nen çalışmalar, Yahudiliğin feminist yo- 
rumunu ortaya koyan çalışmalar, İsrail ve 
siyonizm merkezli çalışmalar ile yahudi 
soykırımıyla ilgili holokost çalışmaları, ay- 
rıca çok sayıda sözlük ve el kitabı ile Tev- 
rat ve Tanah kitaplarına dair tefsir serile- 
ri (Soncino, Judaica, Mesorah, Koren, Je- 
wish Publication Society, Oxford Univer- 
sity Press vb.), modern dönemde Yahudi- 
lik hakkında bilhassa İngilizce kaleme alı- 
nan zengin literatür içinde yer almakta- 
dır. Bunların yanında yine başta İngilizce 
olmak üzere İbrânice, Almanca, Fransız- 
ca, İspanyolca, Lehçe ve Rusça gibi dil- 
lerde yayımlanan akademik dergileri de 
saymak gerekir. Yahudiliğe dair sayısı elliyi 
geçen İngilizce dergiler içinde Jewish Qu- 
arterly Review (1888-), Jewish Social 
Studies (1939-), Journal of Jewish Stu- 
dies (1948-), American Jewish Archives 
Journal (1948-), The Jewish Bible 
Quarterly (1972-), Modern Judaism 
(1981-), Journal of Jewish Thought and 
Philosophy (1991-), Women in Juda- 
ism (1997-), European Journal of Je- 
wish Studies (2007-) ve Journalfor the 
Study of Sephardic and Mizrahi 
Jewry (2007-) zikredilebilir. Diğer diller- 
de basılan dergilerin başlıcaları da şunlar- 
dır: Revue des ötudes juives (1880-), 
Tarbiz (1930-), Sefarad (1941-), Archi- 
ves Juives (1965-), Judaica Bohemiae 
(1965-), Frankfurter Judaistische Be- 
itrâge (1973-), Sidra (1985-), Aschke- 
nas (1991-), Studia Judaica (1998-), 
(http //www.jewish-studies.com/Other.. 
Internet Resources/Academic, Journals/). 


XX. yüzyılın önemli yahudi yazarları ara- 
sında on beş ciltlik Almanca Tanah çeviri- 
leri de bulunan (Die Schrift, 1925-1937) 
Franz Rosenzweig (Stern der Erloesung, 
1921; Star of Redemption, 1985) ve Martin 
Buber'in yanı sıra (Ich und Du, 1923; I and 
Thou, 1937), Leo Baeck (The Essence of 
Judaism, 1905), Solomon Schechter (Stu- 
dies in Judaism, 1908), Mordecai Kaplan 
(Judaism as a Civilization, 1934), Gers- 
hom Scholem (Major Trends in Jewish 
Mysticism, 1941), Joseph Soloveitchik (İş 
ha-Halakha, 1944 / Halakhic Man, 1983; 
Fate and Destiny, 1992), A. J. Heschel 
(God in Search of Man, 1955; Israel: An Ec- 
ho of Eternity, 1967), Eliezer Berkovits 
(Faith After the Holocaust, 1973), Emma- 
nuel Levinas (Difficult Freedom: Essays 
on Judaism, 1963), Emil Fackenheim 
(What is Judaism?, 1988), Louis Jacobs 
(A Jewish Theology, 1973), Elliot Dorff 


(Jewish Law and Modern Ideology, 1971), 
David Novak (Jewish Social Ethics, 1992), 
Eugene Borowitz (Liberal Judaism, 1984; 
Renewing the Covenant, 1991), Jacob 
Neusner (Understanding Rabbinic Juda- 
ism, 1974; Torah Through the Ages, 
1990), Marc Ellis (O Jerusalem: The Con- 
tested Future of the Jewish Covenant, 
1999), David Hartman (A Living Cove- 
nant, 1997) ve Judith Plaskow (Standing 
Again at Sinai: Judaism from a Feminist 
Perspective, 1990) yer almaktadır (ayrıca 
bk. bibl.). 

Tarih boyunca İslâm yönetiminde yaşa- 
yan yahudiler ile Geiger'in açtığı yoldan 
(Judaism and lslam, trc. F. M. Young, 
1898) Yahudilik-İslâm etkileşimini konu 
alan modern çalışmalardan önemlileri ise 
şunlardır: S. D. Goitein, Jews and 
Arabs: Their Contacts Through the 
Ages (1955; Yahudiler ve Araplar: Çağlar 
Boyu İlişkileri, trc. N. Arslantaş — E. B. 
Sağlam, 2004), A Mediterranean Soci- 
ety: The Jewish Communities of the 
Arab World as Portrayed in the Docu- 
ments of the Cairo Geniza (l-V, 1967- 
1988); A. I. Katsh, Judaism in Islam 
(1954); E. I. J. Rosenthal, Judaism and 
Islam (1961); B. Lewis, The Jews of Is- 
lam (1977; İslam Dünyasında Yahudiler, 
trc. B. S. Şener, 1996); N. A. Stillman, The 
Jews of Arab Lands (1979); A. Cohen, 
Jewish Life under Islam: Jerusalem in 
the 16” Century (1984); M. A. Epstein, 
The Ottoman Jewish Communities 
and Their Role in the 15* and 16* 
Centuries (1980); A. Levy, The Jews of 
the Ottoman Empire (1994); A. Rodri- 
gue, Jews and Muslims: Images of 
Sephardi and Eastern Jewries in Mo- 
dern Times (2003); Jews Among Mus- 
lims (ed. S. Deshen — W. P. Zenner, 1996); 
R. L. Nettler, Studies in Muslim-Je- 
wish Relations (1993); J. Neusner — T. 
Sonn, Comparing Religions Through 
Law: Judaism and Islam (1999), W. M. 
Brinner v.dğr., Judaism and Islam: Bo- 
undaries, Communication, and Inte- 
raction (2000; yahudi-hıristiyan ilişkileri 
üzerine yapılan çalışmalar için bk. Boyce 
— Smith). 

Türkiye'de Yahudilik”le İlgili Çalışma- 
lar. 1911'den itibaren kaleme alınan târih-i 
edyân çalışmaları sayılmazsa Cumhuriyet 
döneminin ilk elli yılında Yahudilik üzeri- 
ne ortaya konan müstakil çalışmalarda bir 
din olarak Yahudilik'ten ziyade bir toplu- 
luk ya da ırk olarak yahudileri konu edi- 
nen, daha ziyade siyasal-ideolojik içerikli 
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çalışmaların (kitap ve makale) ağırlıkta ol- 
duğu ve bu çalışmalarda o dönemde bü- 
tün dünyada hâkim bir görüş olan anti-se- 
mitik bir jargonun baskın şekilde kullanıl- 
dığı görülmektedir. Cumhuriyet dönemi- 
nin son çeyreğine gelinince bilhassa 1980'- 
lerden itibaren Ankara Üniversitesi İlâhi- 
yat Fakültesi (1949) yanında çeşitli illerde 
Yüksek İslâm enstitülerinin (İlâhiyat Fa- 
kültesi) açılması ve dinler tarihi bilim dal- 
larının oluşturulmasıyla birlikte Yahudilik 
üzerine yapılan çalışmalar daha akademik 
ve kapsamlı bir boyut kazanmış, bu çalış- 
malar başta İlâhiyat fakülteleri ve Edebi- 
yat fakültelerine bağlı çeşitli bölümler ol- 
mak üzere lisans, yüksek lisans ve dokto- 
ra tezleri çerçevesinde, ayrıca yine üniver- 
site düzeyinde akademik araştırma (ki- 
tap ve makale) ve üniversite dışında fikri, 
tarihi, siyasi ve dini araştırmalar kapsa- 
mında ortaya konmuştur. İlâhiyat fakül- 
telerinde yapılan Yahudilik'le ilgili çalışma- 
lar başta dinler tarihi sahası olmak üzere 
İslâm tarihi, tefsir, hadis, kelâm ve fıkıh 
gibi farklı sahalarda üretilmektedir. İlâhi- 
yatçılar tarafından bilhassa tez ve kitap 
düzeyinde ortaya konan çalışmaların baş- 
lıca konularını şu şekilde sıralamak müm- 
kündür: Kur'an'da ve hadislerde İsrâilo- 
ğulları, yahudiler, Yahudilik, Medine / Hi- 
caz yahudileri ve İslâm peygamberiyle mü- 
nasebetleri, İsrâiliyat ve hadis, müslüman- 
yahudi ilişkileri, farklı müslüman yöne- 
timlerinde / toplumlarında yaşayan yahu- 
diler (Osmanlı, Endülüs, Emevi, Abbâsi, 
Fâtımi vb.), Türk-yahudi münasebeti, Sa- 
bataycılık hareketi, yahudi kaynaklarından 
hareketle farklı kavram incelemeleri 
(Tevrat, Talmud, Tanrı inancı, âhiret inan- 
cı, ibadet, evlilik ve aile, yeme içme, ya- 
hudi olmayanlar / Nühiler vb.), yahudi 
kutsal metinleri, yahudi mezhepleri, ya- 
hudi âlimleri (İbn Meymün), üç monoteist 
din veya İslâm ve yahudi ya da yahudi ve 
hıristiyan dinlerindeki ortak kavram, 
inanç ve ibadetlere yönelik mukayeseli 
çalışmalar (peygamberlik, mâbed, sünnet, 
seçilmişlik, kadın, örtünme, dini sembol- 
ler vb.), İstanbul yahudileri, gayri müslim 
okulları, Alyans okulları. İlâhiyat dışındaki 
fakültelerde üretilen çalışmalar ise da- 
ha çok tarih, siyaset bilimi, inkılâp tarihi, 
iktisat, sosyoloji ve sanat tarihi bölümle- 
rinde ortaya konmaktadır. Bu çalışmala- 
rın ağırlıklı konularını şu şekilde sırala- 
mak mümkündür: Türkiye'deki azınlık po- 
litikaları, varlık vergisi, Müsevi / azınlık 
okulları, siyonizm, Türkiye-İsrail ilişkileri, 
İsrail dış politikası, Arap-İsrail çatışması, 
İsrail-Filistin barış süreci, İsrail Arapları, 


İsrail'e yahudi göçü, Osmanlı yahudileri, 
Türkiye yahudileri, Türkiye'deki sinagog- 
lar, Türk romanında azınlıklar, yahudi 
folkloru, azınlık basını, yahudi mistisizmi. 


Üniversite dışında yapılan çalışmalara 
bakıldığında ise bütün yönleriyle Yahu- 
diliğe veya yahudi tarihine dair az sayıda 
akademik telif yahut tercümenin yanı sı- 
ra daha ziyade İslâm veya Kur'an perspek- 
tifinden Yahudiliğin ele alındığı akademik / 
popüler eserlerin ve bilhassa Müsevi ya- 
zarlarının kaleme aldığı siyasi, tarihi, dini 
ve sosyokültürel açılardan Türkiye Müse- 
vileri'ni konu edinen çalışmaların ağırlık- 
ta olduğu görülmektedir. Müseviler tara- 
fından oluşturulan çalışmalarda (gazete- 
dergi ve kitap) Türkçe'nin yanı sıra bilhas- 
sa Cumhuriyet döneminin ilk çeyreğinde 
Ladino ve Fransızca yayınlar da yapılmış- 
tr (bibliyografik liste için bk. Bali, 
bibl.).Türkçe'de yahudi dini ve tarihi üze- 
rine yapılan çalışmalardan bazıları şun- 
lardır: Yaşar Kutluay, İslam ve Yahudi 
Mezhepleri (1965); Hayrullah Örs, Mu- 
sa ve Yahudilik (1966); Hikmet Tanyu, 
Tarih Boyunca Yahudiler ve Türkler 
(l-I, 1976-1977); Yakup Barokas, Türki- 
ye'de Yahudi Toplumları (1987); Ab- 
durrahman Küçük, Dönmeler Tarihi 
(1990); Naim Güleryüz, Türk Yahudileri 
Tarihi (1993); Şaban Kuzgun, Hazar ve 
Karay Türkleri (1993), Baki Adam, Ya- 
hudi Kaynaklarına Göre Tevrat 
(1997), Yahudilik ve Hıristiyanlık Açı- 
sından Diğer Dinler (2002), Ahmet Hik- 
met Eroğlu, Osmanlı Devleti'nde Ya- 
hudiler (1997); Kürşat Demirci, Yahudi- 
lik ve Dini Çoğulculuk (2000), Yusuf 
Besalel, Yahudilik Ansiklopedisi (I-II, 
2001-2002); Adem Özen, Yahudilik'te 
İbadet (2001), İsmail Taşpınar, Yahudi 
Kaynaklarına Göre Yahudilik'te Ahi- 
ret İnancı (2003); Eyüp Baş, İslam'ın 
İlk Döneminde Müslüman Yahudi 
İlişkileri (2004), Durmuş Arık, Buhara 
Yahudileri (2005); Özcan Hıdır, Yahudi 
Kültürü ve Hadisler (2006); Ali Osman 
Kurt, Erken Dönem Yahudi Tarihi 
(2007): Nuh Arslantaş, İslam Toplu- 
munda Yahudiler (2008); Salime Leyla 
Gürkan, Yahudilik (2008). 


İslâm Ülkelerinde Yahudilik'le İlgili Ça- 
lışmalar. Bu çalışmalar daha ziyade Arap 
coğrafyasında (Mısır, Lübnan, Suriye, Ür- 
dün, Suudi Arabistan, Küveyt, Fas, Tunus) 
ve İran'da görülmektedir. Arapça basılan 
Yahudilik'le ilgili kitaplar siyaset-tarih ve- 
ya ilâhiyat alanındadır. İlk grupta ağırlıklı 
olarak siyonizm ve yahudi devleti, Filis- 
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tin'e yahudi göçü, İsrail-Filistin çatışması, 
umumi yahudi tarihi, Arap-yahudi tarihi, 
yahudilerde siyaset fikri, yahudi kimliği / 
karakteri, yahudi fundamentalizmi, eko- 
nomik ve sosyal açıdan Mısır yahudileri, 
Endülüs / İber / Mağrib yahudileri, II. Ab- 
dülhamid ve yahudiler gibi çalışmalar oluş- 
turmaktadır. İlâhiyat sahasında yazılan 
kitapların konuları arasında Kur'an'da ve 
hadiste yahudiler, Hz. Peygamber ve Me- 
dine yahudileri, Tevrat, Talmud, Talmud 
Yahudiliği, yahudi mezhepleri, yahudi dini 
düşüncesi, üç ilâhi dine göre mukayeseli 
kavram, inanç ve uygulamalar, İslâm'da 
yahudilerle münasebet, yahudi dini dü- 
şüncesinde İslâm'ın etkisi, İslâm tarihi ya- 
zılarında yahudi düşüncesinin etkisi ve ya- 
hudi şiiri yer almaktadır. Tahran modern 
dönemde İbrâni matbaasının, modern İb- 
rânice ve yahudi Farsça literatürün mer- 
kezi olmuştur. İran İslâm Devrimi'nden 
(1979) sonra yahudi edebiyatı bir süre 
sekteye uğramış, buna karşılık yeni geli- 
şen İran yahudi diyasporasında hemen 
her konuda Farsça yahudi literatürü 
oluşturulmuştur. Son yarım asırda Yahu- 
diliğe dair Farsça kitaplarda yahudi tarihi 
ve düşüncesi, yahudi dini tarihi ve öğre- 
tisi, yahudi kadını, Talmud, Mesihçilik 
inancı, İran yahudileri tarihi, Pehlevi dö- 
neminde yahudiler ve yahudi siyonist teş- 
kilâtları, İran-İsrail ilişkileri, İsrail'de din-si- 
yaset ilişkisi gibi konular işlenmiştir. 
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Hıristiyanlık'ta Vaftizci Yahyâ (John the 
Baptist, Jean-Baptist) ismiyle bilinir. İslâmi 
kaynaklardaki adıyla Yahyâ, Zekeriyyâ'nın 
oğlu olup annesi Hz. Meryem'in teyzesi- 
dir. Yahyâ isminin Batı dillerindeki karşılı- 
ğı olan Jean'ın (John) aslı “Yehova lutfet- 
ti” anlamına gelen İbrânice Yöhânân'dır; 
bu isim Grekçe'ye loannes, Latince'ye Joan- 
nes şeklinde geçmiştir (DB, 111/2, s. 1153, 
1591). İslâm kaynaklarına göre yahyâ ke- 
limesi “yaşamak” anlamındaki hayât kö- 
künden türemiştir. Bu isim Yahyâ'nın fa- 
ziletli yaşayışı, annesinin kısırlığını gide- 
rip doğurganlığını canlandırması, kalbinin 
iman ve ihlâsla canlılık kazanması, Allah'ın 
onu itaatle diri tutması, şehidlerin hep di- 
ri kalması ve onun şehid olması sebebiyle 
“o yaşayacak” anlamında kendisine Allah 
tarafından verilmiştir (Sa'lebi, s. 374; Jef- 
fery, s. 290). Bir başka yoruma göre Allah, 
Zekeriyyâ'nın ve eşinin yaşlılıklarında do- 
ğan bu çocuğa yaşayacağı konusunda 
kalplerini mutmain etmek için bu adı koy- 
muştur (Firüzâbâdi, VI, 94). 

Yahyâ'nın ve onun takipçilerinin yaşayı- 
şı ve öğretisiyle ilgili olarak İncil ve Kur'an'- 
daki bilgiler dışında geriye herhangi bir ya- 
zılı kaynak kalmamıştır. Bu sebeple Yah- 
yâ'ya dair bilgiler -onunla ilgili tarihsel bil- 
giler değiştirilerek- onu İsâ'nın müjdecisi 
ve sahip bulunduğu tanrısal niteliği ilk far- 
keden kişi konumuna koyan (Elliott, s. 18), 
kanonik olan ve olmayan İnciller'e (Mar- 
kos, Matta, Luka, Yuhanna ve Tomas [Tho- 
mas|) ve Kur'ân-ı Kerim'e dayanmaktadır. 
Bunun dışında Josephus'un Jewish An- 
tiguities adlı eseriyle Sâbii kutsal yazıla- 
rından Ginza'da ve Yahyâ'nın Kitabı'n- 
da da ona dair bazı bilgiler yer almakta- 
dır. Bu bilgilerden Yahyâ'nın öğretisinin en 
önemli noktasını hangi ilkelerin teşkil et- 
tiğini öğrenmek mümkündür. 

Herod Antipas'ın Galile ve Perea, Pon- 
tus Pilatus'un Yahuda ve Sâmiriye bölgele- 
rini yönettiği, Kefas'ın Kudüs'te başkâhin- 
lik yaptığı dönemde “vaftizci” sıfatıyla ta- 
nınan Yahyâ adlı bir kişi halkın dikkatini 
çeker. Babasının adı Zekeriyyâ, annesinin 
adı Elizabet (İbrânice'de Elişeba, İslâmi kay- 
naklarda İşâ / İşbâ) olan bu kişi, Ürdün'ün kır- 
sal kesiminde ve güneyde Ölüdeniz sını- 


rındaki bölgede kendisine Allah tarafın- 
dan peygamberlik verildiğini ileri sürer. 
Yahudilik'te kendilerini mâbed hizmetine 
adayan din adamı sınıfına (kohen / kâhin) 
mensup bir aile içinde dünyaya gelen Yah- 
yâ, mâbed hizmetini üstlenmek yerine 
mensup bulunduğu sınıfı terkederek zühd 
hayatı sürmek için Ürdün nehrinin çevre- 
lediği çöle çekilir. Kaynaklarda Yahyâ'nın 
çekirge ve yaban balı yiyerek hayatını sür- 
dürdüğü, deve tüyünden elbise giydiği ve 
belinde deri kemer taşıdığı rivayet edilir 
(Markos, 1/6; Matta, 3/4). Yahyâ'nın bu gi- 
yim tarzıyla, Ahd-i Atik'in Zekarya kitabın- 
da (13/4) ifade edilen geleneksel peygam- 
ber giyimini benimseyerek peygamber- 
liğini şeklen de halka göstermek istediği 
belirtilir. Onun bu giyimi II. Krallar'da yer 
aldığı üzere (1/8) İlyâ'nın giyim biçimine 
daha çok benzemektedir. Nitekim o dö- 
nemde bazı kişiler Yahyâ'nın geri dönen 
İlyâ olduğunu iddia etmişlerdir. Luka İnci- 
linde anlatılan doğumu ve Markos ile Mat- 
ta İncilleri'nde anlatılan ölümü dışında Yah- 
yâ'nın hayat hikâyesini İncil rivayetlerine 
dayanarak ortaya koymak mümkün değil- 
dir. Meselâ Yahyâ gerçekten İsâ'yı vaftiz 
etmiş midir? Bu soruya Matta ve Markos'- 
ta verilen cevap olumlu iken Luka'da olum- 
suzdur. Yuhanna İncili'nde Yahyâ ile İsâ'- 
nın aynı zaman diliminde peygamberlik 
yaptıkları kaydedilirken Markos, Matta ve 
Luka İncilleri'nde İsâ'nın, Yahyâ'nın yaka- 
lanıp hapsedilmesinden sonra tebliğ faali- 
yetine başladığı ifade edilmektedir. 


Ayasofya'nın galeri duvarındaki Vaftizci Yahyâ tasviri — İstan- 
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Yahyâ'nın mensup olduğu yahudi top- 
lumu bazı gruplara ayrılmıştı ve gruplar- 
dan üçü diğerlerine göre daha çok belir- 
gindi. Bunlar Kudüs'teki kutsal mâbedin 
yönetimini, yahudi ekonomisini elinde tu- 
tan ve yahudi seçkinlerinden meydana ge- 
len Sadükiler, yahudi şeriatına sıkı sıkıya 
bağlı olan ve hem Tevrat'ı hem onun yo- 
rumu niteliğindeki sözlü yahudi gelene- 
ğini öğreterek aynı zamanda günlük ya- 
şamlarına uygulamaya çalışan, orta sınıfı 
teşkil eden Ferisiler ve Roma'nın Filistin 
bölgesini işgali sırasında manastır haya- 
tı sürmek için Ölüdeniz bölgesine çeki- 
len münzevilerin oluşturduğu Esseniler'- 
dir. Yahyâ'nın, içinde yer aldığı grup kay- 
naklarda zikredilmese de onun yaşam ve 
giyim tarzıyla Esseniler'e benzediği, hat- 
ta başlangıçta bir Esseni olduğu ileri sü- 
rülmektedir. 1947'de Ölüdeniz / Kumran 
vadisinde bulunan ve Ölüdeniz / Kumran 
metinleri diye bilinen yazmaların çözül- 
mesinden sonra bazı araştırmacılar, Yah- 
yâ'nın Esseni olabileceğini daha yüksek 
bir ihtimal olarak dile getirmeye başlamış- 
lardır. Yahyâ'nın Ölüdeniz bölgesinin yakın- 
larında tebliğ faaliyetinde bulunduğu, Es- 
seniler gibi kıyamet gününün çok yaklaş- 
tığına inandığı ve İşaya'da ifade edildiği 
gibi (40/3) çölde Tanrı'nın iradesini hâkim 
kılacak bir düzeni tesis etme yolunu ara- 
dığı âşikârdır. Fakat Yahyâ ile Esseniler 
arasında kıyamet günü konusunda insan- 
ları uyarma, onları tövbe etmeye çağır- 
ma, suya dalıp çıkma şeklinde vaftiz uy- 
gulamasına yer verme, Yahudilik'teki din 
adamı sınıfını ve diğer yahudi otoritelerini 
kınama, insanları sade bir hayat yaşama- 
ya teşvik etme gibi hususlarda benzerlik- 
ler bulunmasına rağmen aralarında ciddi 
farklılıklar da vardır. Meselâ Esseniler'in 
aksine Yahyâ, öğretisini dinleyip vaftiz ol- 
mak için yanına gelenlerden yerleşik bir 
cemaat tesis etmemişti. Ayrıca Esseniler 
gibi ayrılıkçı değil kapsayıcı ve bütün ya- 
hudi toplumuna hitap eden bir kişilikti. 
Bir diğer önemli fark da Esseniler gibi 
günlük veya haftalık vaftiz yerine insan- 
ları hayatta sadece bir defa vaftize çağır- 
mış olmasıdır. Zira Yahyâ'nın vaftizi fizik- 
sel temizlikten çok ebedi kurtuluşun ken- 
disine bağlandığı, günahların affının sem- 
bolik bir göstergesiydi. Yine Yahyâ, Esse- 
niler gibi beyaz elbise giymiyor, deve tü- 
yünden entariyi tercih ediyordu. 

Hıristiyan anlayışında İsâ'nın teyzesinin 
oğlu ve vaftizcisi olan, onun geleceğini müj- 
deleyen ve milâttan sonra 27 yılında teb- 
liğe başlayan Yahyâ'nın öğretisi insanların 
günahlarından tövbe ederek kıyamet gü- 


nüne, Tanrı'nın krallığına hazır hale gelme- 
ye ve Ürdün nehrinde vaftiz olmaya çağı- 
rılması şeklinde özetlenebilir. Yahyâ, yanı- 
na gelen kişileri bizzat kendisi Ürdün neh- 
rinde vaftiz ediyordu. Vaftiz uygulaması- 
nın bir akarsuda suya dalıp çıkma şeklin- 
de olduğu düşünüldüğünde aslında Yah- 
ya'nın da bir yahudi peygamberi sıfatıyla 
Yahudilik'te mevcut bir uygulamayı devam 
ettirdiği söylenebilir. Ancak o vaftize sem- 
bolik bir anlam yüklemiştir. Buna göre vaf- 
tiz kişileri her türlü mânevi kirden arındı- 
rır ve Tanrı'nın affına vesile teşkil eder. Bu 
anlamıyla Yahyâ'nın vaftizi, Kudüs'teki mâ- 
bed yapılanmasına ve bu yapılanmayı el- 
lerinde tutan aristokrat yahudi sınıfına bir 
meydan okuma niteliği taşıdığından ken- 
disi, hem aristokrat yahudilerin hem de 
bunların iş birliği yaptığı Roma idarecile- 
rinin ciddi tepkisini çekmişti. 

İbrâhim peygamberin soyundan gelme- 
nin (İsrâili olmanın) kişiyi kurtuluşa ulaştır- 
dığı şeklindeki yahudi iddiasını şiddetle 
reddeden Yahyâ, her yahudi bireyin önce- 
likle ferdi olarak tövbe edip Ürdün nehrin- 
de vaftiz olması gerektiğini vurgulamış- 
tır. Böylece Yahudilik'teki “seçilmişlik / seç- 
kin millet” anlayışına karşı çıkmış, Tanrı 
katında hiçbir kişinin veya milletin doğru- 
dan kurtuluşu hak etmediğini, kurtuluşun 
ancak Tanrı'nın iradesine uygun bir ya- 
şam sürmekle elde edilebileceğini söyle- 
miştir. Bir ahlâk muallimi diye nitelenen 
Yahyâ'nın Luka İncili'nde belirtildiği üzere 
kendisine soru soranlara verdiği cevaplar 
da onun öğretisini özetlemektedir. Halk 
Yahyâ'ya, “Biz ne yapalım?” diye sormuş, 
Yahyâ da, “İki gömleği olan birini gömleği 
olmayana versin; yiyeceği olan da bunu 
hiç yiyeceği olmayanla paylaşsın” cevabı- 
nı vermiştir. Bazı vergi memurları vaftiz 
olmaya gelerek Yahyâ'ya, “Muallim, ya biz 
ne yapalım?” diye sorunca onların sorula- 
rını da, “Size emredilenden daha çok ver- 
gi almayın” şeklinde cevaplandırmıştır. As- 
kerler de, “Peki biz ne yapalım?” diye sor- 
muş, o da şöyle cevap vermiştir: “Kaba 
kuvwvetle ya da haksız suçlamalarla kim- 
seden para almayın, ücretinizle yetinin” 
(Luka, 3/ 10-14). Tövbe ve vaftiz uygula- 
masıyla Yahyâ, sıradan halk ile vergi top- 
layıcılarını ve fahişeler gibi toplumda gü- 
nahkâr kabul edilenleri yahudi şeriatını ti- 
tizlikle yerine getirme şartı aramadan Tan- 
rı'nın iradesine uygun bir hayat sürmeye 
yöneltmiş (Matta, 21/32), böylece İsâ Me- 
sih'in övgüsünü kazanmıştır. Yahyâ'nın bir 
diğer önemli görevi de kendisinden son- 
ra gelecek peygamberi müjdelemektir ve 
bunu, “Benden sonra benden daha güç- 
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lü olan geliyor ...” şeklinde ifade etmiştir 
(Markos, 1/7; Luka, 3/16; Matta, 3/11). Yi- 
ne Yahyâ, “Ben su ile vaftiz ediyorum, o 
sizi kutsal ruhla vaftiz edecek” demiştir 
(Markos, 1/8). 

Yahyâ'nın öğretisi, aslında yahudi kut- 
sal metinlerinde yer alan geçmiş İsrâil 
peygamberlerine ait öğretinin bir tekrarı 
ve devamı mahiyetindedir. Onun diğer İs- 
râil peygamberlerinden farkı yaklaşan kı- 
yamet gününe vurgu yapması, insanları o 
güne hazırlıklı olmaya davet etmesi, bun- 
dan dolayı da genelde “apokaliptik bir el- 
çi-vâiz” diye nitelendirilmesidir. Esasen 
Yahyâ ile İsâ'nın öğretileri birbirine benze- 
mektedir. İkisi arasındaki fark Yahyâ'nın 
zâhidane bir hayatı tercih etmesine kar- 
şılık İsâ'nın köy köy dolaşıp tebliğ faaliye- 
tinde bulunmasıdır (Matta, 11/18-19). Kay- 
naklarda, Yahyâ'nın öğretisinin başarısı ve 
toplumda bu öğretiyi benimseyen kişi- 
lerin sayısıyla ilgili olumlu bilgiler yer al- 
maz. Bunun muhtemel sebebi, Yahyâ 
hakkında bilgi veren hıristiyan kaynakla- 
rında onun İsâ Mesih'in gelişinin hazırla- 
yıcısı olarak görülmesi ve bundan dolayı 
öğretisinin İsâ'dan bağımsız bir değer ta- 
şımadığının vurgulanmak istenmesidir. Bu 
durumda hıristiyan kutsal kitaplarında yer 
alan Yahyâ'ya dair bilgilerin değiştirildiği 
söylenebilir. Eğer iddia edildiği gibi Yah- 
ya'nın tebliğinin toplumda etkili olmadığı 
kabul edilirse o takdirde bölge yöneticisi 
Herod'un onu neden idam ettirdiği soru- 
su akla gelir. Aslında Yahyâ'nın tebliği ne- 
ticesinde etrafında bir kalabalığın toplan- 
maya başlaması dönemin idarecilerini ra- 
hatsız etmiş olmalıdır. Nitekim Galile ve 
Perea bölgesinin yöneticisi Herod Anti- 
pas'ın, Yahyâ'nın bu tebliğinden rahatsız- 
lk duyması yanında Nabat Kralı IV. Are- 
tas'ın kızı olan hanımını boşayarak yahu- 
di hukukuna göre meşrü sayılmayan, kar- 
deşinin hanımı Herodias ile evlenmesinin 
Yahyâ tarafından eleştirilmesi onun öfke- 
sini iyice arttırmış, Yahyâ'yı tutuklatıp hap- 
se attırmış, daha sonra da başını kestir- 
mek suretiyle idam ettirmiştir. 


Kur'ân-ı Kerim'de Yahyâ'nın tarihsel kim- 
liğinden ziyade onun dünyaya gelişi ve şah- 
siyeti üzerinde durulmaktadır. Âl-i İmrân 
ve Meryem sürelerinde, Zekeriyyâ'nın Al- 
lah'tan kendisinden sonra mâbede hiz- 
met edecek bir yardımcı vermesini iste- 
mesi üzerine kendisinin çok yaşlı, hanımı- 
nın da kısır olmasına rağmen meleklerin 
ona adı Yahyâ olacak bir oğul müjdeledi- 
ği ve bu ismin daha önce hiç kimseye ve- 
rilmediği bildirilmekte, Yahyâ doğup bü- 
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yüdüğünde kendisine, “İlâhi tebliğe sım- 
sıkı sarıl” diye öğüt verilerek peygamber 
olarak görevlendirildiği ifade edilmekte- 
dir. Kur'an'da ayrıca Yahyâ'ya daha küçük 
bir çocukken hikmet, kalp yumuşaklığı ve 
safiyet ihsan edildiği, onun Allah'tan sakı- 
nan, annesine ve babasına karşı iyi dav- 
ranan bir kişi olduğu belirtilmektedir (Âl-i 
İmrân 3/38-41; Meryem 19/2-15). Hadisler- 
de ise Resülullah'ın mi'rac esnasında Yah- 
yâ ile ikinci kat semada karşılaştığı (Bu- 
hâri, “Bedü'l-halk”, 6, “Enbiyâ”, 43, “Me- 
nâkıbü”l-enşâr”, 42; Müslim, “İmân”, 259, 
264; Müsned, Il, 148; IV, 207), Allah'ın Yah- 
ya'ya kendisine şirk koşmamak, namaz kıl- 
mak, oruç tutmak, sadaka vermek ve Al- 
lah'ı zikretmekten ibaret beş şey emret- 
tiği (Tirmizi, “Edeb”, 78; Müsned, IV, 130, 
202), Yahyâ'dan başka herkesin hata işle- 
diği veya hataya çok yaklaştığı (Müsned, 
l, 292, 295, 301) bildirilmektedir. Ayrıca İs- 
lâmi kaynaklarda Kâ'b el-Ahbâr'dan nak- 
len Yahyâ'nın güzel yüzlü ve yumuşak huy- 
lu bir kişi olduğu aktarılır (Firüzâbâdi, VI, 
95). Bazı kaynaklara göre, İsrâ süresinde 
İsrâiloğulları'nın yeryüzünde çıkaracakları 
bildirilen (17/4) iki karışıklıktan ikincisi on- 
ların Yahyâ'yı öldürmeleri ve İsâ'yı öldür- 
meye karar vermeleridir. Ahd-i Cedid'de 
kandile benzetilen Yahyâ'nın (Yuhanna, 5/ 
35) kol ve kafa tası kemiklerinin Topkapı 
Sarayı Müzesi Mukaddes Emanetler Dai- 
resi'nde bulunduğu ileri sürülmektedir (bk. 
MUKADDES EMANETLER). 
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342-343; A. Rippin, “Yahyâ b. Zakariyyâ”, EF 
Baka b lal MAHMUT AYDIN 


234 


YAHYÂ b. ÂDEM 
(eala aam ) 

Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Âdem 
b. Süleymân el-Kureşi 
el-Ümevi el-Küfi 
(6. 203/818) 


L Kur'an ve hadis âlimi. | 


Küfe'de doğdu ve orada yetişti. Yetmiş 
yaşlarında vefat ettiğine (Zehebi, Ma'rife- 
tü'-kurr&, 1, 344; İbn Fazlullah el-Ömeri, 
V, 254) ve akranı Kabisa b. Ukbe'den (d. 
136/753 civarı) iki yaş büyük olduğunu biz- 
zat söylediğine göre (Hatib, XII, 474; Miz- 
zi, XXIII, 484; İbn Hacer, Tehzibü”'t-Tehzib, 
VII, 348) 133 (750-51) yılında doğmuş ol- 
malıdır. Fars asıllı bir muhaddis olan baba- 
sı Kureyşli Hâlid b. Hâlid b. Ukbe el-Ümevi'- 
nin mevlâsıdır. Şaşılığından dolayı “el-Ah- 
vel” lakabıyla da anılmıştır. Kaynaklarda ha- 
yatının erken dönemleri hakkında yetim 
kaldığı dışında pek bilgi yoktur. Ebü Bekir 
b. Ayyâş ve Ali b. Hamza el-Kisâi'den kıra- 
at, Zeydiyye'nin Sâlihiyye kolunun kurucu- 
su Hasan b. Sâlih'ten hadis okudu. Süfyân 
es-Sevri, İbn Râhüye, İsrâil b. Yünus es- 
Sebii, Abdullah b. Mübârek, Hammâd b. 
Seleme, Fudayl b. İyâz, Veki' b. Cerrâh gi- 
bi şahsiyetlerden hadis dinledi. Bazı ricâl 
âlimleri tarafından sika, sadük, sebt, hüc- 
cet ve hadis ilminin önde gelen temsilci- 
si olarak nitelendirilmiş, Şa'bi ile kıyaslan- 
mış, ayrıca güvenilir müfessirler arasında 
sayılmıştır. Ancak birkaç mu'dal, müdelles 
ve mürsel rivayeti bulunduğu belirtilmiş- 
tir (meselâ bk. Yahyâ b. Main, II, 307, 346, 
446; Ahmed b. Hanbel, II, 1749). 


Yahyâ b. Âdem, Ebü Hanife'nin talebe- 
si Ebü Yüsuf'tan fıkıh okuması ve Hasan 
b. Ziyâd'a övgüler düzmesi (İbnü'n-Nedim, 
s. 258) sebebiyle Hanefiliğe yakınlık duy- 
duğu izlenimi verse, ayrıca Hanbeliler ta- 
rafından sahiplenilse de (onun, “Ahmed 
imamımızdır” dediğine dair rivayet için bk. 
Hatib, IV, 417; İbn Ebü Ya'lâ, Il, 520; İbn 
Hacer, Tehzibü't-Tehzib, 1, 73) herhangi bir 
mezhebe mensubiyeti bilinmemektedir 
(bazı Sünni fıkıh mezheplerine mensubi- 
yetine dair bk. Taxation in Islam |, trc. A. 
Ben Shemesh, tercüme edenin girişi, s. 
2-3; EL IV, 1150). Çağdaşları Ebü Hanife, 
Mâlik, Şâfii ve Ahmed b. Hanbel'in mez- 
heplerinin doğuşuna şahit oldu, maiyetiy- 
le beraber hadis halkasına katılan Ahmed 
b. Hanbel ile müzakereler yaptı. Kitâbü'1- 
Harâc'ında İmam Mâlik, Ebü Hanife ve 
Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'nin bazı 
ictihad ve rivayetlerine yer vermiş (s. 25, 


30, 44, 47, 111, 112, 145, 160, 164, 172), is- 
mini anmadan Ebü Hanife'nin bazı fikir- 
lerine karşı çıkmış (s. 18, 29, 31,89, 113, 
167), en azından bir defa Mâlik'in görüşü- 
ne açıkça muhalefet etmiştir. Abdullah 
b. İdris ile nebizin helâlliğine dair tartış- 
masında uyguladığı delil getirme yönte- 
mi onun cedelci yönünü yansıtır (Ebü'l- 
Kâsım ez-Zeccâci, s. 137). 


Telif çalışmaları yanında tedris faaliyet- 
lerini de sürdüren Yahyâ b. Âdem, Ah- 
med b. Hanbel, İbn Râhüye, Ali b. Medi- 
ni, Ebü'l-Hasan İbn Ebü Şeybe, Ebü Bekir 
İbn Ebü Şeybe, Yahyâ b. Main, Abd b. Hu- 
meyd, Halef b. Hişâm, Ahmed İbnü'-Fu- 
rât, İbnü's-Selci, Ebü'l-Hasan el-İcli, Müs- 
nedi ve Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni 
gibi önemli şahsiyetlere rivayette bulunup 
ders verdi. Ayrıca Bağdat'a giderek ilim 
alış verişinde bulunduğu anlaşılmaktadır 
(Zehebi, Târihu'Lİslâm, s. 223). Yahyâ, 203 
yılının Rebiülevvel ayı (Eylül 818) ortala- 
rında Dicle'nin Vâsıt yakınlarındaki kıyı ka- 
sabası Femüssılh'ta vefat etti. Vefat tari- 
hiyle ilgili olarak aynı yılın rebiülâhir ayı ve 
210 (825) yılı da verilmiştir. İbn Kuteybe'- 
nin kaydettiği 103 yılı (721) (el-Ma“ârif, s. 
516) istinsah veya baskı hatası olmalıdır. 
Künyesinden ve kendisinden yapılan riva- 
yetlerin senedlerinden hareketle Zekeriy- 
yâ Hasan adlı iki oğlunun bulunduğu söy- 
lenir. Zehebi Yahya b. Âdem'i Şâfii ve Af- 
fân b. Müslim ile birlikte devrinin otorite- 
leri arasında zikreder ve büyük müctehid- 
lerden sayar. 


Eserleri. Yahyâ b. Âdem'in günümüze 
ulaştığı bilinen tek eseri Kitâbü'l-Harâc'- 
dır. Il. (VIII.) yüzyılda İslâm kamu maliyesi 
düşüncesinin ortaya konmasında önemli 
bir yeri olan eser muhteva ve yaklaşımın- 
dan hareketle değerlendirildiğinde iktisat 
düşüncesindeki “hadisçi” geleneğin elde- 
ki ilk örneği olduğu görülür. Eserin yüzyıl- 
lar boyunca güçlü vezirler ve aralarında 
kadınların da bulunduğu (bir örnek için 
bk. İbn Hacer, el-Mu“cemü'l-müfehres, s. 
81) meşhur ulemâ tarafından okunduğu- 
nu gösteren icâzetnâmeler muhtelif ne- 
sillerden âlimler nazarındaki öneminin bir 
işaretidir. Büveyhi Veziri Ebü'l-Kâsım Ali b. 
Tırâd ez-Zeynebi el-Abbâsi, Kâdiriyye tari- 
katının kurucusunun oğlu Abdürrezzâk b. 
Abdülkâdir el-Geylâni ve seçkin Hanbeli fa- 
kihi Takıyyüddin İbn Teymiyye bu icâzet- 
nâmelerde ismi geçen şahsiyetler arasın- 
dadır (Taxation in Islam |, trc. A. Ben She- 
mesh, Goitein'in önsözü, s. IX-X; icâzetnâ- 
meler için ayrıca bk. a.g.e., s. 17-20, 139- 
172; G. Vajda, “Ouelgues certificats de lectu- 
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re dans les manuscrits arabes de la Bibli- 
othögue Nationale de Paris. I. La transmis- 
sion du Kitâb al-Parağ de Yahyâ b. Adam”, 
Arabica, I [Leiden 1954), s. 337-342). 


Muhtevası haraç kelimesinin teknik an- 
lamdaki karşılığı olan “toprak vergisi”ne 
münhasır kalmayan eser genelde fetih- 
ler sonrası toprak hukuku, tarımsal yapı, 
vergi düzeni, devlet gelirleri, kamu har- 
camaları, zimmilerin hukuki durumu ve 
kamu maliyesine ilişkin konulara dair ha- 
disleri yeniden derlemekte, öncelikle ilgi- 
li külli kaideleri özlü biçimde ortaya koy- 
maktadır. Kitap farklı temalara göre gev- 
şek bir tertibe sahip dört cüzden meydana 
gelmektedir. Birinci cüzde ganimet, fey, 
haraç, cizye, madenler, deniz ürünleri, de- 
ğerli taşlar ve definelerden alınan vergi- 
ler, öşür, vergi oranları, bunların değişip 
değişemeyeceği, ödeme gücü ilkesi, çifte 
vergilendirme, vergi indirimi veya muafi- 
yetleri gibi meseleler, haraç ve öşür ara- 
zilerinin statüsüne, özellikle bunların bir- 
birine dönüştürülmesinin, temelde de ha- 
râci toprakların müslümanlarca satın alın- 
masının hükmüne ilişkin konularla birlik- 
te incelenmektedir. İkinci cüzde silâhla ve- 
ya barış yoluyla fethedilen toprakların ko- 
numu, barış antlaşması şartlarının bağla- 
yıcılığı, sivillerin dokunulmazlığı gibi savaş 
ahkâmı, haraç arazilerinin müslümanlar- 
ca satın alınmasına dair yasak, kamu top- 
raklarının sınıfları, mukaveleden doğan özel 
statülü hıristiyan kabilesi Beni Tağlib'in, 
diğer zimmilerin ve harbilerin vergilen- 
dirilmesi gibi meseleler ele alınmaktadır. 
Üçüncü cüzde (özellikle ödeme gücü ilkesi 
bağlamında) haraç ve cizye oranları, iktâ, 
tarım ve bahçeciliğin önemi, ölü toprakla- 
rın tahciri (çitleme) ve ihyası, çevrilip de iş- 


lenemeyen âtıl arazilerin geri alınması, özel 
mülkiyet altındaki toprakların üzerinde 
izinsiz bina veya ekim dikim yapılarak iş- 
gali ve nihayet tarım ürünlerinden alınan 
öşür ve yarım öşür hakkında bilgi veril- 
mektedir. Dördüncü cüz sadaka, zekâtı 
kaçırma yasağı, zekâta tâbi mallar, nisab 
miktarı, çifte vergilendirme (haraç + öşür), 
öşür vb. konulara dairdir. Bu cüzde ölçü 
ve tartılara da üç bölüm ayrılmıştır. 


Eser, ihtiva ettiği konular bakımından 
Ortadoğu yönetimleri ve halkları için hâlâ 
önemini korumakta, bölgenin toplumsal 
tarihini ve örgütlenmelerini, hukuki ve ik- 
tisadi düzenlerini, zirai yapılarını araştı- 
ranlar için özel bir değer taşımaktadır. İs- 
lâm'ın ilk iki yüzyılında canlı bir adli icra- 
at ruhunun ve yapıcı hukuk düşüncesinin 
geliştiğini ilham eden Kitâbü'1-Harâc (Ta- 
xation in Islam |, trc. A. Ben Shemesh, Go- 
itein'in önsözü, s. IX), sadece İslâm'ın ilk 
yüzyıllarındaki ekonomik örgütlenme mo- 
deli açısından değil toplumsal kavramlar 
yönünden de vazgeçilmez bir kaynaktır. 
Müellif genellikle kavramsal açıklamalara 
yer vermekte, tereddütlü noktalara değin- 
mekte ve muğlak terimleri açıklamaktadır 
(meselâ bk. s. 72, 87, 107, 122, 123, 128, 
146, 170). Hadisler yanında fıkhi kaidele- 
ri, menkıbeleri ve hikmetli sözleri derle- 
yen eser, halka kendileri için bol gelir sağ- 
layacak ve İslâm ümmetinin içtimal-siyasi 
âhengi için yeterli mali ve fikri sermayeyi 
temin edecek gücü veren değerler konu- 
sunda ıslahat iddiasıyla iktidara gelen Ab- 
bâsi idarecilerine, devlet erkânına, yasa- 
ma erkine ve müminlere telkinlerde bu- 
lunmayı hedefleyen bir kamu maliyesi il- 
mihali özelliğindedir. İyi incelenmesi ha- 
linde eserin Grek felsefesinin İslâm litera- 
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türüne nüfuzundan önceki İslâm düşün- 
cesi açısından önemi anlaşılacaktır (a.g.e., 
Goitein'in önsözü, s. IX). Diğer kamu ma- 
liyesi risâlelerininkinden farklı bir mahi- 
yete sahip olan kitap Ebü Yüsuf'un eseri- 
nin aksine düzenin aksaklıklarına ve bun- 
ların çarelerine değinmemektedir. Ancak 
Yahyâ'nın eseri, Hz. Peygamber'in hadis- 
leri ve sahâbe kavilleriyle tâbiinin ictihad- 
ları yönünden Ebü Yüsuf'un eserinden da- 
ha zengindir. Dolayısıyla Joseph Schacht'ın 
(F. Pfaff'ı izleyen), “Yahyâ'nın Kitâbü'1- 
Harâc'ı Ebü Yüsuf'un hadislere büyük 
önem veren aynı adlı eserine muhaliftir...” 
şeklindeki iddiası (EI, IV, 1150) mesnetsiz- 
dir. Bu hususta Ben Shemesh'in, Yahyâ'- 
nın hadis mecmuasının Ebü Yüsuf'un ese- 
rini yalanlamak yerine tamamladığına da- 
ir tesbiti (Taxation in Islam |, trc. A. Ben 
Shemesh, tercüme edenin girişi, s. 17) da- 
ha isabetlidir. Yahyâ b. Âdem, rejimin tek- 
nik veya idari verimliliğinin gereklerinin 
izahından çok siyasi-ahlâki düsturların be- 
yanıyla ilgili görünmektedir. Onun düşünce 
kalıplarını İslâm'ın geniş ölçüde naslarla 
kayıtlı içtimai, siyasi ve iktisadi kaideleri 
şekillendirmektedir. Bu sebeple Ben She- 
mesh'in “Yahyâ'nın bu derlemedeki so- 
rumluluğu sınırlıdır” şeklindeki iddiası 
(a.g.e., s. 14) J. Schacht'ın ifadesiyle “aşı- 
rı derecede bayağı”dır; çünkü bu, her ha- 
dis derlemesine aynı geçerlilik veya ge- 
çersizlik derecesinde uygulanabilecek bir 
mülâhazadır (Bibliotheca Orientalis, XVII/ 
1-2 (1960), s. 118). Ben Shemesh'in şu 
mülâhazası da isabetsizdir: “Diğer yazar- 
ların Yahyâ'nın sistemini izlemesi ihtimal 
dahilinde değildir, çünkü o değişime ya- 
hut yaratıcı çalışmaya imkân bırakma- 
maktadır. Yahyâ tarafından bir kere derle- 
nen hadisler artık zamanla değişen idare 
ve vergi şekilleriyle birlikte yenilenemez” 
(Taxation in Islam |, tercüme edenin giri- 
şi, s. 6-7). Zira bu iddia, meselâ Yahyâ'nın 
sistemini izleyen Ebü Ubeyd'in Kitâbü'1- 
Emvâl'inde daha çok sayıda hadise ve nis- 
beten yüksek derecede fıkhi münazaraya 
yer verdiği, onun talebesi İbn Zencüye'nin 
de sınırlı çapta dahi olsa aynı şeyi yaptığı 
gerçeğiyle çelişmektedir. 
Kitâbü'l-Harâc'ın yapı ve usulüne ge- 
lince ana kaynakları Kur'an ve Sünnet'tir. 
Her babda ilgili âyetler, hadisler, sahâbe 
ve tâbiin sözleri yanında fukahanın gö- 
rüşleri aktarılmaktadır. Ancak bir dizi ha- 
disin yorumsuz olarak derlendiği bablar 
da vardır. Sahâbe ve tâbiin kavli sünnet 
hükmündedir, fakat nasla çelişince kural 
gereği terkedilir. Diğer yandan Hulefâ-yi 
Râşidin'in ictihadları diğerlerine tercih edi- 
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lir (meselâ bk. s. 155). Hadis ilminin bir sis- 
teme kavuştuğu devrin muhaddislerin- 
den olan Yahyâ hadisleri isnadlarıyla bir- 
likte nakletmektedir. Rivayetlerin sıhhati- 
ni incelemekte, gerektikçe sened tenkit- 
leri yapmaktadır. Buna karşılık isnadında 
müphem râvilerin bulunduğu hadislere de 
yer vermektedir. Bazan hadis metinlerin- 
de ihtisara gitmekte veya senedlerini haz- 
federek lafzan değil mânen aktarmakta- 
dır. Bazı mezhep imamlarının görüşlerine 
yer verip gerektiğinde onları eleştirmek- 
te, bazan da aleyhlerinde deliller sunar- 
ken kimliklerini özellikle belirtmediği fa- 
kihlerin görüşlerinden de alıntı yapmak- 
tadır. Tercihini belli kalıplarla ifade eden 
müellif okuyucuya kendisinin veya arka- 
daşlarının görüşlerini dayatmamaktadır. 
Bu veriler ışığında, A. Ben Shemesh'in, 
“Yahyâ'nın devrin ihtilâflarına ve müna- 
kaşalarına katıldığını gösteren hiçbir şey 
yoktur” şeklindeki iddiası ifrata kaçmak- 
ta, “Yahyâ'nın ... hadisleri devrin ruhunu ve 
ihtilâflarını kavramamızı sağlamaktadır” 
sözü gerçeği teslim etmektedir (Taxation 
in Islam |, trc. A. Ben Shemesh, tercüme 
edenin girişi, s. 2, 17). Çoğunluğu hadis- 
lerden müteşekkil bir mecmua olmasına 
rağmen Kitâbü'l-Harâc Hz. Peygamber'- 
den sonraki hükümet politikaları, özellik- 
le de vergi sisteminin temellerinin atıldığı 
Hz. Ömer devriyle zaman içinde bozulan 
düzenin İslâm'ın ruhuna uygun şekilde ye- 
niden yapılandırıldığı kısa ömürlü, fakat 
bereketli Ömer b. Abdülaziz döneminin uy- 
gulamaları üzerinde odaklaşan kayda de- 
ğer bilgiler içermektedir. Müellifin devlet 
başkanının nüfuzunun sınırlarına, arazi ah- 
kâmına, vergilendirme ilkelerine ve bedevi- 
hadari ikilemine dair görüşleri birer esin 
kaynağıdır. Yahyâ ehl-i hadisin temsilcisi, 
dolayısıyla İslâmi akide ve değerlerin söz- 
cüsü sıfatıyla naslara, onların ilk müslü- 
manlarca yapılmış ilmi yorumlarına ve 
Hulefâ-yi Râşidin'in politikalarına sarılmış, 
bu sebeple salt iktisat bilimi, özellikle de 
uygulamalı ekonomi açısından özgün sa- 
yılabilecek analitik pratik sonuçlara her 
zaman ulaşamamıştır. Böylece, I. (VIL.) 
yüzyılın sonlarındaki maliye siyaset ve teş- 
kilâtının ana esaslarını ıslah etmek sure- 
tiyle iktisadi düzenin Kur'an ve Sünnet te- 
melleri üzerinde yeniden ihyasını salık ve- 
rerek geleneksel değerlerin savunuculu- 
ğunu yapmıştır. Vergi, arazi, idare ve dev- 
letler hukukuna dair çeşitli konuları ay- 
dınlatan Kitâbü'l-Harâc bu yönüyle İs- 
lâm'ın ilk iki yüzyılındaki normatif iktisat 
düşüncesinin kayda değer bir kaynağı olup 
muhtelif âlimlerce incelenmiş ve kamu 
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maliyesine ilişkin hususlarda iktibas edil- 
miştir (Yahyâ b. Âdem'in bazı iktisadi gö- 
rüşleriyle ilgili değerlendirmeler için bk. 
Kallek, s. 111-120). 


Eser, ilk önce Th. W. Juynboll tarafın- 
dan Bibliothèque Nationale'de kayıtlı (A. 
nr. 6030) yazmaya dayanılarak tahkik edil- 
miş ve Fransızca'ya çevrilmiştir (Le livre 
de Uimpöt foncier de Yahyâ ibn Adam, 
Leyden 1896). Daha sonra F. Pfaff eseri 
doktora tezinde (Historisch-kritische Un- 
tersuchungen zu dem Grundsteuerbuch 
des Jahjâ ibn Adam, Berlin 1917) eleşti- 
rel bir gözle incelemiştir. Ardından Ahmed 
Muhammed Şâkir tarafından Arapça me- 
tin Juynboll neşri esas alınıp giriş, açıkla- 
malar ve dizinler eklenmek ve bazı küçük 
düzeltmeler yapılmak suretiyle Kitâbü'l- 
Harâc (Kahire 1347, 1352, 1384/1964; La- 
hore 1975; Beyrut 1399/1979) ve Mevsü“a- 
tü'-Harâc (Beyrut 1399/1979) başlıklı üç- 
lü bir derlemenin ikinci kitabı olarak ya- 
yımlanmıştır. Müstakil de basılan Ahmed 
M. Şâkir neşrini (Kahire 1384) A. Ben She- 
mesh doktora tezi çerçevesinde giriş, kül- 
li kaidelere dair liste, lugatçe, şahıs ve yer 
isimleri dizini, hadislere ilişkin bazı açıkla- 
malar ve icâzetnâmelerden seçmelerle İn- 
gilizce'ye çevirmiştir ( bk. bibl.). Bunun ilk 
baskısı J. Schacht tarafından tenkit edil- 
miş (bk. bibl.), daha sonra kitabın eleşti- 
riler ışığında gözden geçirilmiş yeni bas- 
kısı yapılmış (Leiden 1967), bu baskıyı da 
Ugi Suharto eleştirmiştir (“A. Ben She- 
mesh's Introductions in Taxation in Islam: 
Comments on His Sources and Interpretati- 
on”, al-Shajarah, 111/1 [Kuala Lumpur 1998], 
s. 35-55). Son olarak Kitâbü'1-Harâc'ı bi- 
rer önsözle birlikte Hüseyin Münis (Kahi- 
re-Beyrut 1987) ve Fazl Şelak (Fi't-Türâsü'l- 
İktişâdi'Lİslâmi içinde, Beyrut 1990) neş- 
retmiştir. Osman Eskicioğlu Kitâbü'I-Ha- 
râc'ı Yahyâ'nın biyografisine, eserine ve 
İslâmi vergilere dair uzun bir önsözle bir- 
likte Türkçe'ye çevirmiştir (İslam Huku- 
kunda Vergiler: Yahyâ b. Âdem ve Kitâ- 
bü'LHarâc'ı, İzmir 1996). Alevi Sekkâf'ın 
yaptığı Fehârisü'l-ehâdis: el-Emvâl1 li- 
Humeyd b. Zencüye ve'I-Harâc li-Yah- 
yâ b. Âdem el-Kureşi ve'1-Harâc li-Ebi 
Yüsuf Şâhibi Ebi Hanife adlı çalışma 
(Riyad 1410) -isminden anlaşıldığı üzere- 
Yahyâ'nın bu eserinin de aralarında bu- 
lunduğu üç kitabın içerdiği hadislerin di- 
zinidir. Mücibullah Nedvi (Mujibullah Nadvi) 
Kitâbü'-Harâc'ın muhtevasını Urduca ko- 
nuşan halklara tanıtıcı bir makale yazmış- 
tır (“Yahyâ b. Âdem ör unki Kitâbü'-Ha- 
râc”, Ma“ârif, LXIV/4 [Azamgarh 1949), s. 
293-300; LXIV/5 (1949), s. 367-375). 


Yahyâ b. Âdem'in günümüze ulaşıp ulaş- 
madığı bilinmeyen diğer eserleri de şun- 
lardır: Kitâbü'l-Fer&iz (Yahyâ b. Main, 
ferâiz konularına dair karmaşık meselele- 
ri bile kısa zamanda çözebilen İbn Âdem'- 
den daha hâkim kimse görmediğini be- 
lirtmektedir), Kitâbü'1-Kırâ'ât (Yahyâ'- 
nın kırk yıl boyunca Ebü Bekir b. Ayyâş'ın 
muhtelif kıraatlere ilişkin rivayetlerini kay- 
dederek hazırladığı eser Âsım b. Behde- 
le'nin kıraati hakkındaki ana yazılı kaynak- 
tır), Kitâbü Mücerredi ahkâmi'-Kur'ân, 
Kitâbü'z-Zevâl. Ebü Muhammed Hibe- 
tullah b. Ahmed İbn Tâvüs ed-Dımaş- 
ki'nin (6. 536/1141) Ebü Bekir b. Ayyâş'ın 
Âsım'dan yaptığı rivayetleri nakleden Yah- 
yâ b. Âdem ile Yahyâ b. Muhammed el- 
Uleymi'nin birbirinden ayrıldıkları nokta- 
lara ilişkin Cüz” fihi hilâf beyne Yahyâ 
b. Âdem ve'1-“Uleymi el-Enşâri adlı ri- 
sâlesi Ammâr Emin ed-Düdü tarafından 
neşredilmiştir (e/-Ahmediyye, XV |Dübey 
1424/2003), s. 305-362). 
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lal CENGİZ KALLEK 


YAHYAÂ b. ADİ 
(EA a) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Adi 
b. Hamid b. Zekeriyyâ 
6. 364/975) 


Arap asıllı hıristiyan filozof, 
mantıkçı, ilâhiyatçı ve mütercim. 


Bağdat yakınlarındaki Tikrit'te doğdu. 
Bu şehre nisbetle Tikriti, mantıkçı kişiliği- 
ne atıfla Mantıki nisbeleriyle anılır. İslâm 
kültürüyle şekillenen Tikrit ve Bağdat'ın 
ilmi muhitinde yetişti. Bağdat'ta Ebü Bişr 
Mettâ b. Yünus ve Fârâbi gibi dönemin 
mantıkçı ve filozoflarından mantık ve felse- 
fe dersleri aldı. Fârâbi'nin vefatından son- 
ra Bağdat mantık okulunun başkanlığına 
getirildi. İbn Adi, bir yandan Süryânice'den 
çeviriler yaparken bir yandan da İslâmi 
eserleri istinsah ederek devlet büyüklerin- 
den bolca para alıyordu. Ebü Süleyman es- 
Sicistâni, İsâ b. Ali, Ebü Hayyân et-Tevhi- 
di gibi İslâm düşünürlerinin yanı sıra İbn 
Zür'a, İbnü'-Hammâr, Ebü Ali İbnü's-Semh 
gibi birçok Süryâni talebe yetiştirdi (Mohd 
Nasır b. Omar, XXXIX/3 (1995), s. 173). 
20 Zilkade 364'te (1 Ağustos 975) Bağdat - 
ta öldü (İbnü'l-Kıfti, s. 363). Süryâni ve İs- 
lâmi kaynaklarda Yahyâ b. Adi'nin ilmi ki- 
şiliği farklı biçimlerde ele alınmıştır. Bazı 
kaynaklarda felsefede döneminin yıldızı (İb- 
nü'n-Nedim, s. 324) ve mantıkta Fârâbi'- 
den sonraki tek merci (Makâle fi't-tevhid, 
nşr. Semir Halil, s. 20) ifadeleri kullanıl- 
mış, bazı kaynaklarda ya kendisinden hiç 
bahsedilmemiş ya da metafizik görüşleri 
küçümsenmiştir (Ebü Hayyân et-Tevhidi, 
s. 37). Hıristiyan kaynaklarında ise Yahyâ 
b. Adi'nin filozof kişiliğine ve Hıristiyanlık 
savunmasına vurgu yapılmış (Makâle fi”t- 
tevhid, nşr. Semir Halil, s. 45), “Şark hıris- 
tiyanları semasının ilk görkemli yıldızı” diye 
nitelendirilmiştir (Wolfson, s. 40). Ancak 
onun hıristiyan din adamı oluşu şüphe- 
siz mantıkçı ve felsefeci kimliğinden önce 
gelir. 

Mantık. Mantık teorik ilimlerde doğru ile 
yanlışı, pratik ilimlerde iyi ile kötüyü bir- 
birinden ayırt etmeye yarayan bir sanat- 
tır. Bu bakımdan teorik alanda gerçeğe 


ulaşma çabası, pratik alanda iyiliğe ulaş- 
tırma özelliği taşıdığı için mantığın ama- 
cı “tam iyilik”tir; bu da mutluluğun anah- 
tarıdır. Bu özelliğiyle mantık diğer ilimler- 
den üstündür (Türker, XIV/1-2 (1956), s. 94- 
95). Fârâbi'de görüldüğü gibi İbn Adi'ye 
göre de mantık herhangi bir ilim için giriş 
değil müstakil bir ilim olup felsefenin üç 
bölümü arasında (mantık, fizik, metafizik) 
yer alır (Makâlât, nşr. Sahbân Halifât, neş- 
redenin girişi, s. 67). O dönemde Arap 
grameriyle Grek mantığının üstünlüğü tar- 
tışmalarına katılan Yahyâ b. Adi hocala- 
rı Mettâ b. Yünus'un ve Fârâbi'nin savun- 
duğu görüşleri sürdürmüştür (Doru, VI/1 
[2004], s. 39-48). 


Fizik. Yahyâ b. Adi, Aristo'nun Fizika'- 
sına yazdığı şerhte (Şerhu't-Tabi'a, |, 181) 
hareket, zaman ve mekân meseleleri ve 
buna bağlı olarak yaratma konusu üzerin- 
de durur. Ancak İbn Adi, dönemin İslâm 
filozofları gibi bu meselelere sadece fizik 
ilminin bir konusu olarak bakmaz. Meselâ 
ona göre fizik âlemde hareket ettirenin 
hareket etmesi zorunludur, fakat bu mut- 
lak bir ilke değildir. Nitekim nefs-i nâtıka- 
nın bedeni hareket ettirmesiyle nefsin de 
hareket etmesi gerekmez. Böylece İbn Adi, 
Aristo'nun kendisi hareket etmeyen ilk ha- 
reket ettirici fikrini benimsemiş görün- 
mektedir. Ayrıca Aristo gibi mekânı, “ku- 
şatan cismin iç yüzeyi ile kuşatılan cismin 
dış yüzeyi arasında hayali bir şey” diye ta- 
nımlar. Buna göre meselâ sürahinin için- 
deki suyun mekânı sürahinin iç yüzeyidir 
ve bu yüzey suyun dış yüzeyine eşittir, an- 
cak gerçekten yoksun olduğu için hayali bir 
mekân sayılır, çünkü somut biçimde gös- 
terilemez (Makâle fi'-mevcüdüât, s. 273). 
Her hareket edenin bir mekânda yer al- 
ması gerekmez; sabit gökküreleri de bir 
mekânda değildir. Yer değiştirme anla- 
mındaki hareket ise bir mekânda olup bu 
da doğrusal harekettir (Şerhu't-Tabia, |, 
315). Yahyâ b. Adi'ye göre zamanda olan 
her şey “önce” ve “sonra” kavramlarıyla öl- 
çülebildiği için ezeli varlıklar hakkında za- 
mandan bahsedilemez. Zaman hareketin 
sayısı, hareket de bozuluşun sebebi oldu- 
ğuna göre bozuluş zamana aittir. Dolayı- 
sıyla bozuluşa uğramayan ezeli varlıklar 
zamanlı varlıklar değildir (a.g.e., I, 453). 
Yahyâ b. Adi, Aristo'nun görüşünün aksi- 
ne her şeyin mutlaka zamanda meydana 
gelmesi gerekmediğini savunur. Nitekim 
duyu, nokta, form bir zamanda meydana 
gelmiş değildir (a.g.e., I, 256). Yine Aris- 
to'nun zaman ve hareketin ezeli olduğu 
şeklindeki görüşüne katılmaz (a.g.e, II, 
816). 


YAHYÂ b. ADİ 


Metafizik. Yahyâ b. Adi'nin varlık anlayı- 
şı hocası Fârâbi'nin tekrarı gibidir. Yahyâ 
da varlığı vâcip (zorunlu) ve mümkin diye 
ikiye ayırır. Vâcip, varlığı dâimi olup ke- 
sinlikle yokluğu düşünülemeyendir; müm- 
kin ise varlığı da yokluğu da sürekli olma- 
yandır (Fi İsbâti tabi“ati'lmümkin, s. 79). 
Tanrı'nın bilgisinden yola çıkarak tabiatta 
zorunluluğu öngören ve mümkin varlığı 
yok sayan düşünce yanlıştır. Zira Tanrı'nın 
bilgisi eşyanın zorunluluğu için sebep teş- 
kil etmez; maddi, formel, gâi ve fâil se- 
beplerin tamamı için bu böyledir (a.g.e., 
s. 67). İbn Adi, mümkin varlık meselesini 
İslâm filozoflarının yaptığı gibi ontolojik bir 
doktrin çerçevesinde ele almamış, zorun- 
lu ve mümkin varlığın taşıdığı ontolojik an- 
lamlar kendi teolojisinde sıkıntılara yol aça- 
cağı için konuyu sadece mantıki analizler- 
le geçiştirmiştir. Diğer bir ifadeyle man- 
tiki olarak zorunlu varlık kavramını kabul 
etmişse de ontolojik açıdan bir zorunlu 
varlık fikri sakıncalı bulunmuştur. Çünkü 
zorunlu varlık kavramının gerektirdiği on- 
toloji Tanrı'nın tartışmasız birliğini ifade 
edecek, bu da teslis inancına aykırı düşe- 
cektir. Bu sebeple bazı Süryâni araştırma- 
cıların zorunlu varlık fikrinin İslâm filozof- 
larına İbn Adi'den geçtiği iddiası (Behnam, 
s. 70) doğru değildir. İslâm filozoflarında 
Tanrı'nın varlığının zorunlu olmasıyla bir 
olması aynı anlama gelir (Fârâbi, s. 9; İbn 
Sinâ, Il, 47). İbn Adi de bu anlamın far- 
kındadır; çünkü Tanrı hakkında konuş- 
tuğu zaman vâcibü'l-vücüd yerine illet, il- 
letlerin illeti, yaratıcı ifadelerini tercih et- 
miştir (meselâ bk. Makâle fi'-mevcüdât, s. 
266; Makâle fi't-tevhid, s. 383). 

Tanrı. İbn Adi'ye göre Tanrı mânevi bir 
cevherdir; cömert, hakim, kudretli ve ka- 
dimdir; kendi zâtını bilir, kendisinden baş- 
ka her şeyden zât, derece ve şeref bakı- 
mından öncedir; bütün varlıkların sebebi 
ve yaratıcısıdır. Tanrı'nın cömertliği varlığı 
yoktan yaratmasıyla ilgilidir (Makâle fil- 
mevcüdât, s. 266). Dolayısıyla cömertlik 
kavramı İslâm Meşşâileri'nde olduğu gibi 
İbn Adi'ye göre de ontolojik bir anlama sa- 
hiptir; kendisi “cüd” ile “vücüd” arasında 
ontolojik bir bağ bulunduğunu savunur. 
Buna göre cömertlik herhangi bir men- 
faat beklemeden varlığı meydana getir- 
mektir. Bu sebeple varlık O'nun cömertli- 
ğinin ve lutfunun eseridir. Filozofa göre 
Tanrı'nın irade ve ihtiyarı cüd sıfatıyla iliş- 
kilidir ve varlığın meydana gelmesi bu sı- 
fatlarla açıklanır (Makâle fi tebyini hâli 
terki talebi'n-nesl, s. 18). Bu yorum, aynı 
zamanda Tanrı'nın âlemle estetik ve ah- 
lâki bir alâkasının bulunduğu sonucuna 


237 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YAHYÂ b. ADİ 


götürür. İbn Adi cömertlik gibi kudret ve 
hikmet kavramlarını da yaratma mesele- 
siyle ilişkilendirir; kudret sıfatı âlemin ola- 
bilecek en sağlam ve en güzel biçimiyle 
yaratıldığı anlamına gelir; hikmet ise âlem- 
de kötülüğün izdfiliğini gösterir (Kitâbü 
Nakzi'-huceci'-köilin, s. 310). Tanrı'nın 
kendi zâtını bilmesinin anlamı hikmet sa- 
hibi olması, kendi dışındaki her hikmet sa- 
hibinin bilgeliğinin O'nun hikmetinden gel- 
mesi demektir (Makâle fi'l-mevcüdât, s. 
267). Tanrı'nın zâtını akletmesi bütün se- 
beplileri aklettiği ve onları bildiği sonucu- 
na götürür. Çünkü Tanrı kendi bilgisinin 
hem öznesi hem nesnesidir. Tanrısal inâ- 
yet sadece tümellere değil bütün sebep- 
lilere ulaşır (er-Red “ale'n-Nestüriyye, s. 
38). İbn Adi'nin yoktan yaratma düşünce- 
sini savunduğu bilinmektedir. Ona göre 
“mahlük” kavramı bütün eşyayı kapsar. Eş- 
ya olmadan da Tanrı vardı. Âlem sonra- 
dan yaratılmıştır. Bununla birlikte Tanrı, 
âlemi yaratmasıyla yaratıcı niteliğini ka- 
zanmıştır (Makâle fi't-tevhid, s. 400; er- 
Red “ale'n-Nestüriyye, s. 31, 204). 


Teslis. III-IV. (IX-X.) yüzyıllarda müslü- 
manlarla hıristiyanlar arasında Tanrı'nın 
sıfatları bağlamında tevhid ve teslis tar- 
tışmaları devam etmekteydi. İbn Adi de 
din adamı sıfatıyla bu tartışmalara katıl- 
mıştır ve Ya'küb b. İshak el-Kindi'ye kar- 
şı yazdığı reddiye bu alandaki en önemli 
örneklerdendir. İbn Adi teslis fikrini açık- 
lamak amacıyla kendisinden önceki birçok 
hıristiyan düşünür gibi çeşitli metaforlara 
(ayna, akıl, güneş vb.) başvurur. Meselâ 
ayna örneğine göre bir nesnenin karşı kar- 
şıya yerleştirilen aynalarda üç görüntüsü 
olursa da özünde bunlar bir tek gerçekliği 
yansıtır (Risâle fi şıhhati i'tikâdi'n-naşârâ 
f0LBârö, s. 12-15). Hıristiyanlar için Tanrı'- 
nın mahiyeti konusundaki temel dayanak- 
lar O'nun özü ve sıfatlarıdır. Aslında bir 
olan cevher tesliste cömertlik, hikmet ve 
kudretle nitelenir. Cömertlik babanın, hik- 
met oğulun, kudret kutsal ruhun sıfatıdır. 
Bu anlamların hiçbiri bunlara sahip olan 
zâttan ayrı değildir (Tebyinü galati Ebi 
Yüsuf Ya'küb b. İshâk el-Kindi, s. 5). Böy- 
lece teslis inancının bir tür tevhid oldu- 
ğunu ispatlamaya çalışan İbn Adi, “üçlü 
birlik” düşüncesini İslâmi terminolojideki 
sıfatlarla bir tutarak bunu felsefi kanıtla- 
malarla temellendirmeye çalışmaktadır. 
Ancak onun bu izahı teslis akidesinin ta- 
şıdığı çelişkileri ortadan kaldıracak güçte 
değildir. Nitekim kendisi de Tanrı'nın ma- 
hiyetinin insanın idrak gücünün üstün- 
de bulunduğunu ifade etmektedir (er-Red 
“ale'n-Nestüriyye, s. 26, 197). İbn Adi'nin 
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bu yaklaşımı, teslisi bir muamma diye gö- 
ren kilise babalarının genel tutumunu yan- 
sıtması ve onun sonuçta fideist, bazan da 
agnostik bir düşünür olduğunu gösterme- 
si bakımından önemlidir. 


Enkarnasyon. Hıristiyan teslisine bağlı 
olarak enkarnasyon “Tanrı'nın İsâ'da vü- 
cut bulması” anlamında bu dinin temel 
akidesi sayılır. Bu konu, Süryâniler'in iki 
büyük mezhebini teşkil eden Ya'kübilik ve 
Nestürilik arasındaki temel ihtilâf nokta- 
sını teşkil etmesi bakımından da önem- 
lidir. İbn Adi, bağlı bulunduğu Ya'kübilik 
mezhebinin enkarnasyon inancını şu şekil- 
de özetler: Allah kelimedir (logos); O ezeli 
Tanrı oğludur. Gökten inmiş, Ruhulkudüs'- 
te tecessüm etmiş, Meryem'den insan ola- 
rak doğmuş, çarmıha gerilmiş, kendini in- 
sanlığa feda etmiş, acı çekmiş, ölmüş, gö- 
mülmüş, ölüler âleminden dirilmiş ve gö- 
ğe çekilmiştir. İsâ, Tanrı olmakla değişim 
biçimlerinin içinde mütalaa edilemez; an- 
cak insan olmakla meydana gelmiş, acı 
çekmiş ve değişmiştir. Dolayısıyla İsâ in- 
san ve tanrı olması yönünden birbirine zıt 
niteliklere sahiptir (a.g.e., s. 6-7). İbn Adi, 
tesliste yaptığı gibi enkarnasyon mesele- 
sinde de çeşitli benzetmelere başvurur. 
Bunların başında demir ve bilgi metafor- 
ları gelir. Buna göre ateşin içindeki demi- 
rin ateşin karakterine bürünmesi gibi va- 
roluş âleminde de bir varlığın başka bir 
varlığa zâtını ve sıfatlarını vermesi müm- 
kündür (Makâle fi vücüdi't-te'ennüs, s. 72- 
73). Aynı şekilde bilgi, bilenin bilineni ta- 
savwvuru, yani bilinenin süretinin bilen zih- 
ne yansıması olduğuna göre insan Tanrı'yı 
aklettiğinde aklı onun süretiyle bütünleş- 
mektedir. Buna göre akıl akledilenin süre- 
tine büründüğünde akıl ve mâkul aynı şey 
olur; böylece teslisteki ittihat / enkarnas- 
yon meydana gelir (a.g.e., s. 81-82). 

Ahlâk. Yahyâ b. Adi ahlâk konusunda 
genellikle Aristo'yu izlemekle birlikte 
kendisinde yer yer Câlinüs'un (Galen) ve 
Yeni Eflâtuncu Aristo şârihlerinin etkisi 
de görülür. Ahlâka dair görüşlerini Teh- 
zibü'-ahlâk adlı eserinde anlatmıştır. Bu- 
na göre insan düşünce ve temyiz özelli- 
ğiyle diğer canlılardan ayrılır. Temyiz yete- 
neği bulunmayan insanlar ahlâki fiiller or- 
taya koyamazlar. Ahlâk hem fıtri hem kes- 
bi özellikler taşıyan karmaşık bir yapıdır. 
İnsan tabiatı daha ziyade kötülüğe yat- 
kındır. Zihni ve ahlâki eğilimlerini doğru 
bir şekilde geliştirmeyen insanlarda hay- 
vani huylar galip gelir. İnsanda kötülük 
eğiliminin güçlü olması hukuk ve siyaset 
kurumlarının doğmasına yol açmıştır. Nef- 


sin arzu (şehvet), öfke ve düşünme (nutuk) 
gücünden meydana gelen üç temel yete- 
neğinin bulunduğu ve bütün ahlâki özel- 
liklerin bu güçlerden doğduğu şeklindeki 
Eflâtuncu görüşü İbn Adi de benimsemiş- 
tir. Arzu gücü insan ve hayvanda ortak- 
tır; amacına uygun biçimde kullanılmadı- 
ğında insanı hâkimiyeti altına alır ve onu 
kötülüğe yönlendirir. Böyle bir kimse in- 
sandan çok hayvana yakın olur. Arzu gü- 
cünü kontrol eden kişi şahsiyet kazanır, 
çirkin işlerden uzak durur. Öfke gücü akıl 
gücüne baskın gelenler yırtıcı hayvanlara 
benzer; aklıyla öfkesini dizginlemeyi ba- 
şaranlar ise zafer kazanır ve sıkıntıların Üs- 
tesinden gelmeyi bilirler. İnsanı diğer can- 
lılardan ayıran yetenek düşünme gücü- 
dür. Bu güç sayesinde düşünme, hatırla- 
ma, ayırt etme ve anlama gibi zihinsel ye- 
tenekler gelişir. Ancak düşünen nefsin de 
iyi ve kötü yönleri vardır. İyi yönleri bilim, 
sanat, sevgi, şefkat, iyi niyet, yumuşak 
huyluluk, utanma ve namus gibi erdem- 
ler üretmesi; kötü yönleri ise hile, aldat- 
ma, kıskançlık, iki yüzlülük gibi erdemsiz- 
likler geliştirmesidir. Düşünen nefsin en 
önemli işlevi diğer güçlere hâkim olup on- 
ları doğruya yöneltmektir. Ancak düşün- 
me gücü arzu ve gazap güçlerini olumsuz 
yönde etkileyebilir veya ihmal edebilir; bu 
durumdaki insan kötü, erdemsiz ve cahil 
olur (Tehzibü'lahlâk, s. 15-37). Ahlâk eği- 
timinin temel şartı aklın güçlendirilmesi- 
dir; bu da ancak akli bilgilerin geliştirilme- 
siyle sağlanabilir. Yahyâ b. Adi ahlâki ol- 
gunluğa ulaşan kimseyi tam insan diye 
niteler ve bu insanın üstün niteliklerin- 
den bazılarını şöyle sıralar: Tam insan iyi 
ahlâk kazanan, çirkinliklerden uzak olan- 
dır, bu, insanın ulaşabileceği en yüksek dü- 
zeydir, bu düzeye ulaşanlar meleklerin se- 
viyesine yükselirler; tam insan erdemsiz- 
likten korkar, her türlü fazilete değer ve- 
rir mükemmelliğe âşıktır, iyilikten zevk 
alır; enerjisini gerçeğin bilgisine yöneltir, 
varlığın anlamını ve sebeplerini kavrama- 
yı amaç edinir; haz ve şehvet düşkünlüğü- 
nün ahlâki olgunluğa engel teşkil ettiğini 
bilir; ahlâklı insan yumuşak huyludur, ye- 
me içme gibi bedensel isteklerini sınırlan- 
dırır; olgunluğun mal ve mülkte olmadığı- 
nı bildiği için dostları ve sevenleriyle ma- 
lını paylaşır; ahlâki olgunluğu isteyen kişi 
öfkesini yener, bilgili insanların öfkeden 
sakınması gerektiğini bilir; tam insan bü- 
tün insanları sever ve onlara acır; bütün 
gücünü hayır işlerine harcar, ölümünden 
sonra da iyilikle anılmak için malından yok- 
sulları faydalandırır; insanlardan gizli de 
olsa çirkin ve kötü işler yapmaz; iyi ahlâk- 
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lı insan dalkavukluğa itibar etmez (a.g.e., 
s. 54-66). 


Eserleri. Yahyâ b. Adi çok sayıda eser 
yazmıştır. Sahbân Halifât, müellife ait yir- 
mi dört eseri neşrettiği Makâlâtü Yah- 
yâ b. “Adi adlı çalışmasında 156 eserden 
oluşan bir liste vermiştir (s. 23-36). Ger- 
hard Endress'in The Works of Yahyâ b. 
“Adi: An analytical inventory başlıklı ça- 
lşmasında ise İbn Adi'nin 120 eseri tanı- 
tılmaktadır (s. 23-125). Mantık: Makâle 
fi'-buhüsi'-hamse “ani'r-ru”üsi's-se- 
müâniye; Makâle fi'-buhüsi'l-erba'a el- 
“ilmiyye “an şınâ“ati'I-mantık (eseri Mü- 
bahat Türker yayımlamış /bk. bibl.|, Nic- 
holas Rescher ve Fadlou Shehadi İngiliz- 
ce'ye çevirmiştir | “Yahyâ ibn “Adi's Treati- 
se ‘On Four scientific Questions Regarding 
the Art of Logic” [Studies in “Arabic Phi- 
losophy içinde], Pittsburgh 1967)); Ma- 
kâle fi inniyyeti şınâ'ati'l-mantık ve 
mâhiyyetihâ; Makâle fi tebyini şınâ'a- 
ti'Lmantık; Makâle fi tebyini'l-faşl bey- 
ne şınâateyi'l-mantıkı'l-felsefi ve'n- 
nahvi'l-“Arabi (Makâlât, nşr. Sahbân Ha- 
lifât, s. 414-424), Makâle fi nehci's-sebil 
ilâ tahlili'kıyâsât; Makâle fi'-muhri- 
şâti'-mubtıle li-Kitâbi'1-Kıyâs; “İddetü 
mesöbil fi Kitâbi İsâgüci; Makâle fi teb- 
yini enne'ş-şahş ism müşterik (a.g.e., 
s. 208-211); Makâle fi enne'I-makülât 
“aşrun lâ ekal velâ ekser; Makâle fi en- 
ne'I-kem leyse fihi tezâd; Te'âlik “id- 
de fi me'ânin kesire (a.g.e., s. 167-200). 

Fizik-Matematik: Makâle fi'I-külli ve'l- 
eczÖ” (a.g.e., s. 212-219); Makâle fi teb- 
yini enne külle muttaşıl innemâ yenka- 
sim ilâ munfaşıl ve ğayri mümkin en 
yenkasim (a.g.e., s. 141-143); el-Kavl fi 
enne külle muttaşıl fi ennehü yenka- 
sim ilâ eşyâ? tenkasim dâ'imen bi-ğay- 
ri nihâye (a.g.e., s. 275-279); el-Kavl fi'l- 
cüz? ellezi lâ yetecezze”; Makâle fi tez- 
yifi kavli'l-kâ'ilin bi-terkibi'l-ecsâm 
min eczâ” lâ yetecezze”; Makâle fi selâ- 
seti buhüs “an ğayri'-mütenâhi (a.g.e, 
s. 425-432), Makâle fi enne'I-kutr ğay- 
rü müşârik li'd-gdıla“; Makâle fi istih- 
râci'I-““aded el-muzmar min gayri en 
yüs”'ele'-muğzmir “an şey” (a.g.e., S. 407- 
413). 

Metafizik-Psikoloji: Makâle fi'l-mev- 
cüdât (a.g.e., s. 266-274; Mübahat Tür- 
ker, “Yahyâ Ibn-i “Adi'nin Varlıklar Hak- 
kındaki Makalesi” başlıklı yazısında eseri 
tanıtmış ve Türkçe çevirisiyle birlikte ya- 
yımlamıştır (bk. bibl.|); Makâle fi'l-bu- 
hüsi'l-ilmiyye el-erba'a “an esnâti'1- 
vücüdi's-selâse el-ilâhi ve't-tabii ve'1- 
mantıki; Fi İsbâti tabi“ati'-mümkin 


(Makâlât, nşr. Sahbân Halifât, s. 337-374; 
bk. bibl); Rü'yâ fi'n-nefs (Makâlât, nşr. 
Sahbân Halifât, s. 206-207); Makâle fi 
mâhiyyeti'l-ilm. 

Kelâm: Makâle fi't-tevhid (nşr. Semir 
Halil, Cüniye 1980; Makâlât içinde, nşr. 
Sahbân Halifât, s. 375-406), Mâ ketebe 
bihi ilâ Ebi Bekr Ahmed b. Muham- 
med b. “Abdirrahmân b. Hasen b. Ku- 
reyş fî isbâti tabi“ati'-mümkin ve nak- 
Zi huceci'lmuhâlifin li-zâlike ve't-ten- 
bih “alâ fesâdihâ; Cevâbü'd-Dârimi ve 
Ebi'-Hasen el-mütekellim “an mes'ele 
fi isbâti'l-mümkin; Mâ ketebe ilâ Ebi 
“Amr Sa'd b. ez-Zeynebi (9) b. Sa“id fi 
nakzi'-hucec elleti enfezehâ ileyhi fi 
nuşreti kavli'-köilin enne'l-ef'âl hal- 
kun lillâh ve iktisâbün li'l-“ibâd (a.g.e, 
s. 303-313). 

Ahlâk: 1. Tehzibü'l-ahlâk. Müellifin en 
çok tanınan eseri olup çok sayıda baskısı 
yapılmıştır (nşr. Yüsuf b. Fâris eş-Şelfün 
[Nübze fi Tehzibi'-ahlâk müntehabe min 
risâleti'ş-Şeyh Yahyâ b. “Adij, Beyrut 1866; 
nşr. Muhammed Kürd Ali, Kahire 1908; nşr. 
M. S. Afram Barsaum, Chicago 1928; nşr. 
Murad Fuad Şakki, Jarusalem 1930; nşr. 
Nâcji at-Tikriti, Beyrut 1978; nşr. Marie- 
Therese Urvoy, Traité d'öthigue d'Abü Za- 
kariyyg Yahyâ Ibn “Adi, Paris 1991 [|Fr. 
çevirisiyle birlikte]; nşr. Câd Hâtim, Bey- 
rut 1985 ( Tehzibü'kahlâk'ın diğer neşirleri 
için bk. Endress, The Works, s. 82-85)). 
Eser hakkında Semir Halil (Samir Knall), “Le 
Tahdib al-Ahlâg de Yahyâ b. “Adi (m. 974) 
attribué à Gâhiz et à Ibn al-“Arabi” (Ara- 
bica, XXI/2 [Leiden 1974), s. 111-138) ve 
“Nouveaux renseignements sur le Tah- 
dib al-Ahlāq de Yahyā Ibn “Adi et sur le 
Taymür ahlâg 290" (a.g.e., XXXI/2 (1979), 
s. 158-178) başlıklı iki makale yayımlamış- 
tır. 2. Makale fi tebyini hâli terki tale- 
bi'n-nesli fi't-tafzil evi't-terzil. Vincent 
Mistrih tarafından Fransızca çevirisiyle bir- 
likte yayımlanmıştır (Dirâsât şarkıyye Me- 
sihiyye, Kahire 1981, s. 14-64). 3. Makâ- 
le fi siyâseti'n-nefs. 


Hıristiyan İlâhiyatı ve Hıristiyanlık Sa- 
vunması. 1. Tebyinü ğalati Muhammed 
b. Hârün el-ma'rüf bi Ebi “İsâ el-Ver- 
râk “ammâ zekerehü fi kitâbihi fi'r- 
Reddi “ale's-selâsi fırak mine'n-naşâ- 
râ. Emilio Platti, “Yahyâ b. “Adi and his 
Refutation of al-Warrâg's Treatise on the 
Trinity in Relation to his Other Works” 
(Christians Arabic Apologeics During the 
Abbasid Period (750-1258) içinde |nşr. Sa- 
mir Khalil Samir — Jorgen S. Nielsen], Lei- 
den 1994, s. 172-191) ve “Les objections de 
Abū “İsâ al-Warrāq concernant l'incarnati- 
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on et les reponses de Yahyā Ibn “Adi” (Qua- 
derni di Studi Arabi, V-VI [1987-1988], s. 
661-666) adıyla iki makale yazmıştır. 2. Teb- 
yinü ğalati Ebi Yüsuf Ya“kūb b. İshâk el- 
Kindi fi makâletihi fi'r-Red “ale'n-naşârâ 
(Fr. trc. Augustin Périer, “Un traité de Yah- 
yâ ben “Adi: Defence du dogme de la trinité 
contre les osjections d'al-Kindi”, Revue de 
lorient chrétien, 111/22 [Paris 1920-1921), 
s. 3-21, metniyle birlikte), Arapça metin 
Mecelletü'1-Betririkıyye es-Süryâniy- 
ye'de de neşredilmiştir (nşr. Afram Bar- 
saum, VI [Kudüs 1939), s. 12-22). 3. Fi Şıh- 
hati i“tikâdi'n-naşârâ fi'-Bâri” (nşr. Louis 
Cheikho v.dâr., el-Meşrık, V [Beyrut 1902), 
s. 368-372; aynı nâşir, Seize traitös thöolo- 
giques d'autreus arabs chrétiens içinde, 
Beyrut 1906, s. 51-55). 4. Cevâb “an me- 
söil se”ele “anhâ s&il fi'-ekânimi's-se- 
lâse (Fr. trc. Augustin Périer, Petits traités 
apologetiques içinde, Paris 1920, s. 28-43). 
5. Makâle fi vücübi't-te'ennüs (Fr. trc. 
Augustin Périer, Petits trâites apologetigu- 
es içinde, Paris 1920, s. 69-86). 6. Cevâb 
“an sü'dli s&'il: Eyyü şey'in veledet Mer- 
yem. 7. Kavl fi sebebi ihrâkı'z-zebâ'ih. 
8. Makâle fi'n-nâr en-nâzile fi Kenise- 
ti'-Kıyâme fi'-Mescidi'l-Akşâ. 9. Yah- 
yâ b. “Adi: Beyânühü ve işbâtühü “alâ 
enne'i-Mesih cevher vâhid (nşr. Girais 
Sa'd Hüri, Nâsıra 1978). 10. Kitâbü Ecvi- 
beti Bişr el-yehüdi “an meşâ'ilihi (Ma- 
kâlât, nşr. Sahbân Halifât, s. 314-336). 11. 
er-Red “ale'n-Nestüriyye (Fr. trc. Emilio 
Platti, I-II, Louvain 1981-1982, metniyle 
birlikte). 

Tercüme: Yahyâ b. Adi, Grek kültürü- 
ne ait eserlerin Süryânice'ye çevrilenlerin- 
den bazılarını yeniden tercüme etmiş, ba- 
zılarını da düzeltmiştir. Çevirdiği bir kısım 
eserler şunlardır: Eflâtun: Kanunlar, Ti- 
maios; Aristo: Kategoriler, Topica (ce- 
del), Sofistika (sofistler), Fizika, De Ani- 
ma (nefis hakkında), Metafizik'in küçük 
alfa (Makâletü'elif eş-şuğrâ, nşr. Muham- 
med Mişkât, Tahran 1346/1967; a.g.e., s. 
220-262), Lambda ve M bölümleri; Poeti- 
ka (şiir), I. Analitikler, II. Analitikler; 
Theophrastus: Metafizik; Aristo'nun Ka- 
tegoriler, Fizika, De caelo (sema hak- 
kında), Meteoroloji adlı eserlerine İsken- 
der Afrodisi'nin yazdığı şerhler; Aristo'- 
nun De caelo ve Poetika'sına Themisti- 
us'un yazdığı şerhler. 

Şerh ve Ta'likat: Aristo'nun Kategori- 
ler, Interpretatione (yorum), Analitik- 
ler, Topika (Tefsiru Tübikâ li-Aristotâlis), 
Sofistika (Şerhu Kitâbi Süfitikâ), Fizika 
(Şerhu't-Tabia (bk. bibl.|), De caelo, Me- 
tafizik (Nehustin Makâle-i Mâ Ba“de't-ta- 
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břa mevsüm bi-makâleti'LElif eş-şugrâ Ter- 
ceme-i İshâk b. Huneyn bâ Tefsir-i Yahyâ 
b. “Adi ve Tefsir-i İbn Rüşd, nşr. Muham- 
med Mişkât, Tahran 1346/1967; Tefsiru Yah- 
yâ b. “Adi l'-makâleti'-ülâ min Kitâbi Mâ 
Ba'de't-tabia li-Aristotâlis e--mevsüme bi- 
Elif eş-şuğrâ |Resâ'il felsefiyye li'-Kindi, 
ve’l-Fârâbî ve İbn Bâcce ve İbn “Adi içinde, 
nşr. Abdurrahman Bedevi|, Bingazi 1973); 
Porphyrios'un Isagoge'u (İsâğüci); İsken- 
der Afrodisi'nin, Quaestio (Şerhu me'âni 
makâleti'Lİskender fi'Lfark beyne'Lcins ve'l- 
mâdde) adlı kitabı (İbn Adinin bu eserle- 
rinin bibliyografik kaynakları ve içerik ana- 
lizleriyle burada zikredilmeyen diğer eser- 
leri için bk. Augustin Périer, Makâlat /Yah- 
yâ b. “Adi), Paris 1920; Endress, s. 23- 
125; Makâlât, nşr. Sahbân Halifât, 23-36, 
91-432; Islamic Philosophy, nşr. Fuat Sez- 
gin, Volume 83, Frankfurt 2000). 


Yahyâ b. Adi hakkında çok sayıda çalış- 
ma yapılmış olup bazıları şunlardır: G. Graf, 
Die philosophie und Goiteslehre des 
Jahjâ ibn “Adi und spatere (Münster 
1910); Augustin Périer, Yahyâ ben “Adi: 
Un philosophe arabe chrétien du X* 
siècle (Paris 1920); Harry A. Wolfson, “The 
Philosopher Kindi and Yahyâ Ibn “Adi on 
Trinity” (nşr. Ibrahim Madkour, Etudes phi- 
losophigues içinde, Gebo 1974, s. 49-64); 
Emilio Platti, “Une cosmologie chrétien- 
ne” (Mélanges, Beyrut 1982, XV, 75-118); 
Yahyâ Ibn “Adi théologien chrétien et 
philosophe arabe. Sa théologie de l'in- 
carnation (Leuven 1983); “Yahyâ b. “Adi 
and his Refutation of al-Warrâg's Treati- 
se on the Trinity in Relation to his Other 
Works” (nşr. S. Khalil Samir ve Jorgen S. 
Nielsen, Christians Arabic Apologeics Du- 
ring the Abbasid Period [750-1258] için- 
de, Leiden 1994, s. 172-191); Gerhard En- 
dress, “Yahyâ Ibn “Adi's Critique of Ato- 
mism Three Treatises on the Indivisible 
Part, Edited With an Introdiction and No- 
tes” (Zeitschrift für Geschichte der Ara- 
bisch-Islamischen Wissenschaften, Frank- 
furt 1984, I, 155-179); Elias Giannakis, 
“Yahyâ Ibn “Adi Against John Philoponus 
on Place and Void” (Zeitschrift für Geschich- 
te der Arabisch-Islamischen Wissenschaf- 
ten, Frankfurt 1998, XII, 245-302); S. Es- 
cobar Gomez — J. C. Gonsalez Lopez, “La 
polemica trinitaria entre Yahyâ ibn “Adi y 
al-Kindi” (Anales del Seminario de histo- 
ria de la filosofia, XXIII [Madrid 2003), s. 
75-97); Mehmet Şirin Çıkar, “Nahiv-Man- 
tık Tartışmalarında Yahya b. Adi'nin Konu- 
mu ve 'Yunan Mantığı ile Arap Nahvi Ara- 
sındaki Fasıllar’ Adlı Makalesi” (Kutadgu- 
bilig, VII [İstanbul 2005], s. 65-76); Meh- 
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met Nesim Doru, Yahya İbn “Adi'nin 
Metafizik Görüşleri (doktora tezi, 2007, 
AÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü); Harun Kuş- 
lu, Yahya İbn Adi'nin Ahlâk Felsefesi 
(yüksek lisans tezi, 2008), MÜ Sosyal Bi- 
limler Enstitüsü; Ahmet Kayacık, “Man- 
tık Tarihinde Bir Sayfa: Yahya b. Adi” (İs- 
lâmi İlimler Dergisi, V/2 [Çorum 2010), s. 
21-33). 
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1977, s. 23-125; a.mlf., “Yahyâ b. “Adi”, EP (İng), 
XI, 245-246; H. Austryn Wolfson, Kelâm Felsefe- 
leri (trc. Kasım Turhan), İstanbul 2001, s. 40; Mü- 
bahat Türker, “Yahyâ İbn “Adi ve Neşredilmemiş 
Bir Risalesi”, DTCFD, XIV/1-2 (1956), s. 87-102; 
Mohd Nasır b. Omar, “Christian Translators in 
Medieval Islamic Baghdâd: The Life and Works 
of Yahyâ Ibn “Adi”, IQ, XXXIX/3 (1995), s. 167- 
181; Mehmet Nesim Doru, “Yahya İbn “Adi'ye 
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bakır 2004, s. 39-48; Ahmet Kayacık, “Mantık 
Tarihinde Bir Sayfa: Yahya b. Adi”, İslâmi İlim- 
ler Dergisi, V/2, Çorum 2010, s. 21-33. 


lal MEHMET NESİM DORU 


İN 7 
YAHYÂ b. AHMED el-BÂHARZİ 
Şİ Al iy ee ) 
Ebü'-Mefâhir Yahyâ b. Ahmed 
b. Seyfiddin Said el-Bâharzi 
(6. 736/1335) 


| Kübrevi şeyhi. j 


Kirman’da doğdu. Necmeddin-i Kübrâ'- 
nın halifelerinden Şeyh Seyfeddin el-Bâ- 
harzi'nin (6. 659/1261) torunudur. Ebü'l- 
Mefâhir unvanıyla tanınır. 1257-1282 yıl- 
ları arasında Kirman'da hüküm süren Kut- 
luğ Hatun'un ricası üzerine Şeyh Bâharzi, 
Şeyhzâde-i Said diye tanınan ortanca oğlu 
ve halifesi Burhâneddin Ahmed'i Kirman'a 
gönderdi. Yahyâ el-Bâharzi burada dün- 
yaya geldi. İlk eğitimini babası Burhâned- 
din Ahmed'den alan Yahyâ irşad hırkası- 
nı ondan giydi. Babası vefat edince (696/ 
1297) onun halifesi Latifüddin Nüri'ye in- 
tisap etti. Daha sonra seyahate çıkıp İran 
şehirlerini, Irak, Suriye, Azerbaycan ve 
Anadolu'yu dolaştı. Buralarda âlim ve şeyh- 
lerin sohbetlerinde bulundu. 700 (1300) yı- 
lında Tebriz'de Fahreddin Ömer el-Mücen- 
deri'den Ferrâ el-Begavi'nin Meşâbihu's- 
sünne'sini okudu. 709'da (1309) hac dö- 
nüşü Mısır'a gitti. Saidü's-suadâ Hanka- 
hı'nda Şeyh Kemâleddin el-Uzeri'nin soh- 
betlerine katıldı, derslerini dinledi. Mağrib 
meşâyihiyle tanıştı. Kudüs'te Şeyh Hüsâ- 
meddin er-Rümi'nin zikir halkasına dahil 
oldu. Ondan da hırka giydi ve icâzet aldı. 
Âdâbü'l-müridin, “Avârifü'-ma“ârif, 
Fuşüşü'-hikem, Kütü'l-kulüb ve İbn 
Seb'in'in eserlerini bu bölgelerdeki me- 
şâyihten okudu. 

712'de (1312) Buhara'ya giden Yahyâ el- 
Bâharzi, dedesi Seyfeddin el-Bâharzi'nin 
şehrin dış mahallelerinden Fethâbâd'da 
bulunan hankahında vaaz ve irşada baş- 
ladı. Hankah kısa sürede canlandı ve ziya- 
retçileri arttı. İbn Battüta 733'te (1333) 
Buhara'ya geldiğinde Hâce Yahyâ diye bah- 
settiği Bâharzi'yi ziyaret etmiş ve hankah- 
ta misafir edilmişti. İbn Battüta, Fethâ- 
bâd'daki imarethanede misafirlere yemek 
verildiğini, Hâce Yahyâ'nın kendi evinde 
düzenlediği ziyafete şehrin ileri gelenleri- 
nin katıldığını, burada hâfızların Kur'an 
okuduğunu, ardından vaaz edildiğini, ilâ- 
hiler okunduğunu ve gecenin hoşça geç- 
tiğini ifade eder. Yahyâ el-Bâharzi Fethâ- 
bâd'da vefat etti ve dedesinin kabrinin ya- 
nında toprağa verildi. Burhâneddin Şehid 
ve Rühuddin Dâvud adlı oğullarının kabir- 
leri de buradadır. Türbesi 788 (1386) yılın- 
da Timur tarafından yaptırılmıştır. Ebü'l- 
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Mefâhir Yahyâ'nın tarikat silsilesi biri ba- 
bası Burhâneddin Ahmed, Latifüddin Nü- 
ri, Seyfeddin el-Bâharzi; diğeri Fahreddin 
el-Mücenderi, Şehâbeddin es-Sühreverdi, 
Sa'deddin-i Hamüye yoluyla Kübreviyye ta- 
rikatının piri Necmeddin-i Kübrâ'ya ulaşır. 
Ayrıca Kahire'de sohbetlerinde bulunduğu 
üstatları vasıtasıyla İbnü'l-Arabi, İbn Seb'in 
gibi Mağribli mutasavvıflar hakkında bil- 
gi edinmiş ve “şeyhimiz” dediği Kemâled- 
din el-Uzeri'den de icâzet almıştır. 
Eserleri. 1. Evrâdü'l-ahbâb ve fuşü- 
şü'-âdâb. Ebü'-Mefâhir Yahyâ Farsça ka- 
leme aldığı bu eseriyle tanınır. Müellif ese- 
rin evrâd, ezkâr, dualar, Kur'an okumanın 
âdâbı, tarikat ve hırka silsilesi gibi konu- 
ları içeren ilk bölümünü (Evrâdü'l-ahbâb) 
Ramazan 723'te (Eylül 1323); süfilerin aki- 
deleri, tasavvufun mahiyeti, tasavvufi hal- 
ler ve makamlar, ahlâk ve özellikle semâ 
konusu üzerinde durduğu ikinci bölümü- 
nü (Fuşüşü'Lâdâb) Zilkade 7724'te (Ekim 
1324) tamamlamıştır. Eserin ikinci bölü- 
mü İrec Efşâr tarafından yayımlanmıştır 
(Evrâdü'-ahbâb ve fuşüşü'-âdâb, Cild-i 
Düvüm-ı Fuşüşü'-âdâb, Tahran 1345 hş., 
1358 hş.). 2. Vakıfnâme. Buhara'da bü- 
yük bir servete sahip olan Ebü'i-Mefâhir 
köylerini, arazilerini ve mülklerini Seyfed- 
din el-Bâharzi Hankahı'na vakfetmiş, vak- 
fin yönetim şeklini seksen sayfa hacmin- 
de vakfiyesinde ayrıntılı biçimde tesbit et- 
miştir. Vakıfnâme Rusça tercümesiyle bir- 
likte neşredilmiştir (nşr. O. D. Tehescho- 
vitch, Bukharskiye Documenti XIV veka, 
Taşkent 1965). Bu vakıfnâmesinden baş- 
ka kısa bir vakfiyesi de bulunan Ebü’l-Me- 
fâhir bu vakfiyeye Evrâdü'l-ahbâb ve fu- 
şüşü'l-âdâb'ı istinsah etmek isteyenlerin 
kâğıt, mürekkep ve kalem masraflarının 
vakıftan karşılanması kaydını koydurmuş- 
tur. Vakıfnâme tekke düzenini ve Kübre- 
viyye tarikatının Mâverâünnehir, Hârizm ve 
Horasan'daki nüfuz ve tesirini gösterme- 
si bakımından önemli bir belgedir. Ebü'l- 
Mefâhir, Evrâdü'l-ahbâb'da Meşihat ad- 
lı bir eserinden söz ederse de eser günü- 
müze ulaşmamıştır (İrec Efşâr, s. 31). 
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lal SÜLEYMAN ULUDAĞ 


m E| 
YAHYÂ b. ALİ 
(bk. İBNÜ’I-MÜNECCİM). E 
A N ul 
YAHYA BEY, Taşlıcalı 
(bk. TAŞLICALI YAHYAÂ). E 
E r 7 q 
YAHYA b. BITRIK 
(bk. YUHANNÂ b. BITRÎK). 
YAHYÂ b. EBÜ KESİR 
Sl ee) 
Ebü Nasr Yahyâ b. Ebi Kesir Sâlih 
et-Tâi el-Yemâmi 
(6. 129/747) 
L Basralı muhaddis, tâbiî. | 


Aslen Basralı olup |. (VIL.) yüzyılın ortala- 
rında doğduğu tahmin edilmektedir. Ba- 
basının adı Yesâr, Naşit, Dinâr şeklinde de 
kaydedilir. Tay kabilesinin mevlâsı olduğun- 
dan Tâi, hayatının sonlarına doğru Yemâ- 
me'ye yerleştiğinden Yemâmi nisbeleriy- 
le anılır. Ashaptan sadece Enes b. Mâlik'i 
gördüğü, ancak kendisinden hadis semâ 
etmediği belirtilmektedir (İbn Hacer, XI, 
271). Hadisin yanı sıra fıkıh ve tefsir gibi 
ilimlerde de iyi bir öğrenim gördüğü kay- 
dedilir. Tahsil için on yıl Medine'de kaldı. 
Said b. Müseyyeb, Ebü Seleme b. Abdur- 
rahman, Sâlim b. Abdullah, Kâsım b. Mu- 
hammed, Abdullah b. Ebü Katâde, Atâ 
b. Ebü Rebâh, İkrime el-Berberi, Muham- 
med el-Bâkır gibi şahıslardan hadis riva- 
yet etti. Talebeleri arasında Hişâm ed- 
Destüvâi, Evzâi, Şeybân en-Nahvi, Harb b. 
Şeddâd, Hemmâm b. Yahyâ, Ebân b. Ye- 
zid, Hüseyin el-Muallim, Muâviye b. Sel- 
lâm, Ma'mer b. Röşid, Düri ile kendi oğlu 
Abdullah sayılabilir. Emevi idaresinin bazı 
uygulamalarını eleştirdiği için sorguya çe- 
kilen ve işkenceye mâruz kalan Yahyâ b. 
Ebü Kesir 129 (747) yılında vefat etti. Ba- 
zı kaynaklarda 132'de (749) öldüğü zikre- 
dilmişse de bunun yanlış olduğu belirtil- 
miştir (Zehebi, Târihu'Lİslâm, s. 299). Yah- 
yâ b. Ebü Kesir'in ibadete düşkün bir âlim 


YAHYÂ b. EBÜ KESİR 


olduğu zikredilir; vefatında geride 30 dir- 
hemden başka bir şey bırakmamıştır. Kay- 
naklarda onun, “Gerçek âlim Allah'tan kor- 
kandır”; “Âlimler her şeyi düzelten tuz gi- 
bidir, eğer tuz bozulursa onu hiçbir şey dü- 
zeltemez”; “Niyet etmesini öğrenin, çün- 
kü niyet amelden daha tesirlidir” gibi söz- 
lerine yer verilmiştir. 

Eyyüb es-Sahtiyâni, Zühri'den sonra Me- 
dineliler'in hadislerini en iyi bilen kişinin 
Yahyâ b. Ebü Kesir olduğunu söylemiş, Şu'- 
be onun rivayetlerini Zühri'nin rivayetleri- 
ne tercih etmiş, Ahmed b. Hanbel de iki- 
sinin birbirine muhalefeti durumunda Yah- 
yâ'nın tercih edileceğini bildirmiştir. Hak- 
kında “imam, esbetü'n-nâs, sika, sebt” gi- 
bi ifadeler kullanılan Yahyâ b. Ebü Kesir 
fitnenin yaygınlaştığı, bunun yanında cerh 
ve ta'dil ilminin geliştiği bir dönemde yal- 
nız sika râvilerden rivayet eden bir hadis 
imamı olarak zikredilmiştir. Ali b. Medi- 
ni'ye göre Yahyâ, hadislerin isnadları ken- 
disinde birleştiği için “medâr” (rivayetlerin 
dayanağı) diye adlandırılan meşhur râviler- 
dendir (Ali b. Medini, s. 17-25). 

Yahyâ b. Ebü Kesir'in yaşadığı dönem 
yazının yaygınlaştığı ve tasnifin ilk adım- 
larının atıldığı bir dönemdi. Hadisleri yaz- 
manın gereğine inananlardan olan Yahyâ 
bizzat dinleyerek yazdığı nüshalardan ri- 
vayette bulunmuştur. Görüşmediği kim- 
selerden hadis rivayet ettiği ve tedlis yap- 
tığı yolunda kendisi hakkındaki suçlama- 
lar, genelde o dönemin hassasiyetinden 
kaynaklanan ve başka âlimlerde de görü- 
len bir durum olup onun bütün rivayetleri 
içinde bu türden olanlar çok az bir yekün 
tutar. Esasen kendisi de semâ olmaksı- 
zın kitâbet yoluyla aldığı metinleri rivayet 
ederken “belağani” tabirini kullandığını 
söylemiş, bunların mürsel olduğuna dik- 
kat çekmiştir. Kütüb-i Tis“a'da Yezid'- 
den bu lafızla nakledilen herhangi bir ri- 
vayetin yer almaması bu eser sahiplerinin 
ona ait mürsellere itibar etmediğini gös- 
termektedir. Nitekim Yahyâ b. Sald el- 
Kattân da onun mürsellerine itibar edilme- 
mesi gerektiğini belirtmiştir (Mizzi, XXXI, 
509). 

Yahyâ b. Ebü Kesir'in sünnetin Kur'an'ı 
açıkladığını anlatmak üzere söylediği, “Sün- 
netin kitaba olan ihtiyacından daha çok ki- 
tabın sünnete ihtiyacı vardır” şeklindeki sö- 
zü meşhurdur (Dârimi, “Mukaddime”, 49). 
Onun bunu, dinin anlaşılması için Kur'an'ı 
yeterli görenlere karşı tepki olarak söy- 
lediği anlaşılmaktadır. Kütüb-i Tis“a'da 
1018, Kütüb-i Sitte'de 544 rivayeti bulu- 
nan Yahyâ b. Ebü Kesir'in günümüze ula- 
şan yahut tabakat kitaplarında kendisine 
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YAHYÂ b. EBÜ KESİR 


nisbet edilen herhangi bir eseri bulunma- 
makla birlikte hadisleri yazarak topladığı 
nüshalarının varlığı bilinmektedir (Mizzi, 


XXI, 113). Evzâi'nin onun rivayetlerine yer 
verdiği nüshalar ise bir yangında yok ol- 
muştur (DİA, XI, 546). Selçuk Camcı, Yah- 
yâ b. Ebü Kesir üzerine yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır (bk. bibi.). 
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lal SELÇUK CAMCI 
m 7 N N 1 
YAHYA b. EBÜ MANSUR 


(bk. İBNÜ's-SAYRAFİ, Ebü Zekeriyyâ). k 


YAHYÂ b. EBÜ MANSÜR 
el-MÜNECCİM 
ii en Í o e ) 
Ebü Ali Yahyâ b. Ebi Mansür 


el-Müneccim el-Fârisi 
(6. 215/830'dan sonra) 


Abbâsi Halifesi 
Me'mün dönemi astrologu 


ve astronomi âlimi. 
L A 


Aslen Taberistanlı olup İranlı bir aile- 
den gelmektedir. Önceleri Bizist b. Fi- 
rüzân adıyla tanınmaktaydı. Babası Ebü 
Mansür Firüzân, Halife Mansür'un önde 
gelen astrologu idi (İbn Hallikân, VI, 79). 
Başlangıçta Vezir Fazl b. Sehl'in himaye- 
sinde çalışan Bizist, İbn Sehl'in ölümün- 
den sonra müslüman oldu ve Yahyâ adını 
alarak Halife Me'mün'un (813-833) çevre- 
sindeki âlimler arasında yer aldı. Hayatı- 
nın çoğunu babası gibi yıldızların yerini be- 
lirleyip onlardan anlam çıkarmakla (keha- 
net) geçirdi. Katıldığı yeni çevrede astro- 
nomi çalışmalarına iştirak etti. Bağdat'- 
taki Şemmâsiye Rasathânesi'nde gözlem- 
ler yaptı ve Beytülhikme ilim kadrosunda 
önemli görevler üstlendi. Ayrıca Beni Mü- 
sâ diye bilinen, dönemin önde gelen mate- 
matikçi ve astronom kardeşlerine ders ver- 
di. İbnü'n-Nedim onun Tarsus yolunda ve- 
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fat edip Halep'te defnedildiğini (e/-Fihrist, 
s. 160), İbnü'l-Kıfti ise Bizans ülkesinde 
öldüğünü (İhbârü'l1“ulemö”, s. 358) söyler. 
Ancak her iki müellif de ölüm tarihini zik- 
retmez. Me'mün 215 (830) yılında Tarsus'u 
ve diğer bazı Bizans sınır şehirlerini ele ge- 
çirdiğine, ertesi yıl tekrar Anadolu toprak- 
larına girdiğine ve 218'de (833) Bizans'a yö- 
nelik bir sefer hazırlığı esnasında vefat et- 
tiğine göre Yahyâ 215-217 (830-832) yıl- 
ları arasındaki bir sefer sırasında vefat et- 
miş olmalıdır (ayrıca bk. Sezgin, V, 227; VI, 
136). Yahyâ b. Ebü Mansür'un evlâdından 
birkaç nesil Benü'l-Müneccim (Âlü'l-Münec- 
cim) diye tanınmıştır. Bunlar Abbösi hali- 
felerinin himayesinde faaliyet göstermiş, 
bir kısmı yine astronomi ve astrolojiyle uğ- 
raşmış, bir kısmı da edebiyatta adını du- 
yurmuştur. Yahyâ'nın oğlu Ebü'l-Hasan 
Ali'nin Hizânetü'l-hikme adıyla kurduğu 
özel kütüphane meşhurdur (aile hakkında 
geniş bilgi için bk. Dânişnâme-i Cihân-ı İs- 
lâm, IV, 393-399). 

Yahyâ'nın Bağdat'taki Şemmâsiye ve Dı- 
maşk'taki Kâsiyün rasathânelerinin yöne- 
ticisi olduğu anlaşılmaktadır. Şemmâsi- 
ye'de güneş gözlemleri yapılmakla birlik- 
te bunlar pek tatmin edici değildi. Bunun 
üzerine Kâsiyün dağında yeni bir gözlemevi 
kurularak çalışmalara burada devam edil- 
miştir. Buranın başkanı Habeş el-Hâsib'di. 


Yahyâ b. Ebü Mansür'un ez-Zicü'-Me'müni el-mümtehan 
adlı eserinin ilk sayfası (Escorial Library, MS, Arabe, nr. 927 
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Kāsiyûn dağında ay ve güneşe ilişkin bir 
yıllık gözlem yapılmaktaydı. Birüni, Yahyâ'- 
nın katıldığı gözlemlerin 213'te (828) baş- 
layıp 218 (833) yılına kadar sürdüğünü, 
Kâdi Sâid ile İbnü'l-Kıfti ise 215-217 (830- 
832) yıllarında yürütülen bu çalışmaların 
Halife Me'mün'un ölümüyle kesildiğini be- 
lirtir. Burada gerçekleştirilen en önemli 
çalışmalardan biri ekvatorla ekliptik ara- 
sındaki açının hesaplanmasıdır. Yunanlı- 
lar bu eğimi 23° 51' 20" olarak bulmuş- 
lardı. Me'mün zamanında yapılan gözlem- 
lerde ise bu eğim 23° 33' olarak hesaplan- 
mıştır. Bu değer uzun süre astronomlar- 
ca temel verilerden biri kabul edilmiştir. 
Şemmâsiye ve Kâsiyün gözlemevlerinde 
yapılan çalışmaların sonuçları ez-Zîcü’l- 
mümtehan adlı kitapta toplanmıştır (bk. 
ez-ZİCÜ'-MÜMTEHAN). Bu çalışma, meş- 
hur astronomi bilgini Ebü'l-Hasan İbn Yü- 
nus'un ez-Zicü'l-Hâkimi'sinin başta ge- 
len kaynaklarından biri olup İbn Yünus 
burada ulaşılan sonuçları Mısır bölgesine 
uyarlamaya çalışmıştır. Yahyâ b. Ebü Man- 
sür'a nisbet edilen ez-Zicü'-Me?müni el- 
mümtehan'ın Escorial Kütüphanesi'nde 
kayıtlı tek nüshası (MS, Arabe, nr. 927) 
Fuat Sezgin tarafından tıpkıbasım olarak 
neşredilmiş, E. S. Kennedy ve Nâzım Fâris 
de eserin güneş tutulmasıyla ilgili bölü- 
münü bir makalede incelemiştir (bk. bibl.). 

BİBLİYOGRAFYA : 

Yahyâ b. Ebü Mansür, ez-Zicü'-Me'müni el- 
mümtehan (nşr. Fuat Sezgin), Frankfurt 1986, 
E. S. Kennedy'in önsözü; Fergâni, The Elemenis 
of Astronomy: Astronominin Özeti ve Göğün 
Hareketlerinin Esası (trc. ve nşr. Yavuz Unat), 
Harvard 1998, neşredenin girişi, s. 11, 22; İbnü'n- 
Nedim, el-Fihrist (Teceddüd), s. 160, 166, 334; 
Birüni, Tahdidü nihâyâti'-emâkin (nşr. M. Tâvit 
et-Tanci), Ankara 1962, s. 62-63; Sâid el-Endelüsi, 
Tabakâtü'-ümem (nşr. L. Şeyho), Beyrut 1912, 
s. 50-51, 57, 59, 60; İbnü'l-Kıfti, İhbârü'l“ule- 
mâ” (Lippert), s. 357-359; İbn Hallikân, Vefeyât, 
VI, 79; Suter, Die Mathematiker, s. 14; Sarton, 
Introduction, 1, 566; Aydın Sayılı, The Observatory 
in Islam, Ankara 1960, s. 56-61; a.mlf., “Habeş 
el Hâsib'in “el Dimişki' Adiyle Maruf Zici'nin Mu- 
kaddimesi”, DTCFD, XII/4 (1955), s. 133-145; 
Sezgin, GAS, V, 227; VI, 136-137; VII, 116; E. S. 
Kennedy, “The Solar Eguation in the Zij of Yah- 
yâ b. Abi Manşür”, Prismata: Festchrift für Willy 
Hartner, Wiesbaden 1977, s. 183-186; a.mlf., “A 
Survey of Islamic Astronomical Tables”, Tran- 
sactions of the American Philosophical Society, 
XLVI/2, Philadelphia 1956, s. 123-177; a.mlf. — 
Nazim Faris, “The Solar Eclipse Technigue of 
Yahyâ b. Abi Manşür”, Journal for the History 
of Astronomy, 1/1, Cambridge 1970, s. 20-38; J. 
Vernet, “Yahyâ ibn Abi Manşür”, DSB, XIV, 537- 
538; Ferid Kâsımlü, “Benü Müneccim”, Dânişnâ- 
me-i Cihân-ı İslâm, Tahran 1377/1999, IV, 393- 


399. 
lal YAVUZ UNAT 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


T xil 
YAHYÂ b. EBÜ ŞÜMEYT 
İmâmiyye’den 
Şümeytiyye fırkasının kurucusu 


(bk. İMÂMİYYE). 
L ia 


r 7 
YAHYÂ EFENDİ, Beşiktaşlı 
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Müderris, şair ve süfi. 


E Aa 


900 (1495) yılında Trabzon'da doğdu. 
Beşiktaşi Yahyâ Efendi, Müderris, Molla 
Şeyhzade olarak tanınır. Hayatına dair ilk 
bilgiler Âşık Çelebi'nin Meşâirüş-şuarâ'- 
sında, Âli Mustafa Efendi'nin Künhü'-ah- 
bâr'ında, Kınalızâde Hasan Çelebi'nin Tez- 
kiretü'ş-şuarâ'sında ve müridlerinden Şâ- 
ban Efendi'nin soyundan gelen Mehmed 
Dâi'nin Menâkıb'ında yer alır. Daha son- 
ra yazılan eserlerde ise genelde bu kay- 
naklara atıf yapılmıştır. Babası Şâmi Ömer 
Efendi, annesi Afife Hatun'dur. Bazı kay- 
naklarda babasının Amasyalı olduğu kay- 
dedilir (Âli Mustafa Efendi, vr. 472°). Ömer 
Efendi'nin Trabzon'da kadılık yaptığı dö- 
nemde Il. Bayezid'in oğlu Şehzade Selim 
Trabzon sancak beyi idi. Bu dönemde Ömer 
Efendi ile şehzade arasında bir dostluk 
kurulduğunu tahmin etmek mümkündür. 
Yahyâ Efendi'nin doğumundan birkaç gün 
sonra Şehzade Selim'in oğlu Süleyman'ın 
dünyaya gelmesi muhtemelen iki aileyi bir- 
birine daha da yakınlaştırmıştır. Nitekim 
Şehzade Süleyman'ın annesinin sütü yet- 
meyince Afife Hatun'un şehzadeyi de em- 
zirdiği ve Yahyâ Efendi ile Kanüni Sultan 
Süleyman'ın sütkardeşi oldukları belirtil- 
mektedir. Ömer Efendi'nin Trabzon'dan 
sonra nerede görev yaptığı bilinmemek- 
te, ancak Şam'a döndüğü ve orada vefat 
ettiği kaydedilmektedir. 


Yahyâ Efendi çocukluk ve ilk gençlik yıl- 
larını Trabzon'da geçirdi. Atâi onun bu dö- 
nemde sık sık şehir dışında bir mağara- 
da inzivaya çekildiğini ve bunun yedi yıl 
sürdüğünü belirtir. Onun aynı dönemde 
Trabzon'daki medreselerden birinde tah- 
silini tamamladığı tahmin edilebilir. Yah- 
yâ Efendi, Yavuz Sultan Selim'in tahta çı- 
kışının ardından Şehzade Süleyman'ın ma- 
iyetinde ailesiyle birlikte İstanbul'a gitti 
(Mehmed Dâj, vr. 13). İstanbul'da tahsi- 
lini Zenbilli Ali Efendi'nin yanında tamam- 
ladı (Âli Mustafa Efendi, vr. 4734). Hocası- 
nın vefatı üzerine günlük 15 akçe ile Can- 
baz Mustafa Medresesi'nde müderrislik 
görevine başladı. Ardından Hacıhasanzâ- 


de, Efdâliye, Gebze'de Çoban Mustafa 
Paşa, Üsküdar'da Mihrimah Sultan med- 
reselerinde ve 960 (1553) yılında Kadızâ- 
de Ahmed Şemseddin Efendi'nin yerine 
tayin edildiği Sahn-ı Semân Medresesi'n- 
de müderrislik yaptı. Göreve tayininden iki 
yıl sonra Şehzade Mustafa'nın öldürülme- 
si olayı sırasında saraydan çıkarılan annesi 
Mâhidevran Sultan'ın yeniden saraya alın- 
ması için Kanüni'ye yazdığı bir ariza yüzün- 
den araları açıldı ve görevinden uzaklaş- 
tırıldı; ardından günlük 50 akçe ile emekli- 
ye sevkedildi (a.g.e., vr. 473). Âşık Çelebi, 
Yahyâ Efendi'nin bu duruma çok üzüldü- 
ğünü nakleder. Kanüni Sultan Süleyman'ın 
Yahyâ Efendi'yi görevinden azletmekle bir- 
likte faaliyetlerine pek müdahale etmedi- 
ği anlaşılmaktadır. Daha sonraki yıllarda 
padişahın şeyhe altın ve gümüşten hedi- 
yeler gönderdiği, şeyhin de bahçesinde 
yetiştirdiği bazı ürünleri padişaha yolladı- 
ğı rivayet edilir (Kınalızâde, II, 883). Göre- 
vinden ayrılmasından sonra kendi imkân- 
larıyla Beşiktaş'ta geniş bir arazi satın aldı 
ve hayatının geri kalan kısmını burada kur- 
duğu dergâhta geçirdi (bk. YAHYÂ EFEN- 
Dİ KÜLLİYESİ). Onun Boğaz kenarında, Hz. 
Müsâ ile Hızır'ın buluştuğu yer olarak ka- 
bul edilen Hıdırlık adını verdiği bölgeye rü- 
yasında gördüğü bir şahsın işaretiyle gi- 
dip tekkesini kurduğu belirtilir (Âli Musta- 
fa Efendi, vr. 4733, Mehmed Dâî, vr. 158). 
Bazı kaynaklarda Yüşa' peygamberin Bey- 
koz'daki makamının Yahyâ Efendi tarafın- 
dan keşfedildiği anlatılır. Kınalızâde Ha- 
san Çelebi onun Anadolukavağı'nda Yoros'- 
ta bir mescid, medrese ve hamam yap- 
tırdığını yazar (Tezkire, II, 883). Menâkıb'- 
da da Yahyâ Efendi'nin sık sık Yoros'a gi- 
derek dinlendiği ifade edilir. 9 Zilhicce 978 
(4 Mayıs 1571) tarihinde kurban bayramı 
gecesi vefat eden Yahyâ Efendi'nin ce- 
naze namazı bayram namazından sonra 
Ebüssuüd Efendi tarafından Süleymani- 
ye Camii'nde kıldırıldı ve dergâhının bulun- 
duğu yere defnedildi. Cenazeye devlet er- 
kânı, ulemâ ve halktan büyük bir kalaba- 
lık katılmış, Il. Selim'in emriyle dergâhın 
bulunduğu yere bir türbe inşa edilmiştir. 


Yahyâ Efendi'nin ailesi hakkındaki bilgi- 
ler oldukça sınırlıdır. Mehmed Dâi, onun 
İstanbul'a geldiğinde Kanüni Sultan Sü- 
leyman'ın hemşirezadesi Şerife Hatun'la 
evlendiğini yazmaktadır (Menâkcıb, vr. 14$). 
İbrâhim ve Ali isminde iki oğlunun şeyh 
unvanı taşıması kendisinden sonra meşi- 
hatı bunların üstlenmiş olabileceğini akla 
getirse de haklarında herhangi bir bilgiye 
rastlanmadığından bu konuda kesin bir 
yargıya varmak mümkün görünmemekte- 
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dir. Hocazâde Ahmed Hilmi, Odabaşı Şey- 
hi Mustafa Efendi'nin hayatından bahse- 
derken onun Yahyâ Efendi'nin torunların- 
dan Emetullah isminde bir hanımla evlen- 
diğini kaydeder (Ziyâret-i Evliyâ, s. 137). 
Divan edebiyatının kadın şairlerinden Hub- 
bi'nin de (ö. 998/1590 [?]) Yahyâ Efendi'- 
nin torunu olduğu rivayet edilir. 

Yahyâ Efendi'nin hayatında Osmanlı mer- 
kezi iktidarı ile ilişkileri önemli olup bu iliş- 
kiler hakkında kaynaklarda ayrıntılı bilgi 
verilir. Yahyâ Efendi ile Kanüni Sultan Sü- 
leyman arasında Trabzon'da başlayan dost- 
luk İstanbul'da devam etmiş, onun İstan- 
bul'a gelmesini Kanüni istemiştir. Bu dö- 
nemde Kanüni'nin Yahyâ Efendi'ye ve aile- 
sine karşı saygı duyduğu anlaşılmaktadır. 
Nitekim Kanüni'nin İstanbul'da inşa et- 
tirdiği ilk mescid Yahyâ Efendi'nin anne- 
si Afife Hatun'un adını taşımaktadır. Ka- 
nüni Sultan Süleyman kendisinden birkaç 
gün önce doğan Yahyâ Efendi'ye ağabey 
diye hitap eder ve zaman zaman ziyare- 
tine giderdi. Yahyâ Efendi'nin devlet işle- 
rine karışacak cesareti göstermesi de bu 
yakınlığı ortaya koymaktadır. Yahyâ Efen- 
di birçok konuda Kanüni'ye arzlar yazmış, 
talep veya tavsiyelerde bulunmuştur. Me- 
selâ bir şiirinde İran şahının faaliyetleri hu- 
susunda padişahı uyarmış, kızılbaş hare- 
ketinin bir fitne olduğunu ve mutlaka bas- 
tırılması gerektiğini belirtmiş, bu konuda 
babasını örnek almasını istemiştir (Divan, 
vr. 344, 39b). Hatta kızılbaşlarla mücadele 
esnasında her türlü şiddete başvurulabile- 
ceğini söylemiştir. Il. Selim de Yahyâ Efen- 
di'ye büyük saygı gösterir, onu ziyaret eder, 
bazı konularda kendisine danışır, bazan 
da hediyeler gönderirdi (Mehmed Dâ, vr. 
65-68). 

Öte yandan Yahyâ Efendi Rüstem Pa- 
şa, Sokullu Mehmed Paşa ve Semiz Ali Pa- 
şa gibi önde gelen vezirlerle de temas kur- 
muştur. Kaynaklarda onun saraya sık sık 
şefaatnâmeler yazarak kendisine başvu- 
ranların işlerinin halledilmesine aracı oldu- 
ğu nakledilir. Ancak bu tavrı devlet işlerine 
müdahale gibi algılanmış, Rüstem Paşa ve 
Semiz Ali Paşa ile bazı gerginlikler yaşan- 
mıştır. Rivayete göre Rüstem Paşa, yap- 
tırdığı camiye malzeme temini için Yahyâ 
Efendi'nin çok önem verdiği mekânlardan 
Yoros Kalesi'ni yıktırmak istemiş, bunun 
üzerine Yahyâ Efendi padişaha bir tezki- 
re yazıp paşayı şikâyet etmiştir. Bu müda- 
haleye çok sinirlenen Rüstem Paşa kale- 
nin hemen yıkılmasını emretmiş, bu amaç- 
la yola çıktığı sırada atından düşmüş, şeyh- 
ten özür dilemişse de kabul edilmemiş, 
neticede çektiği acılar yüzünden ölmüş- 
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tür (a.g.e., vr. 574-594). Bu rivayetin doğ- 
ruluğu tartışılsa bile Menâkıb müellifi 
Mehmed Dâi'nin böyle bir olaya yer ver- 
mesi Rüstem Paşa ile Yahyâ Efendi ara- 
sında bir anlaşmazlığın mevcudiyetini açık- 
ça ortaya koymaktadır. Anlaşmazlığın te- 
melinde muhtemelen Rüstem Paşa'nın 
Şehzade Mustafa'nın öldürülmesindeki gay- 
retleri yatmaktadır. Yahyâ Efendi'nin Sad- 
razam Semiz Ali Paşa ile arasının açık olma- 
sının sebebi ise sadrazamın Yahyâ Efen- 
di'nin bir isteğini yerine getirmemesidir. 
Atâi'nin verdiği bilgiye göre Yahyâ Efendi, 
bu davranışı karşısında Semiz Ali Paşa'ya 
gücenmiş, bir süre sonra sadrazam ya- 
kalandığı hastalığın sebebini buna bağla- 
yıp özür dileyince araları düzelmiştir (Zeyki 
Şakâik, s. 149). Yahyâ Efendi'nin, mürid- 
lerinden Turak Bey'in bir işini halletmesi 
için Sokullu Mehmed Paşa'ya da bir mek- 
tup yazdığı bilinmektedir. Riyâziyyât, hen- 
dese, hikemiyyât, felekiyyât ve tıp ilimle- 
rinde bilgi sahibi olduğu belirtilen Yahyâ 
Efendi'nin (Âşık Çelebi, I1, 798) Kanüni 
Sultan Süleyman'ın kızı Mihrimah Sultan'ın 
bir hastalığını tedavi ettiği nakledilir. Evli- 
ya Çelebi'nin rivayetine göre Yahyâ Efen- 
di'nin bir diğer uğraşı kuyumculuk sana- 
tıdır. Buna göre Yahyâ Efendi, Trabzon'- 
da yaşadığı dönemde Şehzade Süleyman 
ile birlikte Kostanta adlı bir zimminin ya- 
nında kuyumculuk sanatını öğrenmiştir 
(Seyahatnâme, Il, 53). 

Daha çok bir şeyh olarak tanınan Yahyâ 
Efendi'nin tarikatı konusunda Üveysi ol- 
duğu dışında kaynaklarda bilgi yoktur. Yay- 
gın görüş Hızır ile görüşerek ondan icâ- 
zet aldığı yönündedir. Bir tarikat silsilesi- 
nin bulunmaması, kendisinden sonra ta- 
rikatını sürdüren şeyhlerden söz edilme- 
mesi, kaynaklarda daha ziyade müderris- 
lik yönünün ön plana çıkarılması ve adının 
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dönemin ulemâsı arasında zikredilmesi, 
onun mutasavvıf kimliğiyle ilgili rivayetle- 
rin Mehmed Dâi'den naklen sonradan ge- 
liştirilmiş olabileceğini düşündürmektedir. 
Menâkıb dışındaki kaynakların önemli bir 
kısmında onun sadece Beşiktaş'ta bir der- 
gâh kurduğundan söz edilmekte, bunun 
yanında şairliği, sultana yakınlığı ve mü- 
derrisliğine dair rivayetlere yer verilmek- 
tedir. Her hâlükârda Yahyâ Efendi, döne- 
mindeki önemli mutasavvıflardan biri ka- 
bul edilse bile bu yönünün kendisiyle sı- 
nırlı kaldığı, bir gelenek haline dönüşme- 
diği âşikârdır. Zira vefatından sonra tek- 
kesi Kâdiri ve Nakşi meşâyihi tarafından 
kullanılmıştır. 

Gayretli ve çok yönlü kişiliği, iktidar züm- 
releriyle halk arasında bir aracı vazifesi 
görmesi, fakirlere karşı son derece cömert 
davranması Yahyâ Efendi'nin saygı duyu- 
lan bir şahsiyet haline gelmesini sağlamış- 
tır. Menâkıb'da yer alan, Gülşeniyye'ye ve 
diğer tarikatlara mensup bazı kişilerin ken- 
disini ziyaret ettiğine dair rivayetler diğer 
tarikatlar nezdinde de itibar gördüğünü 
ortaya koymaktadır. Onun zaman zaman 
bazı camilerde vaaz verdiği anlaşılmakta- 
dır. Evliya Çelebi, Ayasofya Camii'ndeki va- 
azlarını dinlemek için halkın üç gün önce- 
sinden hazırlandığını, caminin bir adım da- 
hi atılamayacak kadar dolduğunu ve ce- 
maatin can kulağıyla şeyhi dinlediğini kay- 
deder (a.g.e., I, 60). Yahyâ Efendi'nin mü- 
ridlerinin çokluğuna vurgu yapılsa da iki 
müridinin ön plana çıktığı ve kendisine he- 
men her konuda yardımcı olduğu görülür. 
Bunlar denizlerdeki temsilcisi Baba Tu- 
rak ile karadaki temsilcisi Hacı Kasım'dır 
(Mehmed Dâi, vr. 46-509). Hacı Ali Efen- 
di ve Koca Köse de dergâha hizmet eden 
şahsiyetlerdir. 


Yahyâ Efendi'yi sadece müslümanların 
ziyaret etmediği, dergâhın gayri müslim- 
lerin yoğun biçimde yaşadıkları bir bölge- 
de kurulmuş olması sebebiyle çoğu deniz- 
ci birçok hıristiyanın da onu ziyarete git- 
tiği, bazı konularda kendisinden yardım is- 
tediği anlaşılmaktadır. Osmanlı devlet teş- 
kilâtına dair anonim ıslahatnâmeler ara- 
sında yer alan Kitâbü Mesâlihi'l-müsli- 
min'deki bir ifade ile Menâkıb'daki bazı 
kayıtlar, şeyhin gayri müslimler tarafın- 
dan müşküllerinin halledilmesinde bir mer- 
ci olarak kabul edildiğini göstermesi ba- 
kımından önemlidir. Kitâbü Mesdlih ya- 
zarı, ödemekle mükellef tutulduğu haracın 
kendisine ağır gelmesinden şikâyet eden 
bir gayri müslimin çareyi Yahyâ Efendi'ye 
başvurmakta bulduğunu kaydeder (s. 108). 
Menâkıb'da (vr. 54-554) şeyhin denizde 


kaybolan veya boğulma tehlikesi geçiren 
hıristiyanları kurtardığına ve bu sayede 
müslüman olmalarını sağladığına dair men- 
kıbelere de sıkça yer verilir. Şeyhin ayrıca 
bölgedeki gayri müslimlerin dilini konuşa- 
bildiği Menâkıb'da yer alan bilgilerden 
anlaşılmaktadır. Meselâ kendisini ziyarete 
gelen metropolitle Rumca konuşmuş, bu 
duruma şaşıran ulemâya da on beş dil bil- 
diğini söylemiştir (a.g.e., vr. 558-574). 

“Müderris” mahlasıyla şiir yazan Yahyâ 
Efendi'nin şiirleri ölümünden sonra bir di- 
van halinde derlenmiştir. Eserin bilinen tek 
nüshası Milli Kütüphane Fahri Bilge Bölü- 
mü'nde kayıtlıdır (nr. 210). Heath W. Lowry, 
Yahyâ Efendi ile “Muhibbi” mahlasını kul- 
lanan Kanüni Sultan Süleyman'ın şiire Trab- 
zon'daki çocukluk yıllarında başladıklarını 
söyler. Yahyâ Efendi şiirlerinde dünya ha- 
yatını, bazan da kendini sorgulamakta, si- 
yasi ve içtimai meselelere temas etmek- 
te, zaman zaman beslenme kültürüyle il- 
gili mısralar söylemekte, Kanüni Sultan Sü- 
leyman'a tavsiyelerde bulunmaktadır. 
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(6. 1053/1644) 


Osmanlı şeyhülislâmı, şair. 
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Safer 969'da (Ekim 1561 [bir rivayete 
göre 960/1553'te|) İstanbul'da doğdu. Şey- 
hülislâm Bayramzâde Zekeriyyâ Efendi'- 
nin oğludur. Abdülcebbarzâde Derviş Meh- 
med Efendi'den ve diğer bazı âlimlerden 
ders okuyarak kendini yetiştirdi. Şeyhülis- 
lâm Mâlülzâde Mehmed Efendi'den mülâ- 
zemet aldı ve 988'de (1580) Hoca Hayred- 
din Efendi Medresesi müderrisliğine ta- 
yin edildi. 1587'de Atik Ali Paşa, 1590'da 
Haseki Sultan, ertesi yıl Sahn medresele- 
rinden birinde, 1593'te Şehzade, 1594'te 
Üsküdar Atik Vâlide Sultan medreselerin- 
de müderrislik yaptı. 1596'da Halep, 1597- 
de Şam kadılığına tayin edildi. Bu görevde 
iken Cigalazâde Sinan Paşa'nın takdirini 
kazanarak Mısır kadısı oldu. Kadılıktan az- 
li kararlaştırıldıysa da Sinan Paşa'nın araya 
girmesiyle vazifesine devam etti. 1600'de 
mâzulen İstanbul'a döndü. Bursa ve Edir- 
ne'de kısa süreli kadılıklarda bulundu. 20 
Zilhicce 1012'de (20 Mayıs 1604) İstanbul 
kadılığına getirildiyse de yaklaşık dört ay 
sonra Hocazâde Abdülaziz Efendi'nin et- 
kisiyle azledildi. 1013 yılı Şâban ortaların- 
da (Ocak 1605) önce Anadolu, beş ay son- 
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ra da Rumeli kazaskeri oldu. Ancak Der- 
viş Paşa yüzünden 1606'da bu görevinden 
uzaklaştırıldı. 1609-1610'da ikinci defa Ru- 
meli kazaskerliğine getirildi. Bir yıl süren 
bu görevinden sonra 1026'da (1617) üçün- 
cü defa Rumeli kazaskerliğine tayin edil- 
di. İki yıl süren bu görevin ardından tek- 
rar köşesine çekilen Yahyå Efendi, 10 Re- 
ceb 1031'de (21 Mayıs 1622) Hocazâde 
Mehmed Esad Efendi'nin yerine şeyhülis- 
lâm oldu. I. Mustafa'nın tahttan indirilip 
IV. Murad'ın tahta çıkarılmasıyla Yahyâ 
Efendi'nin nüfuzu arttı. Ancak Sadrazam 
Kemankeş Ali Paşa tarafından 9 Zilhicce 
1032'de (4 Ekim 1623) azledildi. Şeyhülis- 
lâmlık makamına ikinci defa getirilmesi 
14 Şâban 1034'te (22 Mayıs 1625) olup bu 
görevi 19 Receb 1041 (10 Şubat 1632) ta- 
rihine kadar sürdü. Şeyh Sinan köyünde- 
ki çiftliğinde geçirdiği inziva döneminin 
ardından 7 Receb 1043'te (7 Ocak 1634) 
üçüncü defa şeyhülislâmlıkla vazifelendi- 
rildi ve ölümüne kadar bu makamda kal- 
dı. Şeyhülislâm iken IV. Murad'ın sevgi ve 
saygısını kazanan, onunla birlikte Revan 
ve Bağdat seferlerine katılan Yahyâ Efen- 
di bu dönemde hayatının en rahat günle- 
rini yaşadı. Sultan İbrâhim devrinde ise 
uğradığı iftira ve ithamlar yüzünden sağ- 
lığı bozuldu ve 18 Zilhicce 1053'te (27 Şu- 
bat 1644) vefat etti; babasının Fatih Çar- 
şamba'da Sultan Selim Camii yakınında 
yaptırdığı medresenin haziresine defne- 
dildi. Ölümüne “Kabr-i Yahyâ ola yâ rab 
pür-nür” mısradan başka pek çok tarih 
düşürülmüştür. Şairliği kadar şeyhülislâm 
olarak da dikkat çeken Yahyâ Efendi kay- 
naklara göre gönül ehli, rindmeşrep, hoş- 
sohbet, nüktedan, hak bildiği yoldan şaş- 
mayan, bulunduğu makamın hakkını ve- 
ren, siyaset bilen, çevresindekilerden da- 
ima saygı gören, cömert ve mütevazi bir 
kişidir. 

Klasik Türk edebiyatının önde gelen ga- 
zel şairlerinden olan Yahyâ Efendi'nin genç 
yaşta şöhrete kavuştuğu, şuh, akıcı ve 
dokunaklı gazellerinin herkes tarafından 
beğenildiği tezkirelerde zikredilir. Nef'i, 
Nev'izâde Atâi, Fehim-i Kadim, Nâili-i Ka- 
dim, Nergisi gibi çağdaşı şairler yazdıkları 
kaside, müzeyyel gazel, kıta vb. manzu- 
melerinde onu takdirle anmışlardır. Şey- 
hülislâm Bahâi Mehmed Efendi, Ganizâ- 
de Nâdiri, Neşâti, Nâbi, Şeyh Galib gibi ün- 
lü şairler onun gazelleri için nazire ve tah- 
misler tertip etmişlerdir. Nedim gazel sa- 
hasında Yahyâ Efendi'nin adını Bâki ile bir- 
likte anarken (Nef'i vâdi-i kasâidde sühan- 
perdâzdır / Olamaz ammâ gazelde Bâki 
vü Yahyâ gibi) Ziyâ Paşa onun yeni bir tarz 
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meydana getirdiğini, Muallim Nâci de ga- 
zellerinin Nedim'in gazellerinden üstün ol- 
duğunu söyler. Nükte ve hicivlerinde Neff- 
nin etkisinde kalan Yahyâ Efendi'nin bazı 
şiirlerinde Bâki tesiri görülür. Kimi man- 
zumelerindeki akıcılık ve şuh ifadelere da- 
ha sonra Nedim'de rastlanır. Nitekim Gibb 
onun Bâki ile Nedim arasında bir köprü 
konumunda bulunduğunu belirtir. Divanı 
büyük çoğunlukla gazellerden meydana 
gelen şair bent halindeki nazım şekilleri- 
ne fazla itibar etmemiştir. Divanında kısa 
bir na't dışında dini şiirlere yer vermemiş- 
tir; şairin tasavvufi içerikli sâkinâmesini 
yine bu yaklaşım çerçevesinde değerlen- 
dirmek gerekir. Bununla birlikte Yahyâ 
Efendi'nin şarap, meyhane ve içkiyle alâ- 
kalı serbest şiirler söylemesi (Mescidde 
riyâ-pişeler etsin ko riyâyı / Meyhâneye gel 
kim ne riyâ var ne mürâyi) şeyhülislâmlığı 
sebebiyle dikkat çekmiş, gerek şairliğine 
gerekse şiirlerine ilişkin farklı algılama, tâ- 
riz ve yorumlara kapı aralamış, hatta kü- 
fürle bile itham edilmiştir. Divanında ma- 
halli unsurlara da yer veren şair dil ve ifa- 
de yönünden Necâti, Zâti ve Bâki tarzını 
sürdürerek şehirli Türkçe'sini şiire hâkim 
kılmaya çalışmış, sanat uğruna dolaylı ve 
külfetli anlatımlardan kaçınarak sade ve 
samimi bir söyleyiş benimsemiştir. Ona 
göre Tanrı vergisi olan şiir taze, yakıcı ve 
etkileyici, açık, sade, akıcı ve tatlı olmalı, 
yeni anlamlar ve yeni mazmunlar içerme- 
lidir. Onun duygu ve hayal bakımından son 
derece zengin ve zarif şiirlerinden bazıla- 
rı bestelenmiştir. 


Eserleri. 1. Divan. Birçok nüshası bulu- 
nan divanın ilk neşri, İstanbul'da 1334'te 
(1916) İbnülemin Mahmud Kemal başkan- 
lığındaki bir heyet tarafından gerçekleş- 
tirilmiş, baş tarafına İbnülemin şairin ha- 
yatına ait kapsamlı bir giriş yazmıştır. Di- 
van üzerine yüksek lisans çalışmaları ya- 
pılmış (Melek Kahraman-Dikmen, Klâsik 
Türk Şiirinde Dini-Tasavvufi ve Din Dışı 
Şür Tasnifinin İncelenmesi ve Şeyhülislâm 
Yahyâ Örneği, yüksek lisans tezi, 2004, 
Süleyman Demirel Üniversitesi Sosyal Bi- 
limler Enstitüsü; Mustafa Levent Yener, 
Şeyhülislâm Yahyâ Divanı'nda Sözvarlı- 
gı, yüksek lisans tezi, 2005, Ege Üniversi- 
tesi Sosyal Bilimler Enstitüsü), Rekin Er- 
tem transkripsiyonlu metnini neşretmiş 
(Ankara 1995), Lütfi Bayraktutan (1985, 
Atatürk Üniversitesi Sosyal Bilimler Ens- 
titüsü) ve Abdullah Eren (2004, Atatürk 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü) di- 
van üzerine doktora tezi hazırlamış, Ha- 
san Kavruk divanın karşılaştırmalı metnini 
yayımlamıştır (Ankara 2001). Bu neşirde 
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biri na't olmak üzere altı kaside, bir sâki- 
nâme, bir tahmis, 450 gazel, on altı tarih, 
on bir kıta, dört rubâi, on altı nazm ve alt- 
mış dört beyit bulunmaktadır. 2. Ta“liku 
Şerhi Câmi'i'd-dürer. Muhsin-i Kayse- 
ri'nin Secâvendi'ye ait e/l-Ferâ”iZü's-sirâ- 
ciyye'yi manzum hale getirdiği Câmi“u'd- 
dürer adlı eserine yine kendisinin yazdı- 
ğı şerhe yapılan bir ta'liktir. Döneminde 
hayli rağbet gören eserin bir nüshası Gi- 
resun İl Halk Kütüphanesi'nde kayıtlıdır 
(nr. 3595). 3. Tahmisü Kaşideti'I-bürde. 
Bu meşhur kasideye yapılan tahmislerin 
en bilinenleri arasında yer alır (Süleyma- 
niye Ktp., Fâtih, nr. 5431; Nâfiz Paşa, nr. 
952/3). 4. Nigâristân Tercümesi. Kemâl- 
paşazâde'nin İranlı şair Sa'di-i Şirâzi'nin 
Gülistân'ına nazire olarak yazdığı Farsça 
Nigâristân'ının çevirisi olup nazım-nesir 
karışıktır. Hammer tarafından Latince'ye 
çevrilen eser üzerine Çimen Özçam dokto- 
ra çalışması yapmıştır (Şeyhülislâm Yah- 
yâ Efendi-Nigâristân Tercümesi, Sentaks 
İncelemesi, Metin-Sözlük, 1999, Fırat Üni- 
versitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 5. Fe- 
tâvâ-yı Yahyâ Efendi. Yahyâ Efendi'nin 
şeyhülislâm iken verdiği fetvaları, kendi- 
sinden mülâzemet alan ve bir ara fetva 
eminliği de yapan Şeyhülislâm Esiri Meh- 
med Efendi bir araya getirmiştir. Vaktiyle 
çok okunan, Osmanlı hukuk tarihi bakı- 
mından önemli sayılan bu eserin kütüp- 
hanelerde birçok yazma nüshası bulun- 
maktadır (meselâ bk. Süleymaniye Ktp., 
Ayasofya, nr. 95; Nuruosmaniye, nr. 2056; 
Beyazıt Devlet Ktp., Bayezid, nr. 2689, 2690, 
9042; Kayseri Râşid Efendi Ktp., nr. 373, 
26868). 6. Sâkinâme. Divan'da da yer alan 
mesnevi tarzında yetmiş yedi beyitlik ta- 
savvufi bir eserdir (TSMK, Bağdat Köşkü, 
nr. 168). Toplam yirmi yıla yakın şeyhülis- 
lâmlık yapan Yahyâ Efendi'nin Arapça, 
Farsça bazı şiirleriyle dini-ahlâki konular- 
da manzum, mensur Arapça risâle, hâşi- 
ye ve takrizleri de bulunmaktadır. 
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XVI. yüzyılda İstanbul'da Beşiktaş'ta 
Şeyh Yahyâ Efendi 
(6. 978/1571) 


tarafından kurulan külliye. 


İstanbul Beşiktaş ilçesi Yıldız mahalle- 
sinde Çırağan caddesine bağlanan Yahyâ 
Efendi çıkmazında yer almaktadır; kuru- 
luşu 945 (1538) yıllarına kadar götürülebi- 
lir. Şeyh Yahyâ Efendi'nin kendi imkânları 
ile satın aldığı geniş arazi daha sonra Yıl- 
dız ve Çırağan saraylarının arazilerine ka- 
tılan geniş bir parçayı, ayrıca Yüksek De- 
nizcilik Okulu'nun arsasını da içine almak- 
ta, Yıldız tepesinden Boğaziçi kıyısına ka- 
dar kesintisiz uzanmaktaydı. Yahyâ Efen- 
di burada mescid-tevhidhâne, medrese, 
hamam, çeşme ve evlerden oluşan bir kül- 
liye niteliğindeki ilk tekkeyi tesis etmiş, 
çevresini bağlar ve çiçek bahçeleriyle do- 
natmıştır. İlk tekkenin çekirdeğini Yahyâ 
Efendi'nin mescid-tevhidhâne olarak kul- 
landığı evinin teşkil ettiği anlaşılmaktadır. 
Daha sonra Velizâde Ahmed Efendi adın- 
da bir kişinin minber ilâvesiyle mekân ca- 
mi-tevhidhâneye dönüşmüş, bu arada tek- 
kenin bulunduğu yere kemerlerle su geti- 
rilmiştir. 


II. Selim, Yahyâ Efendi'nin vefatından 
(978/1571) sonra kabri üzerine tasarımı 
Mimar Sinan'a ait kâgir, kubbeli bir türbe 
inşa ettirmiş, tekkeyi genişleterek yeni- 
den yaptırmıştır. Il. Osman dönemi vezi- 
riâzamlarından Güzelce Ali Paşa 1030'da 
(1621) buraya defnedilmiş, onun kabri üze- 
rine de kâgir, kubbeli bir türbe yapılmış- 
tır. Kaptanıderyâ ve Sadrazam Cezayirli Ga- 
zi Hasan Paşa 1191'de (1777) tekkeye bir 
çeşme ilâve etmiştir. Yahyâ Efendi'nin vak- 
fettiği zengin gayri menkuller zaman için- 
de mensupların ve muhiplerin katkılarıyla 
artmış, kuruluşunu izleyen 150 yıl zarfın- 
da tekkeye yeni binalar eklenmiştir. XVIII. 
yüzyılın başlarında, bugünkü Yüksek De- 
nizcilik Okulu ile eski Beşiktaş Stadı'nın 
(halen Çırağan Sarayı'nın bahçesinde inşa 
edilen otel) bulunduğu yerde Yahyâ Efen- 
di vakfına ait yedi gözlü kayıkhane, bahçe- 
ler, havuz, bahçıvan odaları, ev, ekmekçi, 
karakol, ayazma ve çeşmenin var olduğu, 
ayrıca türbe civarında altmış, Beşiktaş ile 
Ortaköy'de on adet olmak üzere toplam 
yetmiş arsa ve evin yer aldığı tesbit edil- 
mektedir. Bütün bu tesisleri barındıran 
arazinin bir kısmı Abdülmecid tarafından 
saltanatının son yıllarında, bir kısmı da 
1873'te Abdülaziz tarafından Yıldız ve Çı- 
rağan saraylarının arazisine katılmıştır. 
Vakfedilen gayri menkullerden günümüze 
Yahyâ Efendi Türbesi'ne bitişik birkaç ah- 
şap evden başka hiçbir şey intikal etme- 
miştir. 

Yahyâ Efendi Türbesi 1812'de II. Mah- 
mud tarafından tamir edilirken yeni der- 
viş hücreleri eklenerek tekke büyütülmüş, 
bu sırada Yahyâ Efendi'nin evinden boz- 
ma ilk tekkenin yanında müstakil bir zâ- 
viye teşekkül etmiştir. Abdülmecid döne- 
minde de tekkenin onarıldığı bilinmekte- 
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dir. Yahyâ Efendi Tekkesi'nin bugünkü şek- 
li, 1873'te Abdülaziz'in annesi Pertevniyal 
Vâlide Sultan'ın büyük onarımı sonucunda 
ortaya çıkmış, tekke Il. Abdülhamid döne- 
minde de çeşitli onarımlar geçirmiştir. Tek- 
ke mensuplarından Hacı Mahmud Efendi 
1901'de tekkenin cümle kapısına bitişik 
bir kütüphane inşa ettirmiş, 1903'te tek- 
keye çıkan yokuş üzerinde Yahyâ Efendi!'- 
nin 945'te (1538) yaptırdığı çeşmeyi yeni- 
lemiştir. Aynı dönemde hazirenin kuzey 
kesimine birçok hânedan mensubunun 
gömülü olduğu, Şehzadeler Türbesi diye 
adlandırılan bina inşa edilmiştir. Tekkele- 
rin 1925'te kapatılmasından sonra tekke- 
nin cami-tevhidhânesi cami olarak kulla- 
nılmıştır. Tekke müştemilâtından ayakta 
kalabilmiş bölümlerde son postnişin Şeyh 
Abdülhay Efendi (Öztoprak) vefatına ka- 
dar ikamet etmiş (1961), ardından söz ko- 
nusu bölümler cami görevlilerine tahsis 
edilmiştir. Sağlam durumda kalan türbe- 
lerden Yahyâ Efendi'ye ait olanı İstanbul'- 
da hâlâ en çok ziyaret edilen makamlar- 
dandır. Üveysi olan Yahyâ Efendi'den son- 
ra tekkenin Kâdiriliğe ve Nakşibendiliğe in- 
tikal ettiği, belirli zamanlarda iki tarikata 
birden hizmet verdiği anlaşılmaktadır. Bu 
arada Üveysiliğin tekkede en azından bir 
meşrep halinde devam ettirildiği söylene- 
bilir. 

Tekkede şeyhlik yapanların tam bir lis- 
tesi elde edilememiştir. 11. Mahmud'un Kı- 
zı Sâliha Sultan'ın 1834'teki düğününe da- 
vet edilen Nakşibendi şeyhleri arasında 
Yahyâ Efendi türbedarı el-Hac Hâfız Ali 
Efendi'nin, Kâdiri şeyhleri arasında da Yah- 
yâ Efendi Tekkesi şeyhi es-Seyyid Musta- 
fa Efendi'nin adı geçmektedir. Yine Nakşi- 
bendiliğe bağlı olan Türbedar Şeyh Meh- 
med Nüri Şemseddin Efendi 1836'dan ve- 
fatına kadar (1886) bu görevi yürütmüş- 
tür. Nüri Şemseddin Efendi, II. Mahmud'un 
Bektaşiliği lağvetmesi üzerine (1826) Kır- 
şehir'deki Hacı Bektaş Tekkesi'nin meşi- 
hatına tayin edilen Taşköprülü Şeyh Sey- 
yid Hüseyin Efendi'nin oğludur. II. Mah- 
mud tarafından Yahyâ Efendi türbedarlı- 
ğına getirilen Şemseddin Efendi Miftâ- 
hu'I-kulüâb adlı eseriyle tanınır. Torunla- 
rından Hasan Hayri Efendi de bu tekkede 
şeyhlik yapmıştır. 

Denize (kıble yönüne) doğru dik bir me- 
yille alçalan tekke arazisi istinat duvarla- 
rıyla setlere ayrılmış, tekkenin bölümleri 
bu setler üzerine yerleştirilmiştir. Çırağan 
caddesinden Yıldız Parkı girişinin (Küçük 
Mecidiye Camii'nin) hemen yanından başla- 
yan Yahyâ Efendi çıkmazına saptıktan son- 
ra sağda çeşme göze çarpar. Beyaz mer- 


mer çeşmenin beyzi teknesi geç devir çeş- 
melerinde rastlanan kurna şeklindedir. Alt 
kesimi yivlerle donatılarak istiridye görü- 
nümü kazandırılmıştır. Aynasında birinci 
ulusal mimarlık üslübunu yansıtan dilim- 
li kemer vardır. Musluk kabartma bir ro- 
zet içine yerleştirilmiştir. İki kısımdan olu- 
şan kitâbede üstte Yahyâ Efendi'nin ilk 
çeşme için söylediği, son mısraı ebcedle 
945 (1538) yılını veren tarih manzumesi, 
altta ikinci bâninin adını ve ihya tarihini 
veren mensur kitâbe yer alır. Her ikisi de 
ta'lik hatla yazılmıştır. 


Çeşmeden sonra çıkmaz sokağın sağa 
doğru kıvrılan bir kesimi izlenerek tekke- 
ye ulaşılır. Soldaki istinat duvarının alma- 
şık örgülü alt kesimi muhtemelen tekke- 
nin ilk inşasından kalmadır. Birkaç adım 
ileride solda tekkenin cümle kapısı, tam 
karşıda buna bitişik Hacı Mahmud Efendi 
Kütüphanesi görülür. Cümle kapısı tabla- 
lı ahşap kanatları ile iddiasız bir görünü- 
me sahiptir. Dikdörtgen açıklığın üstünde 
1290'daki (1873) büyük onarımı belgele- 
yen ta'lik hatlı manzum kitâbe Şeyh Ha- 
san Hayri Efendi'ye aittir. Cümle kapısı- 
nın ardında üstü beşik çatı ile örtülü bir 
geçit uzanır. Bu geçit sağda (güneyde) ha- 
Zireyi kuşatan istinat duvarı ile solda (ku- 
zeyde) birer kapı ve pencere ile geçide açı- 
lan bevvâb hücreleriyle sınırlıdır. Hacı Mah- 
mud Efendi Kütüphanesi tek katlı, dik- 
dörtgen planlı basit bir yapıdır. Duvarları 
tuğla ile örülmüş, cepheler sıvanmadan 
bırakılmıştır. Ahşap çatı halen Marsilya ti- 
pi kiremitlerle örtülüdür. Çıkmaz sokağa 
bakan kuzey cephesinde basık kemerli gi- 
rişle iki adet pencere sıralanır. Pencerele- 
rin ortasında kemerlerin üstünde bâninin 
adını ve kütüphanenin inşa tarihini veren 
sülüs hatlı mensur kitâbe bulunur. Kütüp- 
hanedeki kitaplar 1940'ta Süleymaniye Kü- 
tüphanesi'ne nakledilmiştir. Cümle kapı- 
sını izleyen ve iki yandan hazire ile kuşa- 
tılmış olan yolun sonunda tekkenin ana 
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binası yükselir. Yahyâ Efendi Türbesi'ni, 
cami-tevhidhâneyi, selâmlığı, haremi ve 
Güzelce Ali Paşa Türbesi'ni barındıran bi- 
na zaman içinde birbirine eklenmiş, farklı 
malzeme, inşaat ve üslüp özellikleri gös- 
teren çeşitli mekânlardan oluşmaktadır. 
Yapının kuzeybatı köşesinde camekânlar- 
la kuşatılmış esas giriş yer alır. Bunun sa- 
ğında kadınlar mahfiline geçit veren, ka- 
fesli pencerelerle taçlandırılmış yan yana 
iki küçük kapı bulunur. Saçakla korunan 
sahanlıkta mermer bir kuyu bileziğiyle ha- 
van biçiminde bir sadaka taşı göze çar- 
par. Tekke girişinin hemen sağında yer 
alan Hamidiye Çeşmesi'nde beyzi bir tek- 
ne, neo-gotik üslüpta bir sivri kemerle do- 
natılmış aynataşı, birinci ulusal mimarlık 
üslübunda, tepesinde palmet bulunan bir 
alınlık görülür. Alınlığın ortasında Il. Ab- 
dülhamid'in tuğrası, altında 1324 (1906) 
tarihi, bunun yanlarında ta'likle yazılmış 
“Hamidiye Çeşmesi” ibaresi yer alır. Bu çeş- 
menin arkasındaki sette Yahyâ Efendi ile 
Hızır'ın, altında buluştuğuna inanılan ser- 
vi ağacı yükselir. 

Tekkenin esas girişini ince uzun dik- 
dörtgen planlı bir koridor izler. Koridor 
solda hazire boyunca uzanan istinat du- 
varı niteliğinde, yüzeyi içeriden ahşap kap- 
lı bir duvarla sınırlıdır. Bu duvarda hazire- 
ye açılan ufak pencereler sıralanmakta- 
dır. Koridorun sağında Yahyâ Efendi Tür- 
besi vardır. Tavanı basit bir ahşap kapla- 
ma ile meydana getirilen ve II. Abdülha- 
mid dönemindeki onarımlarda son şek- 
lini aldığı anlaşılan koridor türbenin biti- 
minde sağa kıvrılır. Koridorun batı ucun- 
da bir dizi abdest musluğu yer almakta, 
bunların üzerinde sonradan yerleştirilmiş 
hissi veren, enine dikdörtgen bir mermer 
levha üzerinde beyzi bir çelenk ortasında 
II. Mahmud'un tuğrası bulunmaktadır. Ko- 
ridorun güney-kuzey doğrultusunda uza- 
nan ikinci kesiminde solda hazireye açı- 
lan beş adet dikdörtgen pencerenin sı- 
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ralandığı bir ahşap duvar, sağda Yahyâ 
Efendi Türbesi'nin giriş cephesi uzanır. 
Türbenin bitiminde sağa dönüldüğünde 
cami-tevhidhâneye açılan kapı ve hünkâr 
mahfiline geçilen merdiven, karşıda cami- 
tevhidhâneye doğu yönünde bitişen bir 
grup ahşap mekân ve Güzelce Ali Paşa 
Türbesi'nin giriş cephesiyle karşılaşılır. Bu 
noktada koridor bu defa sola kıvrılarak 
bir müddet devam eder ve selâmlık / ha- 
rem kitlesine açılan kapı ile son bulur. Yine 
burada Cezayirli Gazi Hasan Paşa Çeşmesi 
yer alır. Bir dizi musluktan oluşan çeşme 
daha ziyade bir abdest alma yerini andır- 
maktadır. İstifli sülüsle yazılan kitâbesi 
müderris Rüşdü Ali Efendi'ye aittir. 

Dikdörtgen bir alanı (15,5 x 9 m.) kap- 
layan cami-tevhidhâne İstanbul'daki ben- 
zerleri içinde çevreye açılışı ve Boğaz man- 
zarasına hâkimiyeti bakımından müstes- 
na bir yere sahiptir. Kuzeyde Yahyâ Efen- 
di Türbesi ile sınırlanan mekânı diğer yön- 
lerde kuşatan duvarlar ahşap iskeletli olup 
dışarıdan ahşap kaplama, içeriden bağ- 
dâdi sıva ile donatılmıştır. Kuzey duvarında 
türbeye açılan üç adet pencereden başka 
kadınlar mahfili ile harim arasında gerek- 
tiğinde bağlantıyı sağlayan, kapı kanadı 
gibi açılabilen kafesler mevcuttur. Kuzey 
duvarı batı yönünde kadınlar girişinden bir 
miktar ileriye taşmakta ve bu kesimde bir 
pencere bulunmaktadır. Cami-tevhidhâne 
hariminde dışarıya açılan bütün pencere- 
ler dikdörtgen açıklıklıdır, içeriden ve dı- 
şarıdan pervazlarla çerçevelenmiştir. Ku- 
zey ucunda girişin yer aldığı doğu duvarı 
sağır bırakılmıştır. Güney duvarının orta- 
sında içeriden yarım daire, dışarıdan ya- 
rım sekizgen planlı mihrap, bunun sağın- 
da ve solunda ikişer pencere görülür. 


Cami-tevhidhânenin ortasında kareye 
yakın dikdörtgen planlı bir alan, bunun 
yanlarında (doğu ve batı yönlerinde) mahfil- 
ler vardır. Üst katta doğu yönündeki hün- 
kâr mahfiline harim girişinin yanında dar 
ahşap merdivenden ulaşılır. Yıldız Sarayı'- 
nın marangozhanesinde yapıldığı anlaşı- 
lan torna işi ahşap kafesler hünkâr mah- 
filinin harime bakan yüzünü kapatır. Ca- 
mi-tevhidhânede ortadaki kare planlı bö- 
lümün üstü ahşap çatı altında gizlenmiş, 
bağdâdi sıvalı, basık bir kubbe ile kapatıl- 
mıştır. Kubbeye geçiş kâgir mimari taklit 
edilerek yüzeyleri çıtalarla üçgen ve beş- 
genlere taksim edilmiş, ahşap iskeletli bir 
üçgenler kuşağı ile sağlanmıştır. Zeminde- 
ki maksürelerin düz ahşap tavanları ise 
çubuklu denilen türdedir. Üst kat mahfille- 
rinde ahşap iskeletli ve bağdâdi sıvalı ay- 
nalı tonozlar tercih edilmiştir. 


248 


Ahşap bölümlerle çepeçevre sarılmış 
olan Yahyâ Efendi Türbesi düzgün kare 
(içeriden 9 x 9 m.) planlıdır. Türbenin ba- 
tı ve doğu duvarları inşa edildikleri döne- 
min klasik üslübuna uygun kapı ve pence- 
re düzeniyle ilk şeklini korumuş, diğerle- 
ri değişikliğe uğramıştır. Ahşap koridora 
açılan doğu duvarının ortasında basık ke- 
merli giriş, yanlarda altlı üstlü birer pen- 
cere grubu yer alır. Alttaki pencerelerin 
kesme taş sövelerle çerçevelenmiş dikdört- 
gen açıklıkları lokmalı demir parmaklıklar- 
la donatılmış, sivri kemerli tepe pencere- 
leri alçı revzenlerle kapatılmıştır. Bunun 
karşısına gelen batı duvarında aynı özel- 
liklere sahip üç pencere grubu vardır. 
Tekkenin girişine bakan kuzey cephesin- 
de özgün pencere düzeni tâdil edilmiş, 
geç devir üslübunda demir parmaklıklar- 
la donatılan üç pencereden doğu kesimin- 
de bulunan ikisi ikiz pencere konumunda 
tasarlanmıştır. Cami-tevhidhâne harimine 
açılan güney duvarında ortadaki pencere 
iptal edilerek bunun yerine çok daha ge- 
niş, basık kemerli bir açıklık kondurul- 
muş, yandakiler aynen bırakılmıştır. Tari- 
kat yapılarında sıkça gözlenen ibadethâne- 
türbe ilişkisi böylece daha da belirgin kı- 
lınmış, harimle türbe arasındaki mekân 
bağlantısı daha büyük ölçüde sağlanmış- 
tır. Kuzey ve güney duvarlarındaki bu de- 
ğişikliklerin 1873'teki onarım sırasında ger- 
çekleştirildiği kesindir. Türbenin aslında 
pandantifli bir kubbeyle örtülü olduğu 
ileri sürülebilir. Muhtemelen aynı tarihte 
(1873) özgün üst yapı iptal edilerek yeri- 
ne bugünkü basık, bağdâdi kubbe inşa 
edilmiş, cami-tevhidhânenin bağdâdi kub- 
besi gibi bu da aynı ahşap çatı altında giz- 
lenmiştir. Her iki mekânın kubbeleri ara- 
sında görülen teknik ve oran benzerliğin- 
den, ayrıca türbenin son halini 1873'te al- 
mış olmasından hareketle cami-tevhidhâ- 
nedeki değişiklikleri de aynı yıla tarihle- 
mek mümkündür. 

Türbede birinci sırada Şeyh Yahyâ Efen- 
di, Kanüni Sultan Süleyman'ın kızlarından, 
Yahyâ Efendi'nin mânevi evlâdı “Tasasız” 
Râziye Sultan, Il. Abdülhamid'in evlâdın- 
dan Hatice Sultan ile Şehzade Ahmed 
Bedreddin Efendi, Yahyâ Efendi'nin bü- 
yük oğlu Şeyh İbrâhim Efendi, Yahyâ Efen- 
di'nin annesi Afife Hatun; ikinci sırada 
Yahyâ Efendi'nin hanımı Şerife Hatun, der- 
vişlerinden Ali Efendi, küçük oğlu Şeyh Ali 
Efendi, tekke şeyhlerinden Mehmed Nü- 
ri Şemseddin Efendi ile torunu Şeyh Ha- 
san Hayri Efendi gömülüdür. Bütün bu 
kabirlerin üstüne ahşap sandukalar kon- 
muş, etrafı İstanbul işi sedef kakmalı ah- 


şap korkuluklarla kuşatılmıştır. Ayrıca tür- 
benin giriş cephesinde güneyden kuzeye 
doğru Yahyâ Efendi neslinden Galata Ka- 
dısı Mehmed Said Efendi, Rumeli Kazas- 
keri Dürrizâde Mehmed Dürri Efendi, Meh- 
med Said Efendi'nin eşi Ayşe Hanım, tekke 
şeyhlerinden Mehmed Nüri Efendi, Şeyh 
Mehmed Nüri Şemseddin Efendi'nin da- 
madı Hacı Nüri Efendi, Türbedar Hüseyin 
Şevki Efendi ile Türbedar Yüsuf Efendi gö- 
mülmüştür. 


Cami-tevhidhâne ile Güzelce Ali Paşa 
Türbesi arasında sıkışmış bulunan ahşap 
kanat komşusu olduğu mekânlara göre 
güney yönünde taşkındır. Burada dikdört- 
gen planlı bir sofaya açılan, farklı büyük- 
lükte dört oda yer alır. Bunlar muhteme- 
len meydan odası, kahve ocağı türünden 
mekânlardır. Bu bölümle ahşap harem / 
selâmlık kanadı arasında XVII. yüzyılın kla- 
sik üslübunu yansıtan Güzelce Ali Paşa 
Türbesi yer alır. Kare planlı (7 x 7 m.) ya- 
pı pandantifli bir kubbeyle örtülüdür. Du- 
varları bir sıra kesme taş ve iki sıra tuğla 
ile almaşık örülmüştür. Duvarlar ve kubbe 
içeriden sıvalı, kubbe dışarıdan kurşunla 
kaplıdır. Ahşap tekke bölümlerine bitişik 
olan doğu ve batı duvarları sağırdır. Kori- 
dora açılan kuzey cephesinin ortasında ba- 
sık kemerli giriş bulunmaktadır. İçeride 
Güzelce Ali Paşa ile aile efradına âit top- 
lam altı adet mermer lahit sıralanır. La- 
hitler işçilikleri ve sergiledikleri ilginç mo- 
tifler (hançer, vazodan çıkan çiçekler vb.) 
açısından devrinin seçkin örnekleridir. Mo- 
loz taş örgülü temel duvarları üzerinde 


Yahyâ Efendi Külliyesi haziresinden bir görünüş ve türbesi- 
nin giriş cephesine bitişik mezarlar 
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yükselen ahşap harem / selâmlık kanadı 
kısmen tek, kısmen iki katlıdır. Yer yer gü- 
neye doğru eliböğründelere oturan çık- 
malarla genişletilmiştir. Bu kanatta sofa- 
lar ve koridorlarla irtibatlandırılmış, eşsiz 
bir Boğaz manzarasına açılan, geleneksel 
biçimde döşenmiş, farklı boyutlarda oda- 
lar sıralanır. Çubuklu tavanlar, yüklükler 
ve sedirlerle donatılan bu odalardan bir 
kısmı şeyhin ailesiyle ikamet ettiği hare- 
me, diğer kısmı dervişlerin ikametine, şey- 
hin misafirlerini ağırlamasına mahsus se- 
lâmlık bölümüne aittir. 


Yahyâ Efendi'nin büyük şöhreti vefa- 
tından sonra devam etmiş, türbesiyle tek- 
kesinin çevresi kendisine komşu olmak is- 
teyen binlerce insanın kabirleriyle dolmuş- 
tur. XVI. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
buraya gömülen birçok tarikat ehli, dev- 
let ricâli, ulemâ, hânedan ve saray men- 
subuna ait mezar taşları başlıbaşına bir 
araştırmaya konu teşkil edecek çeşitlilik 
ve zenginliktedir. Genellikle Şehzadeler Tür- 
besi diye adlandırılan, aslında bazı şehza- 
delerin, kadınefendilerin, ikballerin ve sul- 
tanların mezarlarını da barındıran türbe 
XIX. yüzyılın sonlarında lI. Abdülhamid ta- 
rafından yaptırılmıştır. Moloz taş ve tuğla 
ile örülen duvarları sıvalı, ahşap çatı günü- 
müzde Marsilya tipi kiremitlerle örtülü- 
dür. Köşeleri pahlanmış dikdörtgen planlı 
türbenin cephelerinde ortadaki yuvarlak 
kemerli, yandakiler dikdörtgen açıklıklı ol- 
mak üzere üçlü pencere grupları görülür. 
Basit silmelerle çerçevelenmiş olan pen- 
cereler eklektik parmaklıklarla donatılmış- 
tır. Giriş güneydoğu köşesindeki pahta yer 
alır. Eskiden burada iki odalı, muhteme- 
len ahşap bir türbedar evinin bulunduğu ve 
türbeye bunun içinden geçildiği bilinmek- 
tedir. Türbede yer alan on dört adet ahşap 
sanduka simli püşidelerle donatılmış ve ah- 
şap parmaklıklarla kuşatılmıştır. 


Yahyâ Efendi Tekkesi'nde ilk göze çar- 
pan özellik mimari yapıların çevre ile sı- 
cak ilişkisidir. Haziredeki yoğun yeşil do- 
ku, esasen ahşap malzemesinden ötürü 
kendisine yakın olan tekkeyi âdeta kucak- 
lamakta, türbeden etrafa yayılan mistik 
hava ve muhteşem manzara ile birleşerek 
İstanbul'un nasılsa hâlâ yaşayabilen pito- 
resk bir köşesini oluşturmaktadır. Yahyâ 
Efendi Tekkesi, Ahmet Hamdi Tanpınar'a 
şu satırları ilham etmiştir: “İlâhi mağfi- 
ret Yahyâ Efendi Dergâhı'nda âdeta gü- 
zel bir insan yüzü takınır. Ölüm burada, 
hemen iki üç basamak merdiven ve bir iki 
setle çıkılıveren bu bahçede hayatla o ka- 
dar kardeştir ki bir nevi erme yolu, yahut 
aşk bahçesi sanılabilir.” 
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YAHYÂ b. EKSEM 
(AÍ ie a ) 
Ebü Muhammed Yahyâ b. Eksem 
b. Muhammed (Amr) 
es-Sayfi el-Üseyyidi 
et-Temimi el-Mervezi 
(6. 242/857) 


E Müctehid âlim, kādılkudât. 


Künyesi bazı kaynaklarda Ebü Zekeriy- 
yâ olarak da kaydedilir. Doğum tarihi ola- 
rak yetmiş altı yaşında vefat ettiğine dair 
rivayete göre 166 (782-83), seksen üç ya- 
şında vefat ettiğine dair rivayete göre 159 
(776) yılları ortaya çıksa da 5 Ramazan 
202 (17 Mart 818) tarihinde kadılık göre- 
viyle Basra'ya geldiğinde henüz on sekiz- 
yirmi bir yaşlarında bulunduğu şeklinde- 
ki rivayet göz önüne alınarak 180 (796) yılı 
civarında doğduğunu kabul etmek gere- 
kir. Nitekim 160'ta (776-77) doğan İbn Ebü 
Duâd'ın Yahyâ b. Eksem'den yirmi yaş ka- 
dar büyük olduğu (Hatib, IV, 142) ve 198'- 
de (813) hilâfete geçen Me'mün tarafın- 
dan kadı tayin edilmeden önce yaşının kü- 


YAHYÂ b. EKSEM 


çüklüğü sebebiyle imtihan edildiğine dair 
bilgiler de bu rivayeti desteklemektedir. 
Aslen Horasan'ın Merv şehrinden olup Câ- 
hiliye devri şair ve hatiplerinden, Hakimü'- 
Arab diye tanınan Eksem b. Sayfi et-Te- 
mimi'nin soyundan gelir. Dedesi Muham- 
med b. Katan b. Sem'ân el-Üseyyidi, Eme- 
viler'in Horasan valisi Esed b. Abdullah 
el-Kasri'nin kumandanlarından iken da- 
ha sonra Abbösi davetçilerine katıldı. Bazı 
kaynaklarda ismi Ektem şeklinde kaydedi- 
len babası da fıkıh öğrenimini İmam Ebü 
Hanife'nin, onun ardından talebesi Züfer'in 
yanında sürdürmüş (Bezzâzi, Il, 124) ve Ab- 
dullah b. Mübârek'ten hadis rivayet et- 
miştir. Yahyâ b. Eksem, başta Muham- 
med b. Hasan eş-Şeybâni olmak üzere dö- 
nemin ileri gelen âlimlerinden fıkıh ve Ab- 
dülaziz b. Ebü Hâzim, Abdülaziz b. Mu- 
hammed ed-Derâverdi, Cerir b. Abdülha- 
mid, Süfyân b. Uyeyne, Veki' b. Cerrâh, İsâ 
b. Yünus es-Sebii, Hafs b. Gıyâs, Yahyâ b. 
Said el-Kattân, Yahyâ b. Âdem gibi mu- 
haddislerden hadis tahsil etti. Kendisinden 
Buhâri (el-Câmiu'ş-şahih dışındaki eser- 
lerinde), Tirmizi, Ebü Hâtim er-Râzi, Kâdi 
İsmâil b. İshak el-Cehdami, Ali b. Medini, 
Muhammed b. İshak es-Serrâc rivayette 
bulundu. Yahyâ ayrıca Vâsıt ve Bağdat'ta 
kadılık yapan Ebü'l-Abbas Ahmed b. Mu- 
hammed el-Birti ve Tahâvi'nin hocası Ah- 
med b. Ebü İmrân'dan fıkıh öğrendi. 


Genç yaşından itibaren devlet bürokra- 
sisinde görev alan Yahyâ b. Eksem kadılık, 
kâdılkudâtlık, kumandanlık, Divânü's-sa- 
dakât başkanlığı, vezirlik gibi görevler yap- 
tı. Zekâsı, bilgisi, bürokrasi deneyimi ve 
güçlü anlatımı ile Halife Me'mün'un dik- 
katini çekti. Halife 201 (817) yılında Ali er- 
Rızâ'yı veliaht ilân ettiğinde kendisine ver- 
diği ahidnâmeyi şahit sıfatıyla imzalayan- 
lar arasında yer aldı (Kalkaşendi, Il, 334- 
336). 199'da (815) başlayan Mübeyyiza is- 
yanının bastırılmasının ardından Horasan'- 
dan getirilerek 202 (818) yılında Basra ka- 
dılığına tayin edildi. Kendisini karşılayan 
Basralılar'ın yaşını sormalarından küçüm- 
sendiğini anlayınca Hz. Peygamber'in Mek- 
ke'ye vali tayin ettiği Attâb b. Esid'den, 
Yemen'e gönderdiği Muâz b. Cebel'den ve 
Hz. Ömer'in Basra kadılığına gönderdiği 
Kâ'b b. Sür'dan yaşça daha büyük oldu- 
ğunu söyledi. 210'da (825) Me'mün tara- 
fından Bağdat'a Ali b. Harmele et-Tey- 
mi'nin yerine kâdılkudât tayin edildi (İbn 
Hallikân'ın bunun için verdiği 220 tarihi 
| Vefeyât, VI, 149) yanlıştır). Me'mün döne- 
minde ülke yönetiminde en etkin iki kişi- 
den biri oldu (diğeri İbn Ebü Duâd). Vezir- 
ler idari konularda onun görüşünü alma- 
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dan herhangi bir uygulamada bulunmaz- 
lardı. 214 (829) yılında Dinever'de bulunan 
Abdullah b. Tâhir'e elçi olarak gönderildi 
ve onun Horasan valiliğine tayinine aracı- 
lık etti. Me'mün'un seferlerinde yanında 
bulundu; 27 Muharrem 215'te (26 Mart 
830) gerçekleştirilen Bizans seferine katıl- 
dı ve 216 (831) yılında Bizans'a karşı dü- 
zenlenen bir akında kumandanlık yaptı. 
Aynı yıl Me'mün ile birlikte Dımaşk'a ve 10 
Muharrem 217'de (16 Şubat 832) Mısır'a 
gitti. Mısır'da kadılık makamı boş olduğun- 
dan halkın talebi üzerine burada üç gün 
müddetle davalara baktı, bu sebeple Mı- 
sır kadıları arasında sayıldı. Mu'tasım-Bil- 
lâh döneminde kâdılkudâtlık görevinden 
alınarak yerine İbn Ebü Duâd tayin edildi. 


Halife Vâsik-Billânh zamanında Bağdat'ın 
Şarkıye bölgesinde kadılık yapan Yahyâ b. 
Eksem, Mütevekkil-Alellah döneminde ye- 
niden itibar kazandı. Felç olan babası İbn 
Ebü Duâd yerine kâdılkudâtlık görevini yü- 
rüten Ebü'l-Velid Muhammed 5 Rebiülev- 
vel 237'de (6 Eylül 851) azledildiğinde Yah- 
yâ b. Eksem Bağdat'tan Sâmerrâ'ya ge- 
tirilip ikinci defa kâdılkudâtlığa tayin edil- 
di. 23 Ramazan 237 (19 Mart 852) tarihin- 
de bu görevine mezâlim hâkimliği ilâve 
edildi. Ancak Safer 240'ta (Temmuz 854) 
Mütevekkil-Alellah tarafından görevden 
alındı. Kendisine bu haberi getiren kâtibin 
divanı teslim etmesini istemesi üzerine bu- 
nun halife tarafından emredildiğine dair 
iki âdil şahit talep ettiyse de kâtip zorla di- 
vanı elinden aldı. Bu olayı duyan halife Yah- 
ya'nın Bağdat ve Basra'daki mallarının mü- 
sadere edilmesini (Taberi, V, 319) ve Bağ- 
dat'ta ev hapsinde tutulmasını emretti, 
ardından da onu Mekke'ye sürdü. Daha 
sonra Mekke'de kalmayı istemesine rağ- 
men Mütevekkil-Alellah'ın kendisini affet- 
tiğini haber alınca Irak'a dönmek üzere yo- 
la çıktı. Ancak Medine yakınlarındaki Re- 
beze'de 15 Zilhicce 242 (14 Nisan 857) ta- 
rihinde vefat etti ve orada defnedildi. 243 
yılı başlarında (Mayıs 857) öldüğü de riva- 
yet edilmektedir. 


Veki', Yahyâ b. Eksem'i kadılık mesleğin- 
de otoriter, titiz ve tâvizsiz bir kimse ola- 
rak niteler ve mesleğinde eleştirilere mâ- 
ruz kalmamakla birlikte bazı kusurları bu- 
lunduğunu belirtir (Ahbârü'-kudât, Il, 161, 
163). İbn Hallikân'a göre ise işleri en iyi 
bilen dâhilerdendi ( Vefeyât, VI, 151). Kay- 
naklarda Yahyâ b. Eksem'in her durumda 
doğru bildiklerini söyleyen cesur bir âlim 
olduğuna dair menkıbeler yer almaktadır. 
Halife Me'mün'un Şam seferi sırasında 
müt'a nikâhını serbest bırakmak istemesi 
üzerine Yahyâ b. Eksem'in Kur'an ve Sün- 
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net'ten haramlığına dair delil getirerek ha- 
lifeyi bundan vazgeçirmesi takdire değer 
bir davranış kabul edilmiştir (Hatib, XIV, 
199-200). Yine kaynaklarda nakledilen pek 
çok anekdottan Me'mün'un yanından ay- 
rılmadığı, onunla birlikte iken gelişen olay- 
lara müdahale ettiği anlaşılmakta, ayrıca 
halifeye dair pek çok anekdotun râvisi ola- 
rak görünmektedir. Bununla birlikte Me'- 
mün ölüm döşeğinde, kendi yönetiminde 
halka yapılan haksızlıklardan ve vergilerle 
ilgili yanlış uygulamalardan Yahyâ b. Ek- 
sem'in sorumlu olduğunu söylemiştir (Ta- 
beri, V, 196). 

Me'mün, Mu'tasım-Billâh ve Vâsik-Billâh 
gibi Mu'tezile mezhebini kabul eden hali- 
feler döneminde resmi görevlerde bulun- 
makla birlikte Yahyâ b. Eksem kelâm ko- 
nusunda Ehl-i sünnet'in görüşlerini be- 
nimsemekteydi. Ahmed b. Hanbel, Yah- 
yâ b. Eksem'in herhangi bir bid'atını bil- 
mediğini söyler; Hatib el-Bağdâdi de onu 
bid'attan uzak, Ehl-i sünnet'e mensup bir 
âlim diye tanıtır ve dönemin kelâmla ilgili 
en önemli tartışma konularından biri olan 
halku'l-Kur'ân meselesinde Mu'tezile an- 
layışına karşı çıkarak bunu savunanların 
tövbe etmeleri, tövbe etmedikleri takdir- 
de idam edilmeleri gerektiğini ileri sürdü- 
ğüne dair rivayeti kaydeder (Târihu Bağ- 
dâd, XIV, 199). İslâm tarihinde “mihne” 
adıyla anılan bu olayın siyasi bir problem 
haline gelmesine öncülük eden Kâdılku- 
dât İbn Ebü Duâd ile Yahyâ b. Eksem ara- 
sında pek çok münazara yapılmıştır. As- 
lında İbn Ebü Duâd'ı Halife Me'mün'a ta- 
nıtarak yükselmesini sağlayan da Yahyâ ol- 
muştur. Mütevekkil-Alellah'ın 237'de (851) 
İbn Ebü Duâd'ın oğlu Ebü'l-Velid'i kâdıl- 
kudâtlıktan azledip yerine tekrar Yahyâ'yı 
getirmesi üzerine mihne hadisesi tam an- 
lamıyla ortadan kalkmıştır. 

Şii kaynaklarında, Yahyâ b. Eksem'in İs- 
nâaşeriyye'nin dokuzuncu imamı Muham- 
med el-Cevâd'a âcizliğini ortaya koymak 
amacıyla sorular sorduğu, ancak ikna edi- 
ci cevaplar alınca bundan vazgeçtiği nak- 
ledilmektedir (Ali el-Harrâni, s. 451-454, 
Şeyh Müfid, s. 320-323). İbn Teymiyye ise 
Yahyâ b. Eksem'in büyük bir fakih sayıl- 
dığını, dolayısıyla böyle basit meselelerle 
uğraşmayacağını söyleyerek bu rivayetin 
uydurma olduğunu belirtmektedir (Min- 
hâcü's-sünne, IV, 69). Yahyâ b. Eksem'in 
onuncu imam Ali el-Hâdi'nin kardeşi Mü- 
sâ'ya sorduğu sorulara Müsâ'nın cevap ve- 
rememesi üzerine Ali el-Hâdi'nin bunla- 
ra yazılı olarak cevap verdiği bilinmekte- 
dir (Mübâhasâtü Yahyâ b. Eksem adıyla 
da bilinen risâlenin metni için bk. Ali el- 
Harrâni, s. 476-481). 


Yahyâ b. Eksem başta fıkıh, hadis, ke- 
lâm ve nahiv olmak üzere çeşitli ilimlerle 
ilgilenen çok yönlü bir âlimdir. Hadis riva- 
yet etmenin kendisini kadılık, kâdılkudât- 
lık, vezirlik makamlarında bulunmaktan 
daha çok mutlu ettiğini söylemiş, muhad- 
disin mertebesinin üstünlüğüne dikkat 
çekmiştir. Onun hadisçiliği Yahyâ b. Main, 
İshak b. Râhüye, Ebü Âsım en-Nebil ve 
Ebü Hâtim er-Râzi gibi muhaddisler tara- 
fından ağır biçimde eleştirilmiş, özellikle 
icâzet ve vicâde yoluyla elde ettiği hadis- 
leri semâ yoluyla nakletmesi tenkit konu- 
su yapılmış ve hadis hırsızlığı olarak nite- 
lendirilmiştir. Zehebi ve İbn Hacer el-As- 
kalâni ise Yahyâ'yı “sadük” diye niteleyip 
onun yalan söylemesine ihtimal vermez- 
ler. Nesâi, Yahyâ b. Eksem'i Ahmed b. 
Hanbel ve İshak b. Râhüye mertebesinde 
bir fakih kabul etmiş, Hâkim en-Nisâbüri 
de onun âlimlerin imamları arasında yer 
aldığını ve Kitâbü't-Tenbih adlı eserinden 
ilimde ne kadar ileri derecede bulunduğu- 
nun anlaşılacağını belirtmiştir (Hatib, XIV, 
197). İbn Hazm, Yahyâ b. Eksem'i sünnet- 
ler ve sahâbe sözleri hususunda geniş bil- 
giye sahip, dini konularda hiç kimseyi tak- 
lit etmeyen, fetvalarında sahâbe ve tâbi- 
inin fetvalarını esas alan Basralı muhad- 
dis imamlardan saymış (el-İhkâm, V, 99), 
Muhammed b. Seleme de Yahyâ'nın âlim- 
lerin görüş ayrılıklarını iyi bildiğini ve Irak- 
lıların bu konuda onu esas aldıklarını kay- 
detmiştir (Serahsi, XVI, 124). 


Yahyâ b. Eksem müctehid âlimlerden ol- 
makla birlikte muhtemelen yetiştiği ilim 
muhiti dikkate alınarak Hanefi mezhebi 
âlimlerinden sayılmış, bazı görüşleri ve 
özellikle Ahmed b. Hanbel'in hakkındaki 
övgü sözlerinden dolayı Hanbeli tabakat 
eserlerinde biyografisine yer verilmiş, Dâ- 
rekutni ise onu İmam Şâfii'nin öğrencile- 
ri arasında zikretmiştir. Yahyâ b. Eksem, 
fıkhın ve fıkıh usulünün teşekkül safhasın- 
da yaşamış müctehid bir âlim olup kendi 
ictihadları doğrultusunda hareket etmek- 
teydi. Hanefi mezhebinin temel kaynak- 
larından birine eleştiriler yönelten (aş.bk.) 
Yahyâ'yı Hanefi mukallidi saymak doğru 
değildir; ancak Hanefi çevreleriyle daha 
sıkı irtibat halinde olmuştur. Nitekim ilk 
Hanefi tabakat müelliflerinden Saymeri, 
kendi dönemine kadar Irak çevresi Hane- 
fi âlimlerinin biyografilerini ele aldığı Ah- 
bâru Ebi Hanife ve aşhâbih adlı ese- 
rinde Yahyâ b. Eksem'e müstakil bir yer 
vermemiştir. Fakat İsâ b. Ebân'ın biyog- 
rafisinde kaydettiği bir olayla ilgili olarak 
Yahyâ b. Eksem de İsmâil b. Hammâd, 
Bişr b. Velid el-Kindi, Bişr b. Gıyâs el-Me- 
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risi, İbn Semâa gibi Hanefi mezhebinin 
üçüncü nesil ileri gelen âlimlerinden kabul 
edilmekte ve Halife Me'mün'un hadislere 
muhalefet ettikleri iddiasıyla kendilerinden 
cevap vermelerini istediği, ancak onlar- 
dan bir karşılık alınamayınca İsâ b. Ebân'ın 
Kitâbü'-Hücceti'ş-şağir adlı eserini ya- 
zarak gereken cevabı verdiği anlatılmak- 
tadır (Ahbâru Ebi Hanife, s. 141-142). 


İlk dönem İslâm hukuku ekollerinin Irak 
ve Hicaz merkezli tasnifine göre Irak eko- 
lü içerisinde yer alan Yahyâ b. Eksem, bir 
kimsenin fetva verebilmesi için hem re'yi 
hem de eseri (hadisleri) iyi bilmesinin şart 
olduğunu belirterek mutedil bir tavır or- 
taya koymuş (İbn Kayyim el-Cevziyye, I, 
47), Mu'tezile imamlarından Sümâme b. 
Eşres ve Zâhiri mezhebinin kurucusu Dâ- 
vüd b. Ali ile ilmi münazaralar yapmıştır. 
Kadınların temizlenme sürelerinin asgari 
on beş gün olduğu şeklindeki çoğunluk 
görüşüne karşı bu sürenin on dokuz gün 
olduğunu söylemesi (Cessâs, Il, 30-31), fe- 
râiz ilminde “el-Mes'eletü"l-Me'müniyye” 
diye bilinen miras meselesi (İbn Hallikân, 
VI, 148) gibi bazı fıkhi görüşleri, âyet ve 
hadislerle ilgili bazı yorumları kaynaklar- 
da zikredilmektedir. Yahyâ b. Eksem'in pek 
çok eser yazdığı, özellikle fıkha dair eser- 
lerinin önemli kabul edildiği belirtilmekle 
beraber öğrencisi Kâdi İsmâil'in ifadele- 
rinden çok hacimli olan bu eserlerin er- 
ken dönemlerden itibaren ihmal edildiği 
anlaşılmaktadır (Hatib, XIV, 200). İmam 
Muhammed'in el-Câmi'u'ş-şağir'ine Ki- 
tâbü't-Tenbih adıyla bir reddiye yazarak 
bazı meseleleri eleştirmiş, kendisine Ebü 
Abdullah İbnü's-Selci tarafından Kitâbü'l- 
Beyân adlı eserle cevap verilmiştir. Kitâ- 
bü't-Tenbih'i Yahyâ b. Eksem'in ilimdeki 
mevkiine bir delil sayan Hâkim en-Nisâ- 
büri'nin aksine bu eserden iktibaslar ya- 
pip tenkitlerini cevaplandıran Ebü'l-Usr el- 
Pezdevi, Yahyâ'nın eserini karalamalar ve 
delil olamayacak şeylerle doldurmaktan 
başka bir şey yapmadığını söyleyerek onu 
ağır bir dille eleştirmiş ve tenkitlerine ce- 
vap vermenin boş bir uğraş olduğunu kay- 
detmiştir (Şerhu'-Câmi“i'ş-şağir, vr. 3°). 
Yahyâ b. Eksem'in İcâbü't-temessük bi- 
ahkâmi'l-Kur'ân adlı bir eserle (İbnü'n- 
Nedim, s. 41) şürüta dair bir kitap yazdığı 
zikredilmekle birlikte (Keşfü'z-zunün, II, 
1046) bunların zamanımıza ulaştığı bilin- 
memektedir. Ayrıca kaynaklarda bazı şiir- 
lerine yer verilmektedir (Veki", II, 164-165; 
İbn Asâkir, LXIV, 74-75, 85, 86, 88). Onun 
Kitâbü Mesö'ili'-a“dâd adlı bir eseri olan 
Muhammed adında bir oğlu (İbnü'n-Ne- 
dim, s. 340) ve kendisiyle yazıştığı, Merv'- 


de yaşayan Abdullah adlı zâhid bir kardeşi- 
nin bulunduğu (İbn Asâkir, LXIV, 73), Han- 
ne adındaki kız kardeşinin ise meşhur fa- 
kih Muhammed b. Nasr el-Mervezi ile ev- 
lendiği bilinmektedir. 

BİBLİYOGRAFYA : 

Buhâri, et-Târihu'l-kebir, VIII, 263; İbn Ebü Hâ- 
tim, el-Cerh ve't-ta'dil, Il, 340; IX, 129; Vek, Ah- 
bârü'-kudât, Il, 160-167, 170; II, 272-273, 281, 
294, 300, 303; Taberi, Târih (Ebü'l-Fazl), V, 163, 
180, 182, 185, 196, 314, 319, 340; Mes'üdi, Mü- 
rücü'z-zeheb (Abdülhamid), IV, 8-9, 14, 17-23, 
96, 128; İbn Hibbân, es-Sikat, VIII, 451; IX, 265- 
266; Cessâs, Ahkâmü'l-Kur'ân (Kamhâvi), I, 262; 
l, 30-31; IV, 164; İbnü'n-Nedim, el-Fihrist (Te- 
ceddüd), s. 41, 212, 340; Ebü Muhammed Ha- 
san b. Ali el-Harrâni, Tuhafü'“ukül “an âli'r-Re- 
sül (nşr. Ali Ekber el-Gaffâri), Kum 1404, s. 451- 
454, 476-481; Şeyh Müfid, el-İrşâd, Beyrut 1399/ 
1979, s. 320-323; Ebü Mansür es-Seâlibi, Simâ- 
rü'-kulüb (nşr. M. Ebü'l-Fazl İbrâhim), Kahire 
1985, s. 156-158; Hüseyin b. Ali es-Saymeri, Ah- 
bâru Ebi Hanife ve aşhâbih, Haydarâbâd 1976, 
s. 138, 141-142, 146; İbn Hazm, el-İhkâm (nşr. 
Ahmed M. Şâkir), Beyrut 1403/1983, V, 99; Hatib, 
Târihu Bağdâd, I, 298-299; IV, 142; VII, 81, 161; 
VII, 285; XIV, 191-204; İbn Mâkülâ, el-İkmâl, 1, 
73; VII, 97-98; Ebü'-Usr el-Pezdevi, Şerhu'-Câ- 
mi“i'ş-şağir, Süleymaniye Ktp., Cârullah Efendi, 
nr. 605, vr. 39, 112-113; Serahsi, el-Mebsüt, XVI, 
67, 124, 135; İbn Ebü Ya'lâ, Tabakâtü'l-Hanâbi- 
le,1, 410-413; İbn Asâkir, Târihu Dımaşk (Amri), 
XLIX, 120; LI, 301-302; LXIV, 62-92; Muvaffak 
b. Ahmed el-Mekki, Menâkıbü Ebi Hanife, Bey- 
rut 1401/1981,1, 313; İbn Hallikân, Vefeyât, 1, 84- 
85, 89; VI, 147-155, 162-164; Takıyyüddin İbn 
Teymiyye, Minhâcü's-sünne (nşr. M. Reşâd Sâlim), 
Riyad 1406/1986, IV, 67-69; Mizzi, Tehzibü'-Ke- 
mâl, VI, 52-53; XXXI, 207-223; Zehebi, A'lâ- 
mü'n-nübelö”, XII, 5-16; İbn Kayyim el-Cevziyye, 
İ'lâmü'-muvakkı'in (nşr. M. Muhyiddin Abdül- 
hamid), Beyrut 1397/1977, I, 47; Kureşi, el-Cevâ- 
hirü'-mugdıyye, Il, 582-583; Kalkaşendi, Me'â- 
sirü'Linâfe, Il, 334-336; İbn Hacer, Tehzibü't-Teh- 
zib, XI, 179-183; Bezzâzi, Menâkıbü Ebi Hanife, 
Beyrut 1401/1981, Il, 124; Mahmüd b. Süleyman 
el-Kefevi, KetWibü a'lâmi'-ahyâr min fukahö'i 
mezhebi'n-Nu“mâni'-muhtâr, Süleymaniye Ktp., 
Reisülküttâb, nr. 690, vr. 354, 93-944; Keşfü'z- 
zunün, Il, 1046; İbnü'l-İmâd, Şezerât, Il, 40, 91, 
101; Leknevi, el-Fev'idü'l-behiyye, s. 224; C. 
E. Bosworth, “Yahyâ b. Aktham”, El? (İng,), XI, 


246. A 
lal ŞÜKRÜ ÖZEN 


m Ni ei Ee. Sİ 
YAHYA b. HALİD el-BERMEKİ 
(ayl ME ve a ) 

Ebü Ali (Ebü'l-Fazl) Yahyâ 
b. Hâlid el-Bermeki 
(6. 190/805) 


A Abbâsî veziri. j 


Abbâsî bürokrasisinde Bermeki ailesi- 
nin ilk temsilcisi olan Hâlid b. Bermek'in 
oğludur. Vefat ettiğinde altmış dört-yet- 
miş veya yetmiş dört yaşlarında bulundu- 
ğuna dair rivayetlerden 116-126 (734-743) 
arasında doğduğu anlaşılmaktadır. Genç- 


YAHYÂ b. HÂLİD el-BERMEKİ 


lik yıllarında Rey, Taberistan ve Demâvend 
valiliği yapan babası Hâlid tarafından Rey'- 
de görevlendirildi; bu esnada Rey'e gön- 
derilen Halife Ebü Ca'fer el-Mansür'un oğ- 
lu Muhammed el-Mehdi'nin hizmetinde 
bulundu. Burada oğlu Fazl'ın doğumun- 
dan kısa bir süre sonra Mehdi'nin oğlu Hâ- 
rün dünyaya geldi (149/766). Yahyâ'nın ha- 
nımı Zübeyde Hârün'u, Mehdi'nin ümmü- 
veledi Hayzürân da Fazl'ı emzirdi. Kurulan 
süt akrabalığı Yahyâ'yı Halife Mansür'a ve 
ailesine daha çok yaklaştırdı (Cehşiyâri, s. 
136). Bununla birlikte Halife Mansür bi- 
linmeyen bir sebeple Hâlid'i valilikten az- 
letti, ayrıca 2.700.000 dirhem para ceza- 
sına çarptırdı. Yahyâ, Hayzürân'dan ve ba- 
basının dostlarından topladığı paralarla bu 
miktarı ödedi. Daha sonra affedilen Hâlid 
Musul, Yahyâ ise Azerbaycan valiliğine ta- 
yin edildi (158/774-75). 

161 (778) yılında Yahyâ yeni halife Meh- 
di-Billâh tarafından oğlu Hârün'un hoca- 
lığı ve kâtipliğiyle görevlendirildi. Böyle- 
ce Hârünürreşid'in baba diye hitap etti- 
ği Yahyâ ile beraberliği ve Yahyâ'nın Ab- 
bâsî siyasetinde etkin biçimde rol oynama 
dönemi başlamış oldu. Hârün 163 (780) 
yılında Bizans üzerine sefere gönderildi- 
ğinde Yahyâ onunla birlikte gitti ve ordu- 
nun levazım işlerini yürüttü. Aynı yıl için- 
de Azerbaycan ve İrminiye dahil batı eya- 
letlerinin valiliğine tayin edilen Hârün, Yah- 
ya'yı Divânü'r-resâil'in başına getirdi. Böl- 
geyi 166'da (782-83) babası tarafından ken- 
disine “Reşid” lakabı verilerek kardeşi Mü- 
sâ el-Hâdi'den sonra ikinci veliaht ilân edi- 
len Hârün adına yöneten Yahyâ, Mehdi- 
Billâh'ın ölümüne kadar bu görevde kaldı 
ve Mehdi'nin ölümü üzerine ortaya çıkan 
karışıklıkların yatıştırılmasında önemli rol 
oynadı. Mehdi, Mâsebezân'da vefat etti- 
ği sırada (169/785) Hârünürreşid ve Yah- 
ya onun yanında bulunuyordu. Yahyâ, Hâ- 
rünürreşid'e bir kargaşaya meydan ver- 
meden orduyu Bağdat'a götürmesini ve 
Cürcân'daki ağabeyi Müsâ el-Hâdi için biat 
almasını tavsiye etti. Hârünürreşid de her 
tarafa babasının ölümünü ve kardeşi Mü- 
sâ el-Hâdi'ye biat edildiğini bildiren mek- 
tuplar göndererek devlet içinde muhte- 
mel bir karışıklığı önledi. Ayrıca Müsâ ve 
Hârün'un annesi Hayzürân'ın isteğiyle Bağ- 
dat'ta bazı ileri gelenlerin evlerini ateşe 
veren askerlerin maaşlarını ödeyip olayları 
önledi; bu sırada Cürcân'da bulunan ye- 
ni halife Müsâ el-Hâdi'nin acele Bağdat'a 
gelmesini sağladı. 

Yahyâ'nın hizmetlerinden memnun ka- 
lan Müsâ el-Hâdi onun Hârünürreşid'in ya- 
nında görevine devam etmesine izin ver- 
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di, bununla birlikte Hârünürreşid'e yakın- 
lığından rahatsız oluyordu. Bir süre son- 
ra Hârünürreşid'in yerine küçük oğlu Ca'- 
fer'i veliaht yapmak istediğinde Yahyâ, bir 
taraftan hilâfetin ellerinden çıkma tehli- 
kesinin ortaya çıkabileceğini söyleyerek Hâ- 
di'yi oğlu bulüğ çağına erişinceye kadar 
beklemesi için iknaya çalıştı; diğer taraf- 
tan kardeşinin baskısı yüzünden veliaht- 
lıktan çekilmeyi düşünen Hârünürreşid'i bu 
kararından vazgeçirdi ve ava çıkma baha- 
nesiyle bir süre merkezden uzaklaştırdı. 
Hayzürân da Yahyâ'yı destekleyince dü- 
şüncesini gerçekleştiremeyen Hâdi'nin Yah- 
yâ'ya karşı tepkisi arttı ve sonunda onu 
tutuklattı. Yahyâ'nın hapisten, kendisini öl- 
dürtmek isteyen halifenin ansızın ölümü 
üzerine kurtulduğu söylenmektedir. Bazı 
rivayetlere göre Hâdi kardeşi Hârünürre- 
şid'i de ortadan kaldırmaya niyetlenmişti. 

Müsâ el-Hâdi'nin ölümünün (170/786) 
ardından halifelik makamına geçen Hâ- 
rünürreşid önce Yahyâ'yı hapisten çıkarıp 
geniş yetkilerle vezir tayin etti. Halifeliği 
onun aldığı tedbirler sayesinde elde etti- 
ğini belirterek kendisine tam yetki ver- 
diğini açıkladı. Bermekiler'in nüfuz döne- 
mini başlatan bu tayinle Divânü'l-hâtem 
dışında bütün divanlar Yahyâ'ya bağlan- 
dı. Ebü'l-Abbas Fazl b. Süleyman et-Tü- 
si ölünce (171/787-88) Divânü'l-hâtem de 
onun emrine verildi ve iki vezirlik uhde- 
sinde toplandı (Taberi, VII, 235). Ancak kı- 
sa bir süre sonra Divânü'l-hâtem Yahyâ'- 
nın oğlu Ca'fer'in idaresine bırakıldı. 173'- 
te (789) bu divanın başına Fazl b. Rebi' ge- 
tirildiyse de 178'de (794) tekrar Yahyâ'nın 
emrine verildi. 181 (797) yılında bu göre- 
vi iade ederek hacca giden Yahyâ ertesi 
yıl Bağdat'a döndü. Hârünürreşid 186'da 
(802) Yahyâ ile birlikte hacca gitti. Halife- 
nin oğulları Emin ve Me'mün ile beraber 
Fazl ve Ca'fer de bu kafileye katıldı. Dönüş- 
te Enbâr yakınlarındaki konaklama yerin- 
de halife görünürde bir sebep yokken âni- 
den Bermekiler'in bertaraf edilmesine ka- 
rar verdi. Yahyâ'nın oğlu Ca'fer idam edil- 
di; kendisi ve diğer oğlu Fazl tutuklandı, 
ailenin bütün serveti müsadere edildi (Ber- 
mekiler'in cezalandırılma sebepleri hak- 
kında bk. DİA, V, 519). Hârünürreşid'in ha- 
lifeliğinin son altı yılında Yahyâ ile oğulla- 
rının yokluğunu daima hissettiği, Yahyâ el- 
Bermeki'ye hapiste iken bile akıl danıştığı 
bildirilmektedir. Oğlu Fazl ile birlikte Rak- 
ka'da yaklaşık üç yıl hapiste kalan Yahyâ 
3 Muharrem 190 (29 Kasım 805) tarihin- 
de vefat etti ve Fırat nehri kıyısında Raba- 
zuherseme denilen yerde defnedildi (Ha- 
tib el-Bağdâdi, XVI, 199). 
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Yahyâ'nın on yedi yıl süren vezirliği Ber- 
meki ailesi için tam bir saltanat dönemi 
olmuştur. Bununla bilikte Yahyâ vezirliği- 
nin ilk üç yılında yaptığı bütün işleri halife- 
nin annesi Hayzürân'ın onayına sunar, dev- 
let işlerini onun tâlimatıyla yürütürdü. 
Hayzürân'ın ölümünden (173/789) sonra 
yönetim tek başına Yahyâ'nın eline geç- 
miş, merkezde ve eyaletlerde önemli gö- 
revler üstlenen oğulları Ca'fer ve Fazl ile 
birlikte idarede mutlak söz sahibi haline 
gelmiştir. Her gün oğulları ile birlikte hal- 
kın şikâyetlerini dinler, devlet işlerini gö- 
rüşüp karara bağlardı. Tayin ve azillerde 
tek yetkili kılınmasının yanı sıra önceleri 
sadece halifelerin imzasıyla yürürlüğe gi- 
ren Divânü'-harâc yazıları da artık onun 
imzasıyla çıkıyordu. Devletin maliyesi, bu 
arada halife sarayının harcamaları üzerin- 
de bile tam bir tasarrufa sahipti (Mes'ü- 
di, Mürücü'z-zeheb, IIl, 377, 386). Yahyâ'- 
nın iki oğlu babalarına yardım eder, mer- 
kez ve eyaletlerde önemli görevler üstle- 
nirdi. Fazl doğu, Ca'fer de batı eyaletlerine 
vali tayin edilmiş, devletin taşra idaresi 
ikisi arasında bölüştürülmüştü. Yahyâ vali- 
lerin tayininde de halifeye tavsiyelerde bu- 
lunabilirdi. 

Yahyâ b. Hâlid'in vezirlik yaptığı yıllar 
Abbösi hilâfetinin en parlak dönemi ka- 
bul edilmektedir (Taberi, VIII, 212; Mes'ü- 
di, e&Tenbih ve'Lişrâf, s. 315). Bu başarı- 
da onun sosyal, ekonomik, bilimsel ve kül- 
türel hayata katkıları önemli yer tutar. Ve- 
zirliğe gelince Irak ve Şam gelirlerinden 
bir kısmını Haremeyn halkına, misafir ola- 
rak orada bulunanlara ve ilimle uğraşan- 
lara dağıtmış, yetimler için bakım evleri 
açtırmıştır (Cehşiyâri, s. 177). Yahyâ'nın 
vezirliği döneminde Bağdat'ta Bermeki 
Hastahanesi adıyla bir hastahane açılmış- 
sa da gözden düşmesinden kısa bir süre 
sonra hastahanenin hizmete devam ede- 
mediği anlaşılmaktadır (Öztürk, s. 149). 
Bâbüşşemmâsiyye'de yer alan görkemli 
Kasrü't-tin onun tarafından inşa ettiril- 
miş, Seyhan ve Kâtül nehirleri ıslah edile- 
rek bölgelerde tarım ve ulaşımın canlan- 
ması sağlanmıştır. Abbösiler'in ilk yılların- 
da ihmale uğrayan berid teşkilâtının Eme- 
viler dönemindeki üstün seviyesine çık- 
ması da onun sayesinde gerçekleşmiştir 
(DİA, V, 499). Bağdat'ın doğusunda Süku- 
yahyâ ismindeki yerin Hârünürreşid tara- 
fından Yahyâ b. Hâlid'e iktâ edildiği ve da- 
ha sonra ona nisbetle anıldığı belirtilmek- 
tedir (Yâküt, III, 284-285). Bermeki ailesi 
siyasi güçle birlikte büyük bir mali güce de 
sahipti. Merkezdeki sarayları dışında özel- 
likle Basra bölgesinde geniş arazileri var- 


dı. Zenginlikleri herkesi kıskandıracak bir 
seviyeye ulaşmıştı. 

Öte yandan Yahyâ ve oğulları kültür ala- 
nında da önemli hizmetler yapmış, İslâm 
dünyasında fikri ve ilmi gelişmeye katkı- 
da bulunmuştur. İlm-i nücüm başta olmak 
üzere dini, felsefi ilimlerle müsbet ilim- 
lerde geniş birikime ve zengin bir kütüp- 
haneye sahip olan Yahyâ b. Hâlid ilim ve 
sanat ehlini himaye etmiş, sarayında ken- 
disinin de katıldığı ilmi ve edebi toplantı- 
lar yapılmıştır. Meşhur tabip Il. Buhtişü' b. 
Curcis ve dil âlimi Sibeveyhi onun hima- 
yesiyle Bağdat'a gelmiştir. Ayrıca Yunan, 
Hint ve Fars kültürüne ait kitapların Arap- 
ça'ya tercüme edilmesi için çalışmış, Bat- 
lamyus'un e/-Mecisti'si ve Hintçe yazılmış 
Susrata adlı tıp kitabı onun isteği üzerine 
Arapça'ya çevrilmiştir. Yine bir kişiyi gö- 
revlendirerek Hindistan'ın içtimai ve dini 
hayatı hakkında ilk defa bir rapor hazırlat- 
mış, bu rapor dönemin müelliflerinin isti- 
fadesine sunulmuştur (DİA, XVIII, 74-75). 
Kelile ve Dimne adlı eser de onun iste- 
ğiyle Ebân b. Abdülhamid tarafından man- 
zum hale getirilmiştir (Cehşiyâri, s. 211). 
Yahyâ ve oğullarının cömertliği darbıme- 
sel haline gelmiştir. Resmi yazıların başı- 
na ilk defa salât ve selâm cümlesini ilâ- 
ve ettiren Yahyâ, peygamberlerin fazile- 
tine dair bir risâle kaleme almıştır (a.g.e., 
s. 177). Ebü Yüsuf el-Cevâmi'i (e-Câmi, 
Câmi'u'-Berâmike) onun için telif etmiş- 
tir (DİA, XXXII, 279). Yahyâ b. Hâlid ile aile- 
nin diğer fertlerinin küfür ve zındıklıkla 
itham edildiğine dair rivayetler onlara kar- 
şı beslenen düşmanlığın bir sonucu olma- 
lıdır. 
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Abdülmecid et-Terhini — Müfid M. Kumeyha), Bey- 
rut 1404/1983, I, 207, 226; Il, 284; IV, 247, 252, 
297-298; V, 317-332, 374; Cehşiyâri, el-Vüzerâ” 
ve'L-küttâb, tür.yer.; Mes'üdi, Mürücü'z-zeheb (Ab- 
dülhamid), tür.yer.; a.mlf., et-Tenbih ve'Lişrâf, Bey- 
rut 1981, s. 315-316; Makdisi, el-Beď’ ve'ttârih, 
VI, 101, 104-106; İbnü'n-Nedim, el-Fihrist (Te- 
ceddüd), tür.yer.; Hatib el-Bağdâdi, Târihu Bağ- 
dâd (nşr. Beşşâr Avvâd Ma'rüf), Beyrut 1422/2001, 
VII, 30-39; XIII, 590-591; XIV, 292-297; XVI, 195- 
199; Yâküt, Mu“cemü'Lbüldân, IIl, 284-285; İb- 
nü'-Esir, ekKâmil, bk. İndeks; İbnü'-Kıfti, İhbâ- 
rü'Sulem&”, s. 69, 71-72, 100, 161; İbn Hallikân, 
Vefeyât, bk. İndeks; Hândmir, Düstürü'l-vüzerâ” 
(trc. Harbi Emin Süleyman), Kahire 1980, s. 163- 
166; Mehmet Aykaç, Abbâsi Devleti'nin İlk Dö- 
nemi İdari Teşkilâtında Divânlar: 132-232/750- 
847, Ankara 1997, s. 21-22, 23, 49, 53, 91, 131, 
156, 172; A. Clot, Harun Reşid ve Abbasiler Dö- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


nemi (trc. Nedim Demirtaş), İstanbul 2007, s. 31- 
37, 44, 49, 53-57, 62-69, 89-102; Levent Öztürk, 
Onuncu Yüzyıla Kadar İslâm Dünyasında Has- 
taneler, İstanbul 2007, s. 135-136, 143-149, 166, 
183, 189; Mehmet Dalkılıç, “Bermekilerin Düşü- 
şü”, Fırat Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergi- 
si, XV/1, Elazığ 2010, s. 183-197; W. Barthold, 
“Bermekiler”, İA, Il, 560-563; Hakkı Dursun Yıl- 
dız, “Yahyâ b. Hâlid”, a.e., XIII, 348-350; a.mlf., 
“Bermekiler”, DİA, V, 519; D. Sourdel, “al-Barâ- 
mika”, ER (İng.), 1, 1034-1035; İbrâhim Harekât, 
“Berid”, DİA, V, 498-499; S. Maqbul Ahmad, “Hin- 
distan”, a.e., XVII, 74-75; Eyyüp Said Kaya, “Nâdi- 


rü'r-rivâye”, a.e., XXXII, 279. a] SAY 
AİM YILMAZ 


YAHYÂ el-HAŞŞÂB 


Yahyâ b. Muhammed b. Ömer el-Haşşâb 
(1909-1989) 


Mısırlı âlim, 
Fars dili ve edebiyat araştırmacısı. E 


2 Kasım 1909'da Kahire'de doğdu. As- 
len Saîd bölgesinde Deyrüt'a bağlı Sanbü 
şehrinden olup eskiden beri kitap basım 
ve ticaretiyle uğraşan bir ailenin çocuğu- 
dur. Uzun süre Mısır müftülüğü ve kâdıl- 
kudâtlık yapan, daha sonra Ezher şeyhi 
olan Abdurrahman Kutub en-Nevâvi onun 
anne tarafından dedesidir. 1931'de Kahire 
Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'ni, 1933'te 
Hukuk Fakültesi'ni bitirdi. Bu arada 1933'- 
te Edebiyat Fakültesi'nde Nâşır Hüsrev 
ve rihletühü ilâ Mışr adıyla yüksek lisans 
tezi hazırladı. 1933-1935 yıllarında avukat- 
lık yaptıktan sonra burslu olarak Türkiye'- 
de bulundu. Aralık 1935'ten itibaren Kahi- 
re Üniversitesi Edebiyat Fakültesi'nde asis- 
tanlık görevine başladı. 1936'da dokto- 
ra için Paris'e gönderildi, 1940'ta Nösır-ı 
Hüsrev konulu teziyle (Nâsir Khosrow, sa 
pensée religieuse, sa philosophie-Khan Al- 
Ikwan) Sorbonne Üniversitesi'nde dokto- 
rasını tamamladı. Aynı yıl Kahire Üniver- 
sitesi'ne öğretim görevliliğine tayin edildi. 
1947'de doçent, 1950'de profesör oldu ve 
Edebiyat Fakültesi Doğu Dilleri ve Edebi- 
yatları bölüm başkanlığına getirildi. 1954- 
te kısa bir süre Edebiyat Fakültesi dekan- 
lığı, 1955-1957 yıllarında Ma'hedü'd-dirâ- 
sâti'-İslâmiyye, 1964-1965 yıllarında Maʻ- 
hedü'd-dirâsâti'l-Arabiyyeti'l-âliye müdür- 
lüğü yaptı. 1960-1965 arasında Arap Bir- 
liği Kültür Dairesi müdürlüğünü yürüttü. 
1969'da emekliliğe ayrıldıysa da hayatının 
sonuna kadar fakültede ders okutmaya 
devam etti. Çeşitli uluslar arası bilim ve 
kültür kurumlarının üyesiydi, çok sayıda 
kongre ve sempozyuma katılmıştı. Misa- 
fir hoca olarak 1965'te California, 1967'- 
de Bağdat ve Basra üniversitelerinde ders 


verdi. 1973'te Tahran Üniversitesi kendi- 
sine fahri doktora unvanı verdi. Yahyâ el- 
Haşşâb, İbrâhim Emin eş-Şevâribi ile bir- 
likte 1. Fuâd (Kahire) ve Aynişems üniver- 
sitelerinde şarkiyat araştırmalarının öncü- 
lüğünü yapmıştır. 

Eserleri. Telif: Nâsir Khosrow, son vo- 
yage, sa pensée religieuse, sa philo- 
sophie et sa poésie (Le Caire 1940); Hi- 
kâyâtün Fârsiyye (Kahire 1940, 1959); 
Târihu'l-edebi'i-Fârsi fi'l-karni't-tâsi“ 
“aşer (Kahire 1948); Târihu'I-Kürd ve'l- 
Kürdistân (Kahire 1958); İslâmü'l-Fürs 
(A. J. Arberry'in The Legacy of Persia |Ox- 
ford 1953] adlı eserinden Türâsü Fâris 
adıyla Arapça'ya çevrilen kitabın bir bö- 
lümüdür, Kahire 1960); İltika&”ü'i-hadâ- 
rateyn el-““Arabiyye ve'I-Fârisiyye (Ka- 
hire 1969); eş-Şâhnâme li'1-Firdevsi (Ka- 
hire, ts.). 

Tercüme: Çehâr Makâle (Nizâmi-i Arû- 
zi'den Arapça'ya, Kahire 1368/1949, Ab- 
dülvehhâb Azzâm ile birlikte); Sefernâ- 
me (Nâsır-ı Hüsrev'den Arapça'ya, Kahire 
1364/1945, 1959, 1983; Beyrut 1970); Zâ- 
dü'l-müsâfirin (Nâsır-ı Hüsrev'den, Kahi- 
re 1945), İrân fi “ahdi's-Sâsâniyyin (Art- 
hur Christensen'in l'Iran sous les sassa- 
nides adlı eserinin tercümesidir, Kahire 
1950, Abdülvehhâb Azzâm ile birlikte); Ki- 
tâbü Tenessür (İslâm öncesi Fars kurum- 
larına dair Farsça en eski eserdir, Kahire 
1954); Târihu'-Beyhaki (Ebü'l-Fazl Mu- 
hammed b. Hüseyin el-Beyhaki'den, Ka- 
hire 1956, Sâdık Neş'et ile birlikte; Beyrut 
1982); Âdâbü'l-müte'allimin (Nasirüd- 
din-i Tüsiden, Mecelletü Ma“hedi'-mah- 
tutâti'-“Arabiyye, 11/2 [Kahire 1377/1957), 
s. 267-284); Şerefnâme (Şeref Han'dan, 
l-Il, Kahire 1958-1962, Muhammed Ali Av- 
ni ile birlikte); Beyânü'l-edyân (Ebü'l- 
Meâli Muhammed b. Ubeydullah'tan, Me- 
celletü Külliyyeti'-Âdâb, XIX/1 [Kahire 
1957), s. 11-58; Kahire 1959); Żabt ve tah- 
kiku'Lelfâzi'l-ıştılâhiyyeti't-târihiyye- 
ti'Lvâride fi kitâbi Mefâtihi'l-ulâm li'l- 
Hüârizmi (el-Mecelletü't-târihiyyetü'L-Mış- 
riyye, VII [Kahire 1958), s. 161-278, el-Bâz 
el-Arini ile birlikte; Kahire 1960); Câmi'u't- 
tevârih (Reşidüddin Fazlullah-ı Hemedâ- 
niden, I-II, Kahire 1960, Muhammed Sâ- 
dık Neş'et, Muhammed Musa Hindâvi ve 
Fuâd Abdülmu'ti Sayyâd ile birlikte; Bey- 
rut 1983); Müsâ b. Nuşayr (Abdülhak Hâ- 
mid'den, Kahire 1964). 


Neşir: Hânü'l-ihvân (Nâsır-ı Hüsrev, 
Kahire 1359/1940; Tahran 1338 hş.); Ev- 
râku'l-eyyâm (Cenab Şahabeddin'den, 
trc. İbrâhim Sabri, nşr. Yahyâ el-Haşşâb, 


YAHYÂ HİLMİ EFENDİ 


Kahire 1960); Târihu Buhârâ (A. Vâm- 
bery'den, trc. Ahmed Mahmüd es-Sâdâti, 
nşr. Yahyâ el-Haşşâb, Kahire 1965); Esrâ- 
rü't-tevhid fi makâmâti Ebi Sa“id (Mu- 
hammed b. Münevver b. Ebü Said Mey- 
heni'den, trc. İs'âd Abdülhâdi Kındil, nşr. 
Yahyâ el-Haşşâb, Kahire 1966); el-Muh- 
kem ve'l-muhitü'l-a'zam (İbn Side'nin 
eserinin VIII. cildinin Abdülvehhâb Seyyid 
Avadullah ile birlikte neşri, Kahire 1417/ 
1996). Yahyâ el-Haşşâb'ın ayrıca çeşitli il- 
mi toplantılarda sunduğu bildirileri ve der- 
gilerde yayımlanmış makaleleri vardır. 
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şâb ve riyâdetü'd-dirâsâti'ş-Şarkıyyeti'1-<Ara- 
biyye”, Şavtü'-Hurriyye, 28 Ramazan 1432/ 
27.08.2011 (http/www.baghdadtimes.net/Arabic/ 
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lal SiBÂÎ MUHAMMED ES-SİBÂİ 


m 7 
YAHYÂ HİLMİ EFENDİ 
(1833-1907) 


Osmanlı nesih hattının 


seçkin üstatlarından. 


İz a 


İstanbul'un Süleymaniye semtinde doğ- 
du. Babası Ayıntablı Dalkılıç Hacı Halil Ağa'- 
dır. İlk tahsilinden sonra Beyazıt ve Sul- 
tanahmet camilerindeki derslere devam 
ederek icâzet aldı. Henüz küçük yaşlarda 
iken Mehmed Hâşim Efendi'den sülüs-ne- 
sih meşkine başladı. Yahyâ'nın yazıya olan 
istidadını sezen Hâşim Efendi evinde has- 
ta yattığı son zamanlarında dahi ona meşk 
vermeyi sürdürmüştür. Yahyâ Hilmi, henüz 
on iki yaşında iken hocasının vefatı üzerine 
Dârü't-tabâati'l-âmire (Devlet Matbaası) 
musahhihi Halil Zühdü Efendi'den sülüs- 
nesih meşkine devam etti ve 29 Mayıs 
1847'de bu yeni hocasından icâzet aldı. 
17 Şubat 1848'de Bâb-ı Seraskeri Nizâ- 
miye Jurnal Kalemi'ne girdi. Burada za- 
manla mümeyyizliğe ve müdürlüğe kadar 
terfi ederek altmış yıla yakın hizmet etti; 
kendisine sâlise, sâniye ve ülâ sınıf-ı sânisi 
rütbeleri tevcih edildi. Son zamanlarında 
vücuduna felç geldi. 23 Kasım 1907 günü 
sabaha karşı vefat etti ve Süleymaniye 
Camii haziresine defnedildi. Yahyâ Hilmi 
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YAHYÂ HİLMİ EFENDİ 


Yahyâ Hilmi Efendi'nin celi sülüs hattıyla yazılmış bir levhası 
MÜ Ktp., İbnülemin, nr. 749-42) 


Efendi'nin aynı semtteki aşı boyalı evi, to- 
runu ressam Güzin Duran'la eşi ressam 
Feyhaman Duran tarafından 1970'lerde İs- 
tanbul Üniversitesi'ne bağışlanmıştır. Ha- 
len içindeki tarihi eşya, levha ve tablolarla 
birlikte muhafaza edilmekte ve ziyarete 
açık bulunmaktadır. Bu bina eski İstanbul'- 
dan kalan yegâne tarihi hattat evidir. Do- 
ğumundan ölümüne kadar Süleymaniye'- 
den ayrılmayan Yahyâ Efendi yazları Çen- 
gelköy sırtlarında Çakaldağı'ndaki sayfi- 
yesine gider, bahçesiyle meşgul olurdu. 


Yahyâ Hilmi Efendi resmi vazifesi dışın- 
da bütün vaktini hüsn-i hatta adamış ve 
sülüsten ziyade nesih hattına meyletmiş- 
tir. Bu yazı çeşidiyle sonuncusu yirmi bi- 
rinci cüze kadar gelen yirmi beş mushaf, 
sayısız en'âm ve eczöâ-i şerife, Delâilü'l- 
hayrât, evrâd yazmıştır; kaleminin süra- 
tiyle mâruftur. Buna dair Necmeddin Ok- 
yay kendisinden dinlediği şu hadiseyi nak- 
letmiştir: Yahyâ Hilmi Efendi gençliğin- 
de hacca gitmeye hazırlanırken annesi de 
onunla birlikte gitmek ister. İkisine yete- 
cek kadar para bulunamayınca ramaza- 
nın ilk günlerinde bir mushafa başlayıp ya- 
rım cüz gündüz, yarım cüz gece yazmak 
suretiyle otuz cüzü bayrama kadar yirmi 
altı günde tamamlar. Annesi bu mushafı 
varlıklı bir zata götürüp karşılığında 7500 
kuruş alır ve oğluyla birlikte hacca gider. 
Hilmi Efendi, ömrünün son yıllarında ka- 
lın nesihle yazdığı bir mushafı ancak bir 
buçuk yılda tamamlayabildiğini, yaşlılık- 
ta yazmanın kendisine zor geldiğini söyle- 
miştir. Onun bilinen mushafları Topkapı 
Sarayı Müzesi'yle (Yeniler, nr. 997) İstan- 
bul Üniversitesi Kütüphanesi'nde (A, nr. 
654) ve Sakıp Sabancı Müzesi'nde (nr. 316) 
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korunmaktadır. Sülüs-nesih murakka'ları 
ve hilyeleri de bulunan Yahyâ Hilmi Efen- 
di'nin Hz. Ali rivayeti hilyeleri dışında ifa- 
desi çok daha uzun olan Ebü Hüreyre ri- 
vayetiyle yazdıkları da vardır (TSMK, Gü- 
zel Yazılar, nr. 1244; Derman, Sabancı Ko- 
leksiyonu, s. 139). Mükemmel bir şekilde 
tamamladığı Şeyh Hamdullah mushafı da 
Türk ve İslâm Eserleri Müzesi'ndedir (nr. 
3907). Celi sülüsle fazla uğraşmayan Yah- 
yâ Hilmi, Kadıköy Caferağa mahallesinde- 
ki 1105 (1694) tarihli bir çeşmenin kitâbe- 
sini bu hatla yenilemişse de yazı başarılı 
değildir. XIX. yüzyılda Osmanlı neshine hâ- 
kim olan Kazasker Mustafa İzzet ve Meh- 
med Şevki efendilerin üslübu karşısında 
kendine has şivesiyle göz dolduran Yahyâ 
Hilmi'nin pek az talebesi vardır. Bunlar 
arasında Şefik es-Seyfi ve Mehmed İzzet 
efendiler ile Rifat Yazgan sayılabilir. Meş- 
hur Hasan Rızâ Efendi de gençliğinde bir 
müddet ona talebelik etmiştir. 
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Rifat Yazgan, Canlı Tarihler, Istanbul 1946, IV, 
1-8; İbnülemin, Son Hattatlar, s. 459-469; Şev- 
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377. 
lal M. UĞUR DERMAN 


> 
YAHYÂ b. HÜSEYİN el-HÂDİ 


L (bk. HÂDİ-İLELHAK, Yahyâ b. Hüseyin). E 


P q 
YAHYÂ b. HÜSEYİN es-SAN'ÂNİ 

( ça! Şİİ b a ) 
Yahyâ b. el-Hüseyn 

b. el-Mansür-Billâh el-Kâsım 

b. Muhammed el-Haseni 

es-San'âni el-Yemeni 

(6. 1099/1687'den sonra) 


Yemenli tarihçi, 
,Zeydiyye fakihi, hadis ve kelâm âlimi. , 


1035 (1625) yılında San'a'da doğdu. Kâ- 
sımiyye Devleti'nin kurucusu İmam Man- 
sür-Billâh Kâsım b. Muhammed'in torunu 
olduğundan İbnü'-Kâsım diye de anılır. Ba- 
bası Hüseyin devletin kurulmasında etki- 
li olan kumandanlardandır. Dedesi, baba- 
sı ve kardeşi Muhammed, siyasi ve askeri 
şahsiyetlerinin yanı sıra Zeydiyye mezhe- 


binde eser veren önemli âlimlerdendir. 
Yahyâ San'a'da yetişti. Seyyid Ahmed b. 
Ali eş-Şâmi, Hüseyin b. Muhammed et- 
Tihâmi'den fıkıh ve fıkıh usulü, Kadı Ah- 
med b. Sâlih el-Ansi'den hadis tahsil etti. 
Kadı Ahmed b. Sa'deddin'den Zeyd b. Ali'- 
nin Mecmü“u'-fıkh'ını okuyup icâzet aldı 
ve eseri istinsah etti. Zeynelâbidin b. Ab- 
dülvâhid b. İbrâhim el-Hatib'den Sünen-i 
Ebü Dâvüd'u okudu. Aşağı Yemen'de bü- 
yük bir bölgenin valisi olan kardeşi Mu- 
hammed 1067'de (1657) ölünce ona bağlı 
vilâyetlerin valiliği kendisine teklif edildi. 
Ancak bu teklifi kabul etmedi ve tama- 
men öğretime ve telife yöneldi. Özellikle 
hadiste ve dini ilimlerde ün kazandı; bu 
ilimlerde ve Yemen tarihi alanında eser- 
ler yazdı. Büyük bir cesaret göstererek bi- 
at etmediği amcası İmam Mütevekkil-Alel- 
lah İsmâil zamanında (1644-1676) döne- 
min en büyük âlimi ve fetva makamı ka- 
bul ediliyordu. San'a yahudilerinden topla- 
nan vergi kendisine tahsis edilmişti. Yah- 
yâ b. Hüseyin'in ölüm tarihi kesinlikle bi- 
linmemektedir; kabri San'a'nın batısında 
kalan Bi'rütâhir'dedir. 


Yemen'de yetişen önemli muhaddisler- 
den sayılan Yahyâ b. Hüseyin, Yemen'de 
sünneti yayma çalışmalarını yeniden can- 
landıran iki hadis âliminden biridir (Ab- 
dullah b. Muhammed el-Habeşi, s. 62). 
Çağdaşları ve daha sonra gelen âlimlerin 
Yahyâ b. Hüseyin'i tanıtmayı ihmal ettik- 
lerini söyleyen Şevkâni bunun muhtemel 
sebebinin, onun temel hadis kaynakların- 
daki sahih rivayetleri esas alıp bu rivayet- 
lere karşı çıkanları eleştirmesi olduğunu 
belirtir. Hocası Kadı Ahmed b. Sa'deddin'in 
hadis imamlarını tenkit ettiği risâlesine 
cevap mahiyetinde Şavârimü'l-yakin li- 
katı şüküki'-Kâdi Ahmed b. Sa'di'd- 
din adıyla bir risâle ve el-İzâh li-mâ hu- 
fiye mine'littifâk “alâ ta“zimi şahâbe- 
ti'-Muştafâ adlı bir eser yazması yüzün- 
den çağdaşlarıyla arasının açıldığını ifade 
eder ve bu iki eseri gördüğünü söyler (el- 
Bedrü't-tâli“, lı, 328). Daha ziyade tarih ala- 
nında kaleme aldığı eserleriyle tanınan 
Yahyâ b. Hüseyin, Yemen'de yetişen en gü- 
venilir tarihçilerden biri kabul edilir. Eser- 
leri İslâmi dönem Yemen tarihinin en ha- 
cimli kitaplarındandır. Tarihle ilgili eserle- 
rinde kendisinden önceki tarihçilerin ih- 
tilâf ettiği pek çok konuyu açıklığa kavuş- 
turmuştur. 

Eserleri. 1. İnbö'ü enböi'z-zemen fi 
târihi'l-Yemen. Enbâ'ü'z-zemen diye 
de bilinen eser müellifin eserlerinin en ge- 
nişi ve en önemlisidir. İslâmi dönem Ye- 
men tarihinin değerli kaynaklarından sa- 
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yılan eser bir nevi tarih ansiklopedisi özel- 
liği taşır. Mukaddimede yararlandığı kay- 
naklardan altmış kadarının ismini veren 
müellif bunların dışında pek çok orijinal bel- 
geden, güvenilir âlimlerin aktardığı bilgi- 
lerden, ayrıca nâdir eserlerden faydalandı- 
ğını söyler. Yemen'i tanıttıktan sonra Hz. 
Peygamber'in hayatına geçer. Hicretten 
sonraki olayların kronolojik sırayla ele alın- 
dığı eserde Yemen'de İslâmiyet'in yayılı- 
şı ve bölgede cereyan eden olaylara daha 
geniş yer verilir. Hulefâ-yi Râşidin, Emevi- 
ler ve III. (IX.) yüzyılın başlarına kadar Ab- 
bâsiler dönemiyle devam eden eserde asıl 
konu Yemen tarihidir. Yemen'in Abbâsi yö- 
netiminden çıktığı yıllardan itibaren böl- 
gede kurulan devletler tanıtılır ve Yemen 
tarihi 1046 (1636) yılına kadar getirilir. Ye- 
men âlimlerinin biyografisine de geniş yer 
ayrılan eserde ülkedeki İslâm mezhepleri 
hakkında önemli bilgiler verilir; aynı za- 
manda sosyal ve ekonomik konular ele alı- 
nır. Gat ve kahvenin Yemen'e girmesi, ateş- 
li silâhların ortaya çıkması ve Portekizli- 
ler'in Hint Okyanusu'na gelişi gibi hadise- 
lere de temas edilir. Muhammed Abdul- 
lah Mâzi, eserin 280-322 (893-934) yıl- 
larına ait bölümünü Almanca bir mukad- 
dime ile birlikte yayımlamıştır (Leipzig 
1936). Habeşi de bir arkadaşıyla birlikte 
kitabı neşre hazırladığını söyler ( Yevmiy- 
yâtü Şan“&, neşredenin girişi, s. 19). Ab- 
dullah b. Ali el-Vezir eseri kısaltarak Câ- 
mi“u'-mütün'u telif etmiştir. 2. Behce- 
tü'z-zemen fi havâdisi'-Yemen. Müel- 
lif, yukarıdaki eserine zeyil mahiyetinde ha- 
zırladığı bu kitabında 1046-1099 (1636- 
1687) yılları olaylarını ele almıştır. Eserin 
müellif hattıyla günümüze ulaşan tek nüs- 
hası İmam Yahyâ Kütüphanesi'nde bu- 
lunmaktadır (Eymen Fuâd Seyyid, s. 247). 
Abdullah b. Ali el-Vezir, Tabaku'l-halvâ 
ve şıhâfü'i-men ve's-selvâ adlı eserinde 
bu kitaptan büyük ölçüde yararlanmıştır. 
Abdullah b. Muhammed el-Habeşi de 
eserden sosyal olaylar, imamların icraatları 
ve bölgede yaşanan iç mücadelelerle ilgi- 
li bölümlerini seçerek Yevmiyyâtü Şan'&” 
adıyla yayımlamıştır (Ebüzabi 1996). 3. el- 
“İber fi ahbâri men medâ ve gaber. 
İnbâ'ü enbâ'i'z-zemen'in mukaddimesi 
mahiyetinde ki eserde Himyeriler'in ilk dö- 
nemleri anlatılır. Tamamlanamayan eser 
el“İber fi mülüki Himyer adıyla da bili- 
nir. 4. Gâyetü'l-emâni fi ahbâri'l-kut- 
ri'-Yemâni. Önceleri “Akiletü'd-dimen 
elmuhtaşar min İnbâ”i enbâi'z-zemen 
adıyla tanınan eser İnbâ'ü enbâi'z-ze- 
men'in muhtasarıdır. Müellif, İnbâö'ü en- 
bâ'ü'z-zemen'de Zeydiyye'nin ve diğer 


mezheplerin itikadi görüşlerine dair ak- 
tardığı geniş bilgileri bu eserine almamış- 
tır (nşr. Said Abdülfettâh Âşür, 1-11, Kahire 
1388). 5. Tabakâtü'z-Zeydiyye (eş-şuğ- 
râ). et-Tabakâtü'z-zühr fi a“yâni'-aşr 
ve el-Müstetâb fi terâcimi ricâli'z-Zey- 
diyyeti'l-etyâb adlarıyla da bilinir. Eser- 
de Yemenli ve Deylemli Zeydiyye ile Hâde- 
viyye ricâlinin biyografilerine yer verilmiş- 
tir. On asır boyunca gelen 5000'den fazla 
âlimin biyografisini içeren eser, önemli bir 
kısmı günümüze ulaşmayan kırk iki kay- 
naktan istifade edilerek kaleme alınmış- 
tır. Eymen Fuad Seyyid, Kitabı neşre hazır- 
layan babasının vefatı üzerine neşir çalış- 
malarını tamamladığını söylemektedir (Me- 
şâdiru târihi'-Yemen, s. 248). 6. et-Ta'rif 
bi-cümleti min ehli'l-Silmi ve't-taşnit. 
Müellif hattıyla günümüze ulaşan nüshası 
San'a'da el-Câmiu'i-kebir Kütüphanesi'nde 
kayıtlıdır (Tarih, nr. 374). Yahyâ b. Hüse- 
yin'in diğer eserleri arasında Şerhu Mec- 
müı Zeyd b. “Ali (el-Mişbâhu'-münir), 
el-Müstecâd fi beyâni “ulem&'i'l-icti- 
hâd, el-İhtiyâr min mezâhibi “ulemâ”i'1- 
emşâr, el-“Umde fi'n-nâsih ve'I-men- 
süh mine'I-hadis, el-Gurerü '-behiyye 
fi sireti Seyyidinâ Muhammed Hayri'1- 
beriyye, Münteha'l-işâbe fi-mâ yecibü 
min ri“âyeti hakkı'ş-şahâbe, Menâfi“u'l- 
ebdân fi-müdâvâti emrâzi'l-insân sayı- 
labilir (Yahyâ b. Hüseyin'in 100'ün üzerin- 
deki eserinin isimleri ve yazma nüshaları 
için bk. Abdüsselâm b. Abbas el-Vecih, s. 
1111-1118; Yevmiyyâtü Şan'&, neşrede- 
nin girişi, s. 5-16, 62). 
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YAHYÂ b. İBRÂHİM 
lil ii ze ) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. İbrâhim 
b. Müzeyn el-Kurtubi 
(6. 259/873) 


Endülüslü muhaddis, 


L fıkıh ve dil âlimi. E 


Tuleytula'da (Toledo) doğdu. Dedesi Mü- 
zeyn'e nisbetle İbn Müzeyn diye de anılır. 
Müzeyn soy bakımından Arap asıllı olup 
Hz. Osman'ın kızı Remle'nin kölesiydi. Fe- 
tihten sonra Endülüs'e gitmiş ve oraya yer- 
leşmiştir. Babası İbrâhim de Kurtuba'nın 
ileri gelen şahsiyetlerinden biridir. Yahyâ 
b. İbrâhim çocukluk ve gençlik yıllarını Tu- 
leytula'da geçirdi. İlk eğitimini burada aldı; 
birçok âlimin ders halkasına katıldı. Özel- 
likle Arap dili ve edebiyatı alanında ilerle- 
mekle birlikte hadis âlimleriyle tanıştıktan 
sonra hadis öğrenmeye yöneldi. Bu dö- 
nemdeki hocaları arasında Gâzi b. Kays el- 
Endelüsi, Muhammed b. İsâ el-A'şâ, İsâ 
b. Dinâr ve Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi gibi 
âlimler zikredilmektedir. 192 (808) yılından 
sonra Tuleytula'da Endülüs Emevi yöne- 
timi aleyhinde patlak veren isyanlar sıra- 
sında yetişkin konumunda bulunan Yah- 
yâ b. İbrâhim emir I. Hakem ve oğlu II. Ab- 
durrahman ile birlikte hareket etti. Bir is- 
yan sırasında âsiler tarafından esir alındı 
ve bir müddet hapiste kaldı. II. Abdurrah- 
man döneminde tahsilini ilerletmek ve ha- 
dis dinlemek maksadıyla Kuzey Afrika, Hi- 
caz ve Irak bölgelerini kapsayan bir seya- 
hate çıktı. 218 (833) yılından önce gerçek- 
leştiği anlaşılan bu seyahat sırasında Mı- 
sır'da Mâlik b. Enes'in kâtibi olarak ün ka- 
zanan Hubeyb b. Ebü Hubeyb ve Asbağ 
b. Ferec, Medine'de Mâlik b. Enes'in kız 
kardeşinin oğlu Mutarrif b. Abdullah el- 
Yesâri, Basra'da Ka'nebi ve Küfe'de Ah- 
med b. Abdullah b. Yünus et-Temimi gibi 
birçok âlimle görüşüp ders halkalarına ka- 
tıldı. Mutarrif b. Abdullah ve Hubeyb b. 
Ebü Hubeyb'den özellikle Mâlik'in e/-Mu- 
vattö”ını dinledi ve kendilerinden rivayette 
bulundu. İlmi seyahatini tamamlayıp En- 
dülüs'e döndükten sonra Tuleytula'da öğ- 
retimle meşgul oldu. 


238'de (852) vefat eden emir II. Abdur- 
rahman'ın yerine oğlu Muhammed geçti, 
ancak Tuleytula halkı ona biat etmeyerek 
isyan etti. Bu sırada Tuleytula'da bulunan 
II. Abdurrahman'ın diğer oğlu Said şehri 
terkederken Yahyâ b. İbrâhim de ailesiyle 
birlikte onun maiyetine katılıp Kurtuba'ya 
(Cordoba) gitti. Emir Muhammed, Tuley- 
tula'da mağduriyet yaşadığını ve kardeşi 
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YAHYÂ b. İBRÂHİM 


Said ile birlikte hareket ettiğini öğrenin- 
ce Yahyâ b. İbrâhim'le özel olarak ilgilen- 
di. Kendisine ev ve mülk verdi, bazı yerle- 
rin gelirini de ona tahsis etti. Yahyâ, 240'- 
ta (854) Tuleytula'daki isyanı bastırmak 
üzere ordusuyla yola çıkan Emir Muham- 
med'in yanında yer aldı. Bu sefer esna- 
sında Vâdiselit'te yapılan savaşlara bizzat 
katıldı. Bu yüzden Emir Muhammed nez- 
dinde itibarı yükseldi. Bir ara Kurtuba ka- 
dılığına getirildiyse de kendisi daha çok 
ilim ve öğretimle meşgul oldu. Talebeleri 
ve râvileri arasında İbn Lübâbe, Ebân b. 
Muhammed b. Dinâr, Muhammed b. Fu- 
tays, Said b. Himyer b. Mervân el-Kurtu- 
bi, Said b. Osman el-A'nâki ve Yahyâ b. Ze- 
keriyyâ b. Şâme el-Ümevi gibi Endülüslü 
âlimler bulunmaktadır. Yahyâ b. İbrâhim 
13 Cemâziyelevvel 259'da (17 Mart 873) 
Kurtuba'da vefat etti; 260 (874) yılında öl- 
düğüne dair bilgi doğru değildir. Kaynak- 
larda Yahyâ'nın güler yüzlü, vakur, fazilet 
sahibi bir kişi olduğundan ve dini yaşama 
konusundaki titizliğinden söz edilir. Yahyâ 
b. İbrâhim yaşadığı dönemde Mâliki mez- 
hebinin önde gelen imamı kabul edilmiş- 
tir. Endülüs'te Mâlik'in el-Muvatta’ını en 
iyi onun bildiği söylenir. el-Muvatta’ı ez- 
bere okutur ve fıkhi meselelerini açıklar- 
dı. el-Muvatta” dışındaki hadis kitapları ve 
hadis ilimleriyle meşgul olmadığı için bu 
konuda derinliği bulunmadığı söylenmiş, 
ancak rivayetleri güvenilir kabul edilmiştir. 


Eserleri. 1. Tefsirü (Şerhu)'I-Muvat- 
ta”. Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi'nin naklettiği 
el-Muvatta? rivayeti üzerine yapılmış bir 
şerh olup Endülüs âlimleri tarafından oku- 
tulmuş ve rivayet edilmiştir. Eserin deri 
parçaları üzerine yazılmış 394 (1004) istin- 
sah tarihli nüshasının bazı kısımları Tu- 
nus'taki Mektebetü Câmii'l-Kayrevân'da 
korunarak günümüze intikal etmiştir (Si- 
cil kadim li-Mektebeti Câmi'ü'-Kayrevân, 
s. 362). 2. Ricâlü'-Muvatta” (Tesmiyetü, 
Esmâ'ü ricâli'-Muvatta”, Tesmiyetü 'r-ricâ- 
lü-mezkürine fi'-Muvatt&). 3. el-Müstak- 
şıye fi “ileli'I-Muvatta”. el-Muvatta'da 
bulunduğu söylenen illetlerin ele alındığı 
ve diğer hadis kaynaklarıyla karşılaştırıldı- 
ğı bir eserdir. 4. Reğö'ibü'1-ilm ve faż- 
lih (Fazlü”lSilm). 5. FeZ&'ilü'-Kur'ân (İbn 
Hayr, s. 62). 
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VIII, 134. 
lal MEHMET EFENDİOĞLU 


Ni g. 
YAHYÂ el-KATTÂN 
(bk. YAHYÂ b. SAÎD el-KATTÂN). 
p 1 
YAHYA KEMAL BEYATLI 
(bk. BEYATLI, Yahya Kemal). M 
B 1 


YAHYÂ b. MAİN 
(a e) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Main 
b. Avn el-Mürri el-Bağdâdi 
(6. 233/848) 


Tasnif dönemi hadis ve ricâl âlimi. 


158'de (775) Bağdat yakınlarındaki En- 
bâr'ın Nikyâ köyünde doğdu. Ataları Se- 
rahs şehrindendir. Dedesi, Horasan Valisi 
Cüneyd el-Mürri'nin âzatlısıdır ve bu se- 
beple Mürri nisbesiyle anılmıştır. Bağdat'- 
ta ve yakın çevresindeki ilk eğitiminden 
sonra on sekiz yaşında Küfe'ye gitti. Ar- 
dından Basra, Rusâfe, Mekke, Medine, Ho- 
rasan, Yemen, Rey, Vâsıt, Nehrevan, Har- 
ran, Remle, Misis (Masisa), Mısır, Şam, Hu- 
mus ve San'a'ya ilmi seyahatler yaptı. Yir- 
mi yaşından itibaren birçok defa Hicaz'a 
gidip geldi. Rey'in vergisini (haraç) topla- 
makla görevlendirilen babasının maddi du- 
rumu Sayesinde hayatı boyunca ilimle uğ- 
raştı ve otuzlu yaşlarına kadar babasının 
desteğiyle seyahatlerini sürdürdü. Baba- 
sından miras kalan yaklaşık 1.000.000 dir- 
hemin tamamını hadis tahsili için harca- 
dı (Hatib el-Bağdâdi, Târihu Bağdâd, XIV, 
178). Yahyâ b. Main, hadis ve ricâl bilgisini 
kendisine borçlu olduğunu söylediği (a.g.e., 
VII, 125) Muzaffer b. Müdrik el-Horasâ- 
ni'nin yanı sıra Ebü Seleme Mansür b. Se- 
leme ve Ebü Sehl Heysem b. Cemil'den 
ders okudu. Abdullah b. Mübârek, Veki' 
b. Cerrâh, Hişâm b. Yüsuf, Gunder, Süf- 
yan b. Uyeyne, Abdurrahman b. Mehdi, 
Yahyâ b. Said el-Kattân, Abdürrezzâk es- 
San'âni, Ebü Müshir, Affân b. Müslim ve 
Ebü Nuaym Fazl b. Dükeyn çok istifade 
ettiği diğer hocalarıdır. Öğrencileri arasın- 
da Buhâri, Müslim b. Haccâc, Ebü Dâvüd 
es-Sicistâni, Ebü Hâtim er-Râzi, Ebü Zür'a 


er-Râzi, Ebü Ya'lâ el-Mevsıli, akranların- 
dan Ahmed b. Hanbel, İbn Sa'd, Ebü Hay- 
seme Züheyr b. Harb gibi isimler yer al- 
maktadır. Abbas b. Muhammed ed-Düri, 
İbnü'l-Cüneyd el-Hutteli, Ahmed b. Mu- 
hammed b. Muhriz, Osman b. Said ed-Dâ- 
rimi, Yezid b. Heysem b. Tahmân, Ahmed 
b. Hasan es-Süfi, Ebü Said Hâşim b. Mer- 
sed et-Taberâni, Ebü Bekir Ahmed b. Ali 
el-Mervezi de onun eserlerini günümüze 
ulaştıran öğrencileridir. Yahyâ b. Main 23 
Zilkade 233 (29 Haziran 848) tarihinde Me- 
dine'de vefat etti. Ölüm döşeğinde iken 
son arzusu sorulduğunda “Beytün hâli ve 
isnâdün âli” (Boş bir ev ve âli bir isnad) ceva- 
bını vermiştir (DİA, XXIII, 158). Büyük bir 
kalabalığın katıldığı cenaze namazını Me- 
dine valisi kıldırdı ve Baki' Kabristanı'na 
defnedildi. 

“Emirü'l-mü'minin fi'l-hadis, imâmü'- 
cerh ve't-ta'dil, hüccetü'l-İslâm, imam rab- 
bâni, seyyidü'l-huffâz” gibi sıfatlarla anılan 
ve odasının hadis defterleriyle dolu olduğu 
rivayet edilen Yahyâ b. Main'in mükerrer- 
leriyle birlikte -herhalde biraz da abartıl- 
mış olarak- 1 milyon civarında rivayet yaz- 
dığı zikredilmekte, Ali b. Medini'nin onun 
hakkında, “Âdem peygamberden beri İbn 
Main kadar çok hadis yazan birini bilmiyo- 
rum” dediği nakledilmektedir (a.g.e., XIV, 
182). İbn Main mesaisinin çoğunu hadis 
toplamaya ve yazmaya ayırdığı için yaz- 
dıklarına nisbetle az miktarda hadis riva- 
yet etmiştir (İbn Sa'd, VII, 354). “Yazarken 
ne bulursan yaz, rivayet edeceğin zaman 
iyice ayıklayıp öyle rivayet et” sözüne gö- 
re hareket eden İbn Main (Zehebi, A“lâ- 
mü'n-nübelö”, XI, 85), uydurma hadislere 
karşı tedbir almak maksadıyla pek çok 
mevzü hadis yazmışsa da zamanla bun- 
ları imha etmiş ve, “Yalancılardan çok ha- 
dis yazdık, sonra o rivayetlerle fırını yakıp 
ekmek pişirdik” demiştir (İbn Ebü Hâtim, 
1,315). Yahyâ b. Main'in rivayetler arasın- 
daki farklılıkları, hataları, illetleri tesbit ede- 
bilmek için bir hadisi birden çok hocadan 
öğrendiği ve yine bir hadisi elli ayrı tarik- 
ten yazdığı nakledilir. 


Şu'be b. Haccâc ile başlayıp Abdurrah- 
man b. Mehdi ve Yahyâ b. Said el-Kattân 
ile devam eden tabakat ve ricâl literatü- 
rü dalında bunlardan sonraki ilk neslin en 
önemli isimlerinden olan İbn Main, sade- 
ce belirli bir bölgenin râvileri hakkında de- 
ğil bütün râviler hakkında görüş beyan et- 
miş, onun ricâl bilgisi Ali b. Medini, Ah- 
med b. Hanbel, İshak b. Râhüye, Ebü Be- 
kir b. Ebü Şeybe, Ebü Hayseme Züheyr 
b. Harb gibi çağdaşları tarafından takdir 
edilmiştir (Zehebi, A'lâmü'n-nübelö”, XI, 
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78). Ahmed b. Hanbel hadislerdeki hata- 
ları öğrenmek için kendisine gelenleri Yah- 
ya'ya gönderir, râviler hakkında ondan fay- 
dalanır ve aynı hocadan beraber hadis riva- 
yet ettiklerinde İbn Main'in nüshasını esas 
alırdı (İbn Ebü Hâtim, 1, 314). Yahyâ b. Ma- 
in, hadis râvilerini titizlikle değerlendirme- 
si, hadis öğrenme ve öğretme esasların- 
dan hiç tâviz vermemesi, râviler hakkında 
ağır cerh ifadeleri kullanması sebebiyle 
“müteşeddid” tenkitçiler arasında yer al- 
mıştır. Özellikle kendisinin yetiştiği Bağ- 
dat ve çevresindeki muhaddislerin genel- 
de hadis rivayetinde gevşek davranması- 
na karşı tepki göstermiştir. Mihne döne- 
minde sorgulanıp ölümle tehdit edildiği 
için Kur'an'ın mahlük olduğunu kabul eder 
görünmüş, daha sonra da bunu baskı al- 
tında kabul ettiğini söylemiş (Sübki, Il, 
147) ve mihne olayına karşı durmayanlar- 
dan hadis rivayet etmeyi hoş karşılama- 
yan Ahmed b. Hanbel ile bu yüzden ara- 
ları açılmıştır (Zehebi, Mizânü'kütidâl, IV, 
410). Yahyâ b. Main genelde Ebü Hanife'- 
nin görüşlerini benimseyen âlimlerin öğ- 
rencisiydi. Onun özellikle fürü-i fıkha dair 
meselelerde Hanefiler'e yakın olduğu zik- 
redilmekle birlikte dönemindeki pek çok 
muhaddis gibi o da geniş hadis birikimiy- 
le fıkıh konularında görüş beyan eder, fet- 
va verirdi. Bu sebeple Hâkim en-Nisâbüri 
kendisini fıkhü'l-hadisi bilen muhaddisler 
arasında saymıştır (Ma'rifetü “ulümi'-ha- 
dis, s. 72). 

Eserleri. Yahyâ b. Main, hadis alanında- 
ki bilgilerini kitap şeklinde telif etmeyi 
hoş karşılamamışsa da (İbn Receb, I, 220) 
onun bu birikimini talebeleri tedvin ve te- 
lif ederek günümüze ulaştırmıştır. Bun- 
dan dolayı eserleri genellikle talebelerinin 
ricâl hususundaki sorularına verdiği cevap- 
lardan (suâlât) yahut müzakere sırasında 
kendisinden öğrenilenlerden oluşmaktadır. 
Suâlât türü kitaplarda umumiyetle sika- 
zayıf râvi ayırımı gözetilmediğinden İbn 
Main'in eserleri de her iki gruptan râviler 
içerir. 1. et-Târih (et-Târih ve'l“ilel). İbn 
Main'in talebesi Abbas b. Muhammed ed- 
Düri tarafından derlenmiştir. 5414 râvinin 
güvenilirlilik açısından değerlendirildiği 
eser üzerine Ahmed Muhammed Nürseyf 
doktora tezi hazırlamış ve eser Yahyâ b. 
Main ve kitâbühü't-Târih adıyla neşre- 
dilmiştir (1-1V, Mekke 1399/1979). Nürseyf 
birinci ciltte İbn Main'in hayatı ve hadis il- 
mindeki yeri hakkında bilgi vermiş, eserde 
geçen hadisleri fıkıh bablarına göre ter- 
tip etmiş, ikinci ciltte râvileri alfabetik ola- 
rak sıralamıştır. Kitabın aslını teşkil eden 
üçüncü ve dördüncü ciltlerde râviler taba- 
kalara ve bölgelere göre tasnif edilmiştir. 


Bu kısım bazı sahâbilere dair bilgilerle baş- 
lamakta, daha sonra tâbiin ve tebeu't-tâ- 
biine mensup râviler bölgelere göre sıra- 
lanmakta, Küfeli râviler eserin yaklaşık üç- 
te birini meydana getirmektedir. Ayrıca 
Abdullah Ahmed Hasan tarafından Târihu 
Yahyâ b. Main adıyla yayımlanan (Bey- 
rut 1990) eser hakkında Ömer b. Bedr 
el-Mevsili bir çalışma yapmıştır (bk. DİA, 
XXIX, 489). 2. Swâlâtü İbni'-Cüneyd. 
Yine müellifin talebesi İbnü'I-Cüneyd el- 
Hutteli'nin râviler hakkında hocasına sor- 
duğu sorulardan oluşturduğu bir eserdir 
(nşr. Ahmed Muhammed Nürseyf, Medi- 
ne 1408/1988; nşr. Mahmüd Muhammed 
Halil, Beyrut 1990; nşr. Ebû Ömer Muham- 
med b. Ali el-Ezheri, Kahire 1428/2007). 
3. Marifetü'r-ricâl. İbn Main'in talebesi 
Ahmed b. Muhammed b. Muhriz'in der- 
lediği, günümüze kısmen ulaşan eser za- 
yıf râvilerle başlayıp meçhuller, sikalar ve 
mürsel rivayette bulunanlar şeklinde de- 
vam etmektedir (nşr. Muhammed Kâmil 
Kassâr — Muhammed Muti el-Hâfız — Gaz- 
ve Büder, 1-11, Dımaşk 1405/1985). 4. Târi- 
hu Osmân b. Sa'id ed-Dârimi “an Ebi 
Zekeriyyâ Yahyâ b. Ma'in fi tecrihi'r- 
ruvâi ve ta'dilihim. Râvilerin alfabetik sı- 
rayla tanıtıldığı eserin baş tarafında Züh- 
ri, Katâde, A'meş, Şa'bi gibi tâbiiler hak- 
kında bilgi verilmektedir (nşr. Ahmed Mu- 
hammed Nürseyf, Beyrut 1400/1980). 5. 
Min kelâmi Ebi Zekeriyyâ Yahyâ b. 
Main fi'r-ricâl. Yezid b. Heysem'in der- 
lediği eserde sika râvilere daha çok yer ve- 
rilmiştir (nşr. Ahmed Muhammed Nürseyf, 
Beyrut 1400/1980). Bazı kaynaklarda ese- 
rin Kitâbü'-Mecrühin adıyla zikredilme- 
si (Sezgin, I, 202) muhtevasıyla çelişmek- 
tedir. 6. Cüz'ün fihi hadisü'ş-Şüfi “an 
Yahyâ b. Main. Ahmed b. Hasan es-Sü- 
fi'nin İbn Main'den aktardığı seksen beş 
rivayeti içeren bir hadis cüzüdür. Cemal 
Ağırman eser üzerine yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır (Yahyâ b. Main ve Ebü Ab- 
dillâh Ahmed b. el-Hasan es-Süfi'nin Yah- 
yâ'dan Rivayet Ettiği Hadis Cüz'ü, 1988, 
MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü). 7. Su?âlâ- 
tü Osmân b. Tâlüt el-Başri li'l-İmâm 
Ebi Zekeriyyâ Yahyâ b. Ma'in b. “Avn 
el-Bağdâdi (nşr. Ebü Ömer Muhammed 
b. Ali el-Ezheri, Kahire 1428/2007). 8. el- 
Cüz'ü's-sâni min hadisi Yahyâ b. Ma'in 
(el-Fevæ id). İbn Main'in talebesi Ebü Be- 
kir Ahmed b. Ali el-Mervezi'nin hocası Yah- 
yâ'dan aldığı rivayetlerden meydana gel- 
mektedir (nşr. Hâlid b. Abdullah es-Sebit, 
Riyad 1419/1998). 9. Cüz”ün fihi ehâdi- 
sü Yahyâ b. Main bi-rivâyeti Ebi Man- 
şür Yahyâ b. Ahmed eş-Şeybâni (nşr. 
Abdullah Muhammed Hasan Demfü, Me- 


YAHYÂ b. MUÂZ 


celletü Câmiati'-İmâm Muhammed b. 
Su“üdi'Lİslâmiyye, sy. 22 (Riyad 1419/ 
1998], s. 43-169). 10. Târihu Ebi Said 
Hâşim b. Mersed et-Taberâni “an Ebi 
Zekeriyyâ Yahyâ b. Ma'in fi't-ta“dil (nşr. 
Nazar Muhammed el-Fâryâbi, Riyad 1410/ 
1990). Eserin sonunda Yahyâ b. Main'den 
gelen bütün rivayetlere dair bir fihrist yer 
almaktadır. Bunların dışında Ebü Ya'lâ el- 
Mevsıli'ye nisbet edilen Hadîsü Yahyâ 
b. Main adlı bir cüzden söz edilmekte- 
dir (İbn Hacer, el-Mu“cemü'l-müfehres, s. 
379). Mustafa Işık, Yahyâ b. Main'in Ha- 
yatı ve Hadis İlmindeki Yeri (1991, EÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü), Erdinç Ahatlı, 
Yahyâ b. Main ve Cerh-Tadildeki Me- 
todu (1992, UÜ Sosyal Bilimler Enstitü- 
sü) başlıklı yüksek lisans tezleri hazırlamış- 
lardır. 
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liği E f q 
YAHYA b. MUAZ 
(Olm oy aP ) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Muâz 
b. Ca'fer er-Râzi 
6. 258/872) 


Seyrüsülük makamlarından 


[2 bahseden ilk süfilerden. 5j 


170 (786) yılı civarında Rey'de doğdu. 
Hayatının çoğunu Nişâbur'da geçirdi. Bağ- 
dat, Şiraz ve Belh gibi ilim ve kültür mer- 
kezlerine çeşitli seyahatler gerçekleştirdi. 
Kendisinden nakledilen sözler iyi bir eği- 
tim aldığına işaret etmektedir. Hocaları ve 
şeyhleri arasında Ahmed b. Harb ve Fu- 
dayl b. İyâz gibi isimler bulunmaktadır. 
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Başta Louis Massignon olmak üzere bazı 
araştırmacılar, onu Kerrâmiyye mezhebi- 
nin kurucusu Muhammed b. Kerrâm'ın öğ- 
rencileri arasında göstermişlerse de bu 
doğru değildir. Kaynaklarda Yahyâ'nın Bâ- 
yezid-i Bistâmi, Hâtim el-Esam, Ebü Tü- 
râb en-Nahşebi ve Cüneyd-i Bağdâdi gibi 
süfilerle görüştüğü kaydedilmektedir. On- 
dan faydalananlar arasında Ebü Osman el- 
Hiri, Hakim et-Tirmizi, Yüsuf b. Hüseyin er- 
Râzi gibi isimler vardır. Mezhepler tarihi- 
ne dair en eski kitaplardan er-Red “alâ 
ehli'l-bida“ ve'l-ehvâ” adlı eserin müel- 
lifi Mekhül b. Fazl en-Nesefi de Yahyâ'nın 
öğrencilerindendir. Kaynaklarda “vâiz” sı- 
fatıyla anılan Yahyâ b. Muâz'ın ameli yön- 
den Hanefi, itikadi yönden Mürcie'ye men- 
sup olduğu belirtilmektedir. Onun takipçi- 
leriyle birlikte Mürcie'de Muâziyye diye bir 
kol meydana gelmiştir (Makdisi, V, 144- 
145). Öte yandan aynı dönemde Nişâbur'- 
da ortaya çıkan Melâmetiyye hareketiyle 
olan teması sebebiyle bazı araştırmacılar 
onu bu hareketin mensupları içinde say- 
mıştır. Ancak tasavvufi görüşlerinin Melâ- 
metiyye ile uyuşmaması ve bu hareketin 
önde gelen bazı isimleriyle anlaşmazlıkla- 
rı onun Melâmeti olamayacağını göster- 
mektedir. Yahyâ b. Muâz 16 Cemâziyelev- 
vel 258 (30 Mart 872) tarihinde Nişâbur'- 
da vefat etti (İbn Hallikân, VI, 167-168) ve 
Ma'mer Mezarlığı'nda defnedildi. 


Yahyâ b. Muâz'ın kaynaklarda zikredi- 
len sözlerinde zühd döneminden tasavvuf 
dönemine geçişin izleri görülür. Bunlar bir 
taraftan zühd anlayışını yansıtırken diğer 
taraftan tasavvuf döneminin unsurlarını 
ihtiva etmektedir. Onun kalbin mânevi se- 
viyeleriyle tasavvufi makamlara yönelik tas- 
nifleri, muhabbetle ilgili yorumları, semâ 
ve raksın yüceltilmesine dair görüşleri, fakr 
anlayışı yerine gınâyı, havf yerine recâyı 
tercih etmesi bunlara örnek olarak göste- 
rilebilir. Seyrüsülük makamlarından sis- 
temli şekilde bahseden ilk süfilerden olan 
Yahyâ b. Muâz'ın makamlarla ilgili yaptı- 
ğı yedili tasnif daha sonraki mutasavvıflar 
tarafından benimsenmiştir. Müridlerin uy- 
ması gereken kurallara dair Kitâbü'-Mü- 
ridin adlı eseri de (Sezgin, 1, 646) bu alan- 
da yazılmış ilk kitaplardandır. Yahyâ, ta- 
savvufi düşüncenin temel meselelerinden 
olan velâyet konusundaki ilk teorik açık- 
lamaları yapan süfilerdendir. Ayrıca işâri 
tefsir hareketinin ortaya çıkıp gelişmesi- 
ne öncülük etmiş, hadis ilmiyle de meşgul 
olmuştur. Nefis konusunda çağdaşı Hâris 
el-Muhâsibi'ye benzer şekilde özgün gö- 
rüşler ortaya koyan Yahyâ b. Muâz, nefis 
terbiyesi için riyâzetin gerekliliği ve bu hu- 
sustaki uygulamaların şekli konusunda çe- 
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şitli uyarı ve önerilerde bulunmuştur. Bu 
çerçevede, riyâzetin insanın biyolojik ve 
psikolojik yapısıyla ve dinin temel esasla- 
rıyla çelişmemesi gereği üzerinde durmuş, 
nefsi terbiye gayesiyle dinen helâl olan 
şeyleri haram kılmanın yanlışlığını vurgu- 
lamıştır. Onun bu görüşleriyle dengeli ve 
mütedil bir tasavvuf anlayışını geliştirme- 
ye çalıştığı söylenebilir. 

Ebü Hayyân et-Tevhidi, Yahyâ b. Mu- 
âz'ın sözlerini ve dualarını eserlerinde nak- 
letmiş ve dualarındaki üslübunu aynen be- 
nimsemiştir. Yahyâ b. Muâz'a nisbet edi- 
len duaların muhtevası dikkate alındığın- 
da bunların ihlâs, muhabbet ve recâ kav- 
ramları üzerine kurulu tasavvuf anlayışını 
yansıttığı ve zühdden tasavvufa geçiş dö- 
neminin özelliklerini içerdiği görülür. Ona 
göre havf insanı duaya yönelten temel et- 
kendir. Allah her durumda dualara icabet 
etmektedir; dolayısıyla kişi günahları se- 
bebiyle çekinip dua etmekten geri durma- 
malıdır. Ayrıca dua hakkında “kazânın be- 
lâ tuzağını dua kalkanıyla savuşturma” şek- 
lindeki ifadesiyle duanın fonksiyonuna dair 
kanaatini belirtmektedir. Öte yandan Yah- 
yâ'nın gerek şiirlerinde gerekse duaların- 
da Allah ile samimi bir üslüpla söyleşme- 
si, kendisinden sonra tasavvuf yolunda da- 
ha da belirginleşecek olan bir neşvenin baş- 
langıcına işaret etmektedir. Louis Massig- 
non, Emile Dermenghem, Ebü'l-Alâ el-Afi- 
fi ve Annemarie Schimmel gibi araştırma- 
cılar tasavvuf alanında yaptıkları çalışma- 
larda Yahyâ b. Muâz'ın görüşlerine temas 
etmişlerdir. Fritz Meier, Ebü Said-i Ebü'l- 
Hayr'a dair çalışmasında Yahyâ b. Muğz'a 
bir bölüm ayırmış, onunla Ebü Said ara- 
sında bazı karşılaştırmalar yapmayı dene- 
miştir. Saîd Hârün Aşür, Yahyâ b. Muğz'ın 
sözlerini derleyip şerhetmeye yönelik Ce- 
vâhirü't-taşavvuf adlı çalışmasında (Ka- 
hire 2002) daha ziyade onun tasavvufi eser- 
lerde bulunan sözlerine yer vermiştir. Sa- 
lih Çift, Yahyâ b. Muâz'ın hayatı ve tasav- 
vufi görüşleri hakkında müstakil bir çalış- 
ma gerçekleştirmiştir (Tasavvufta Sevgi ve 
Ümit Yolu: Yahya b. Muâz er-Râzi, Bursa 
2008). 
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YAHYÂ en-NAHVİ 
(ŞEN ar ) 
Yahyâ el-İskenderâni en-Nahvi 
(6. VI. yüzyılın ikinci yarısı) 
Ya'kübi dil bilgini, 


Aristo şârihi ve teolog. 


> a 


Batı kaynaklarında John Philoponus ola- 
rak anılan Yahyâ, muhtemelen milâdi V. 
yüzyılın sonlarında hıristiyan bir aile için- 
de dünyaya geldi. Aslen Kayserili olup ça- 
lışmalarını İskenderiye'de sürdürmüştür. 
Grekçe'de temel dil bilgisi eğitiminden son- 
ra İskenderiye'deki Yeni Eflâtuncu felse- 
fe okulunda Hermeas'ın oğlu filozof Am- 
monius'un öğrencisi oldu ve onun dersle- 
rini yazıya geçirme görevini üstlendi. Bi- 
zans İmparatoru lustinianos'un 529 yılın- 
da Atina felsefe okulunu kapatması üze- 
rine buradaki felsefeciler İran'a sığınmış 
ve bu dönemde İskenderiye okulu felsefi 
araştırmaların merkezi haline gelmiştir. Bu 
okulda Yahyâ en-Nahvi, Simplicius ve Eli- 
as, Aristo külliyatına dair bir kısım eser- 
leri şerhettiler (Mâcid Fahri, 11/2, s. 1280). 
Yahyâ hakkında çok az bilgi bulunmakla 
birlikte günümüze kadar gelen bazı çalış- 
maları İskenderiye'nin Yeni Eflâtuncu fel- 
sefe okuluyla özdeşleşmiştir. Onun Aristo'- 
nun Kitâbü'l-Hayevân (De Generatione), 
Kitâbü'n-Nefs (De Anima), Kitâbü'1-Kı- 
yâs (Analytica Priora: I. Analitikler) ve 
Kitâbü'i-Burhân (Analytica Posteriora: Il. 
Analitikler) adlı eserlerine yaptığı şerhle- 
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rin büyük ölçüde Ammonius'un seminer- 
lerinde tuttuğu notlara dayandığı ve Ki- 
tâbü'-Makülât (Categorias: Kategoriler), 
Fizik (Physics) ve Meteoroloji (Meteo- 
rology) adlı kitapları ise kendi birikimiyle 
şerhettiği belirtilmektedir. 


İslâm kaynaklarında Yahyâ en-Nahvi'- 
nin yaşadığı dönemle İskenderiye Kütüp- 
hanesi'nin yakılmasına ilişkin yanlış bilgile- 
rin yer alması üzerinde durulması gereken 
bir husustur. İbnü'n-Nedim'in (ekFihrist, s. 
314) ve daha ayrıntılı biçimde İbnü'-Kıf- 
ti'nin (İhbârü'l1Sulemö), s. 354-357) naklet- 
tiğine göre Yahyâ en-Nahvi, Amr b. Âs'ın 
Mısır'ı fethettiği tarihte (21/642) henüz ha- 
yattadır. Amr onun teslis akidesiyle ilgili 
farklı görüşlere sahip olduğunu öğrenince 
kendisini görmek ister. Yahyâ en-Nahvi'nin 
keskin zekâsı, geniş teoloji ve felsefe bilgi- 
si sayesinde ikisi arasında bir dostluk ku- 
rulur. Yahyâ, Amr b. Âs'tan Potelemeius Fi- 
ladelfus'un kurduğu İskenderiye Kütüpha- 
nesi'nde bulunan ve müslümanların işine 
yaramayan kitapların kendilerine verilmesi 
ricasında bulununca Amr bu isteği Halife 
Ömer'e sorması gerektiğini söyler ve ha- 
lifeye durumu bildirir. Hz. Ömer, “Sözünü 
ettiğin kitaplar Allah'ın kitabına uyuyorsa 
elimizde Allah'ın kitabı varken onlara ihti- 
yacımız olmaz. Şayet bu eserler Allah'ın ki- 
tabına aykırı ise zaten gereksiz sayılır; her 
hâlükârda onları yok et” diye cevap verir. 
Bunun üzerine Amr b. Âs kitapların yakıl- 
masını emreder ve kitaplar hamamların 
külhanlarında altı ay süreyle yakılır. Ancak 
bu rivayet tarihi gerçeklerle bağdaşma- 
maktadır; çünkü Yahyâ en-Nahvi Mısır'ın 
fethinde, hatta İslâm'ın zuhurunda bile ha- 
yatta değildi. İbnü'n-Nedim ile İbnü'kKıfti - 
nin eserlerinde yer alan bir ifadeye göre 
Yahyâ es-Semâ'u'i-tabi'i'nin dördüncü 
makalesini şerhederken zamandan söz et- 
tiği sırada bu şerhi Kıpti takvimine göre 
343 yılında yazdığını belirtir, bu da milâdi 
627'ye tekabül eder. Halbuki bu ifade söz 
konusu şerhin on altıncı makalesindedir 
ve yazıldığı tarih de 245'tir ki milâdi 529'a 
karşılık gelir (Abdurrahman Bedevi, et-Türâ- 
sü'-Yünânı, s. 50). Bu durumda Yahyâ, 
Mısır'ın fethinden bir asır önce yaşamış ol- 
malıdır. Ayrıca kitap yakma olayından ilk 
söz eden kişi Abdüllatif el-Bağdâdi'dir, onu 
İbnü"l-Kıfti ve Ebü'l-Ferec izlemiştir. Öte 
yandan bu kütüphane birkaç defa talan 
edilmiş, milâttan önce 47'de ve milâdi 391'- 
de iki büyük yangın geçirmiştir. Yukarıda 
adı geçen üç müellif Mısır'ın fethinden yak- 
laşık 600 yıl sonra yaşamıştır ve o zama- 
na kadar ne müslüman ne de hıristiyan ta- 
rihçiler böyle bir olaydan söz etmişlerdir 
(Hasan İbrâhim Hasan, 1, 245-250). 


Yahyâ en-Nahvi'nin önemi Helenizm'in 
ikinci dönemi sona ererken İlkçağ, Hele- 
nistik felsefe ve monofizit hıristiyan öğ- 
retisi birikimiyle Aristo'nun fizik ve koz- 
moloji görüşlerine, Galileo'ya kadar rast- 
lanmayan ilk kapsamlı ve etkin eleştiriyi 
yapmış olmasından gelmektedir. Onun Ye- 
ni Eflâtuncu felsefe geleneğine ve Aris- 
to'ya yönelttiği eleştiriler İskenderiye'de- 
ki felsefe çevrelerini rahatsız etti ve Yah- 
yâ, muhtemelen 530'lu yılların sonundan 
itibaren hayatının ikinci döneminde daha 
çok hıristiyan ilâhiyatına dair konularla il- 
gilendi (Routledge Encyclopedia of Philo- 
sophy, VII, 371-372). Yahyâ en-Nahvi'nin 
varlık düşüncesinin temelini monoteist 
tanrı, dolayısıyla Tanrı tarafından yaratıl- 
mış bir evren inancı oluşturmaktadır. Yah- 
yâ, monoteizmin ve Hıristiyanlığın yaratı- 
lış anlayışıyla ilmi kozmolojiyi bir arada de- 
ğerlendiren ilk hıristiyan düşünürdür. Onun 
düşüncesinde üç esas belirginleşmekte- 
dir: Âlem tek Tanrı tarafından yaratılmış- 
tır ve ezeli değildir; gözlemlediğimiz gök- 
yüzü fiziki olarak yeryüzü gibi yaratılmış- 
tır; gök cisimleri ilâhi bir tabiata (yarı tan- 
rı gibi bir niteliğe) sahip değildir. Aristo'nun 
iddiasının aksine âlem kadim değildir; gök 
cisimleri yaratılmış olup onlar da fiziki ha- 
reket kanununa tâbidir. Gök cisimlerinin 
seyirleri bir sürtünme meydana getirece- 
ğinden boşlukta hareket etmektedir. Hal- 
buki Aristo onları ilâhi ruhların hareket et- 
tirdiğini kabul eder. Yahyâ en-Nahvi, dö- 
nemindeki yaygın panteist anlayışa karşı, 
Tanrı'nın âlemi yoktan yarattığını ve ona 
kaostan düzenli hale geçişi sağlayan fizik- 
sel özellikleri ve tabiat kanunlarını yerleş- 
tirdiğini belirtmiş, fakat tanrıların maddi 
âlemle iç içe olduğuna inanan paganlar 
bu düşünceyi kabullenmemiştir (Stock, s. 
11; Graves, s. 14-16). Yahyâ en-Nahvi âle- 
min yaratılmışlığını ispat için üç önerme 
ileri sürmektedir. 1. Eğer bir şeyin varlığı 
kendinden önce başka bir varlığın bulun- 
masını gerektiriyorsa önceki varlık olma- 
dan sonraki var olamaz. 2. Gerek fiilen ge- 
rekse zihnen sonsuz sayı olamaz. 3. Bir şe- 
yin varlığı kendinden önce sonsuz sayıda 
başka varlıkları gerektiriyorsa o şeyin var 
olması mümkün değildir. Aksi bir düşünce 
birbirini gerektiren varlıkların sonsuz sa- 
yıda olmasına götürür, bu da mantık ba- 
kımından geçerli sayılmadığından âlemin 
varlığını açıklayamaz (Sorabji, s. 178-179). 
Yahyâ en-Nahvi, âlemin ezeliliğini ispata 
çalışan Atinalı Proclus'a karşı De aeterni- 
tate mundi contra Proclum adlı eserini 
yazdı. Bu eserinde Tanrı'nın kâdir-i mut- 
lak olduğu inancından hareketle yoktan 
yaratmanın imkânı üzerinde durdu. Yah- 
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ya'nın âlemin ezeliliği anlayışına karşı mü- 
cadelesinin ikinci safhasını, 530-534 yılla- 
rında Aristo'ya karşı De aeternitate mun- 
di contra Aristotelem adlı eserini kale- 
me aldığı dönem teşkil eder (Routledge 
Encyclopedia of Philosophy, VII, 374). 


Yeni Eflâtuncu literatürde Hucecü 
Bruklüs fi kıdemi'1-“âlem adıyla anılan 
eserler müslümanlarca tanınmaktaydı. Ni- 
tekim Yahyâ en-Nahvi'nin, âlemin yaratıl- 
mış ve sonlu olduğu görüşünü akli delil- 
lerle desteklemek üzere Proclus'a karşı yaz- 
dığı eserden Gazzâli yanında diğer bazı ke- 
lâmcıların faydalandığı ve bu delillerin İbn 
Rüşd tarafından Aristocu bir yaklaşımla 
yeniden ele alındığı belirtilmektedir (Wolf- 
son, s. 315-331). Yahyâ en-Nahvi'nin bu 
reddiyesinin Arapça'ya Kitâb fi'd-Delâle 
“alâ hadsi'!-“âlem adıyla yansımış bir 
versiyonunda Proclus'un yanı sıra Aristo 
ve âlemin kıdemini ileri süren diğer filozof- 
lar dehriyye kapsamında değerlendirilmek- 
tedir. Müellif, kitabını bu tür iddiaları red- 
detmek için yazdığını belirtmektedir (Pi- 
nes, II (1972), s. 321 vd.). Süryâni filozofu 
İbnü'-Hammâr'ın da Yahyâ en-Nahvi'nin 
geliştirdiği, “Her cisim üç boyutlu olduğu 
ve sınırlı bir potansiyele sahip bulunduğu 
için sonludur; şu halde cismani âlem de 
mekân ve zaman bakımından sonludur” 
şeklindeki delilini mâkul gördüğü bilinmek- 
tedir (Makâle, s. 243-247). 

Yahyâ en-Nahvi varlık düşüncesiyle bağ- 
lantılı olarak cisimlerin hızı / hareketi ko- 
nusunu da ele almıştır. Aristo hareketi, 
ileriye doğru atılan cismin terkettiği yeri 
işgal eden havanın geriye doğru giderken 
cismi ittiği, böylece devam eden hareket- 
ler silsilesinin cismi ileri hareket ettirdiği 
şeklinde açıklıyordu. Bu anlayış XVI. yüz- 
yıla kadar Aristocu düşünürler arasında 
yaygınlığını korurken yaklaşık 1000 yıl ön- 
cesinde Yahyâ en-Nahvi cismin, hareket 
ettirenin verdiği kinetik enerjiyle ileri itil- 
diği, hareketi süresince bu enerjiyi tüket- 
tiği görüşünü benimsemiştir (Graves, s. 
15). Aristo'ya göre ışığın bir özü ve hariç- 
te varlığı yoktur, özelliklerinden bahsedi- 
lemez, dolayısıyla tanımlanamaz. Işığın gö- 
rünümünü ise “şeffaf olma potansiyeli bu- 
lunan bir vasattan şeffaflığın gerçekleş- 
mesine bir anlık geçiş” diye tanımlar. Bu 
kabul, gerek optik ilminin kuralları gerek- 
se ay altı âleminin güneşin ışıklarıyla ısın- 
dığı gerçeğiyle uyuşmamaktadır. Yahyâ en- 
Nahvi, bu bağlamda olgusal bir durum 
olarak değil cisimleri ısıtma kapasitesine 
sahip bulunan -canlılardaki ruh gibi mad- 
di olmayan- bir faaliyet olarak “enerji” 
(energia) terimini kullanmış, ışığı devin- 
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gen / enerjik bir nitelikle yorumlamıştır. 
Esir anlayışını terkederek ışık ve ısının gü- 
neşin tabiatının neticeleri olduğunu ve gü- 
neşten yayılan ışıkların kırılarak sürtün- 
me yoluyla havayı ısıttığını belirten Yahyâ 
(Routledge Encyclopedia of Philosophy, 
VIL, 372) Aristo gibi ışığın doğrusal yön 
takip eden bir fenomen olduğunu, ışınla- 
rın gözümüzden cisimlere değil cisimler- 
den gözümüze ulaştığı gerçeğini benim- 
semiştir (Graves, s. 16). Öte yandan Yah- 
yâ en-Nahvi mantığı müstakil bir ilim dalı 
değil felsefenin aracı / anahtarı olarak gör- 
müştür. Mantık tarihçileri onu büyük te- 
rimin sonucun yüklemini, küçük terimin 
de konusunu içerdiği şeklinde kıyasın tat- 
min edici tanımını yapan ilk filozof kabul 
etmektedir (Ebbesen, s. 444-462; Flan- 
nery, s. 53-65). 


530'lu yılların sonunda Yahyâ en-Nahvi, 
felsefi çalışmalarına son verip Aristo fel- 
sefesiyle beslediği monofizit hıristiyan te- 
olojisini geliştirir (Wilderbeg, VII, 374). Ka- 
dıköy Konsili'nde (451) İsâ'nın ilâhi ve in- 
sani şeklinde iki tabiatlı tek bir şahsiyet 
olduğu, Tanrı'nın oğlu anlayışıyla da tes- 
lis inancının bir uknümunu teşkil ettiği ka- 
bul edilmiştir. Yahyâ en-Nahvi monofizit 
hıristiyan olarak iki tabiat inancına karşı 
çıkmış, zira monofizit anlayışa göre İsâ'- 
da bulunan insanlık unsuru ilâhlık unsu- 
runun içinde erimiştir, bu sebeple İsâ'da- 
ki tek unsur ilâhlıktır (Ward v.děr., s. 537). 
Yahyâ en-Nahvi tabiat (nature) ve öz / uk- 
nüm (hypostasis) terimlerinin aslında öz- 
deş olduğunu ileri sürmüştür. Ona göre 
tabiatın bir genel, bir de özel iki anlamı 
vardır. Genel anlamda insan tabiatı yanın- 
da insan ferdinin tabiatından da bahsedi- 
lebilir. Mesih'te iki tabiatın bir araya gel- 
mesinden söz edildiğinde külli anlamda 
ilâhlık ve insanlık tabiatına atıfta bulunul- 
maz. Dolayısıyla iki tabiat anlayışından bah- 
sedilince bundan İsâ Mesih'e münhasır 
olan “logos”un ve İsâ'nın insanlığına özel 
mânaları, logosun ve insan olan İsâ Me- 
sih'in özel tabiatları anlaşılmalıdır. Yahyâ 
en-Nahvi'ye göre özel tabiat şahıs ve fert 
için kullandığı öz / uknüm ile özdeştir. İsâ 
Mesih bir şahıs ve özdür; buna göre onun 
ilâhlık ve insanlık özelliklerini bir araya ge- 
tiren ve koruyan tek birleşik tabiatın oldu- 
ğunu kabul etmektedir (Lang, s. 48-62). 
Öte yandan Yahyâ en-Nahvi'ye göre öz bir 
araz olmadığına göre teslis inancının üç 
özü üç müstakil özdür. Yahyâ, Aristo fel- 
sefesinde görüldüğü gibi küllilerin ancak 
zihni varlıklarının söz konusu edilebilece- 
ğini, dolayısıyla monoteizmin sadece bir 
kavram olduğunu belirtir. Pagan çok tanrı- 
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cılığını reddededen Yahyâ en-Nahvi teslisi 
külli mânada aynı ilâhi tabiattan olan üç 
ilâhi varlık olarak anlamış, fakat İstanbul 
Konsili'nde (680-681) üç ulühiyyet inan- 
cı reddedilmiştir (Pohle, Il, 257-263; Grill- 
meier — Hainthaler, Il, 131-135). Yahyâ en- 
Nahvi, Aristo felsefesine eleştirileri ve hı- 
ristyan monofizit inancına felsefi yakla- 
şımları sebebiyle yaşadığı dönemde fel- 
sefecilere ve teologlara tesir etse de, İs- 
tanbul Konsili'nde sapkın ilân edildiğin- 
den onun teolojik görüşleri hıristiyan çev- 
relerince benimsenmemiştir. Ancak onun 
âlemin ezeliliğine karşı görüşleri çoğu za- 
man kendisine atıfta bulunulmadan hıris- 
tiyan ve müslüman düşünürler tarafından 
kullanılmıştır. İslâm âlimleri kendisine Yah- 
yâ en-Nahvi yahut Yahyâ el-Askalâni isim- 
leriyle atıfta bulunmuştur. 

Eserleri. Yahyâ en-Nahvi'nin eserlerinin 
Latince çevirileri, Aristo şerhleri ve Proc- 
lus'a karşı yazdığı reddiyeler XVI. yüzyılda 
yayımlanmaya başlanmıştır. 1. De aeter- 
nitate mundi contra Proclum (ed. Hu- 
go Rabe, Lipsiae 1899; On the Eternity of 
the World against Proclus [De aeternitate 
mundi contra Proclumj, ed. H. Rabe, Le- 
ipzig 1899; Against Proclus’s “On the eter- 
nity of the world, 1-5” [De aeternitate 
mundi contra Proclum), trc. Michael Sha- 
re, New York 2005; Against Proclus’s “On 
the eternity of the world, 6-8”, trc. Micha- 
el Share, New York 2005; Against Proc- 
lus’s “On the eternity of the world, 12-18”, 
trc. James Wilberding, New York 2006). 2. 
On the Eternity of the World against 
Aristotle (De aeternitate mundi contra 
Aristotelem, Philoponus against Aristotle 
on the Eternity of the World, trc. C. Wild- 
berg, London 1987). 3. On Aristotle's on 
Generation and Corruption (ed. H. Vitel- 
li, Berlin 1897; Johannes Philoponus com- 
mentaria in libros de generatione et cor- 
ruptione Aristotelis, trc. Hieronymus Bago- 
linus, Venedig 1558 [?]; Stuttgart 2004). 
Ammonius'un notlarından hareketle Aris- 
to'nun Kitâbü'-Hayevân'ına yapılan şerh- 
tir. 4. On Aristotle's on the Soul (ed. M. 
Hayduck, Berlin 1897; Commentaire sur 
le “de Anima” d'Aristote [par] Jean Philo- 
pon, ed. G. Verbeke, Paris 1966; On Aris- 
totle on the intellect [De anima 3.4-8], trc. 
William Charlton — Fernand Bossier, New 
York 1991; On Aristotle’s “On the soul 3.9- 
13”, trc. William Charlton, New York 2000; 
On Aristotle’s “On the soul 2.1-6”, trc. Wil- 
liam Charlton, New York 2005; On Aris- 
totle’s “On the soul 2.7-12”, trc. William 
Charlton, New York 2005). 5. On Aristot- 
le's Categories (ed. A. Busse, Berlin 1898). 
Aristo'nun Kitâbü'I-Makülât adlı eseri- 


nin şerhidir. Yahyâ en-Nahvi bu şerhe fel- 
sefe öğrencileri için bir giriş eklemiş, bu- 
rada Aristo'nun mantıkla ilgili eserlerini 
giderek karmaşık hale gelen bir muhte- 
va ile tanıtmıştır. 6. On Aristotle's Prior 
Analytics (ed. M. Wallies, Berlin 1905; 
Commentaria annotationes in libros pri- 
orum resolutivorum Aristotelis, trc. Guil- 
lelmus Dorotheus, Venedig 1541 [?]; Stutt- 
gart 1994). 7. On Aristotle's Posterior 
Analytics (ed. M. Wallies, Berlin 1909; 
Commentaria in libros posteriorum Aris- 
totelis, trc. Andreas Gratiolus — Philippus 
Theodosius, Venedig 1542 [?]; Stuttgart 
1995). 8. On Aristotle's Physics (ed. H. 
Vitelli, Berlin 1887-88; Philoponus, On Aris- 
totle’s Physics 2, trc. A. R. Lacey, London 
1993; Philoponus, On Aristotle’s Physics 3, 
trc. M. |. Edwards, London 1994; Philopo- 
nus, On Aristotle's Physics 5 to 8, trc. P. Let- 
tinck, London 1994; On Aristotle's Physics 
5-8, trc. Paul Lettinck— J. O. Urmson, New 
York 1994; On Aristotle's “Physics 1.1-3”, 
trc. Catherine Osborne, New York 2006). 
Yahyâ en-Nahvi'nin felsefi düşüncesinin 
gelişim seyrinde önemli bir çalışma kabul 
edilmektedir. 9. On Aristotle's Meteoro- 
logy (ed. M. Hayduck, Berlin 1901). 10. 
On the Creation of the World (De opi- 
ficio mundi) (ed. W. Reichardt, Leipzig 
1897). 11. On the Contingency of the 
World (De contingentia mundi) (trc. S. 
Pines, “An Arabic summary of a lost work 
of John Philoponus”, Israel Oriental Studi- 
es, II [1972], s. 320-352). 12. Arbiter (Di- 
aetetes), Opuscula monophysitica loan- 
nis Philoponi (Latince'ye trc. A. Sanda, 
Beirut 1930; Johannes Philoponos, Gram- 
matikos von Alexandrien, Almanca'ya trc. 
W. Bohm, Munich-Paderborm-Vienna 1967). 
Eserde monofizit kristoloji anlayışı Yeni 
Eflâtuncu bakış açısıyla ele alınmaktadır. 
13. On the Trinity (De trinitate) (Les frag- 
ments tritheites de Jean Philopon, Fran- 
sızca'ya trc. A. Van Roey, Orientalia Lova- 
niensia Periodica, XI [1980], s. 135-163). 
14. On the Use and Construction of the 
Astrolabe (ed. H. Hase, Bonn-E. Weber, 
1839; Traite de Vastrolabe, Fransızca'ya trc. 
A. P. Segonds — Jean Philopon, Paris 1981; 
The Astrolabes of the World, İngilizce'ye 
trc. H. W. Green, Oxford 1932). 15. On Ni- 
comachus' Introduction to Arithmetic 
(ed. R. Hoche, I-II, Wesel 1864, 1865, III, 
Berlin 1867). 16. On Words with Diffe- 
rent Meanings in Virtue of a Differen- 
ce of Accent (De vocabulis quae diver- 
sum significatum exhibent secundum dif- 
ferentiam accentus) (ed. ve trc. L. W. Daly, 
Philadelphia-American Philosophical So- 
ciety, 1983). Bunlar dışında kaynaklarda 
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Yahyâ en-Nahvi'ye Grek filozofları ve ta- 
biplerine dair bir eser daha nisbet edil- 
mekte (Abdurrahman Bedevi, La transmis- 
sion, s. 36-45), onun Câlinüs'un eserleri 
üzerine çalışmalar yaptığı belirtilmekte- 
dir. Ya'kübi mütercimi İbn Zür'a'ya nis- 
bet edilen Kitâbü Mendfi'i a“2&i'-ha- 
yevân bi-tefsiri Yahyâ en-Nahvi adlı 
eserin (İbnü'n-Nedim, s. 323) Aristo'nun 
De Partibus Animalium adlı kitabına 
Yahyâ en-Nahvi tarafından yapılan şerhin 
tercümesi olabileceği belirtilmektedir (DİA, 
XX, 476). İbnü'n-Nedim, Yahyâ en-Nahvi'- 
nin yukarıdaki eserlerinin çoğunu Arapça 
isimleriyle kaydetmiştir (bk. bibl.; EP (İng. |, 
XI, 251-253). 
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MUSTAFA SİNANOĞLU 


YAHYÂ b. ÖMER el-KİNÂNÎ 


(bk. KİNÂNİ, Yahyâ b. Ömer). j 


YAHYÂ b. SA'DÜN 
(bk. İBN SA'DÜN el-KURTUBİ). aj 


p g. 
YAHYA b. SAID el-ANTAKI 

(bk. ANTÂKÎ, Yahyâ b. Saîd). | 

a ` n A 
YAHYA b. SAID el-ENSARI 
Ebü Said (Ebü Nasr) Yahyâ b. Said 

b. Kays en-Neccâri el-Hazreci el-Ensâri 
(6. 143/760) 
L Hadis âlimi, tâbiî. j 


70 (689) yılından önce doğduğu anlaşıl- 
maktadır. Dedesi Kays b. Amr b. Sehl sa- 
hâbi idi; ondan sabah namazının iki rek'at 
sünneti hakkında bir hadis rivayet edilmiş- 
tir (Ebü Dâvüd, “Tetavvü, 6; Tirmizi, “Şa- 
lât”, 196). Annesi ise ümmüveleddir. Yah- 
yâ b. Said fukahâ-i seb'anın talebelerin- 
dendi ve yaşadığı devrin Medine âlimi di- 
ye bilinirdi. Enes b. Mâlik dışında Sâib b. 
Yezid, Ebü Ümâme b. Sehl gibi sahâbiler- 
den; Said b. Müseyyeb, Zeynelâbidin Ali 
b. Hüseyin, Muhammed b. Abdurrahman 
b. Sevbân, Amre bint Abdurrahman, Ebü 
Seleme b. Abdurrahman b. Avf, İbn Şihâb 
ez-Zühri, A'rec lakabıyla tanınan Abdur- 
rahman b. Hürmüz gibi tâbiilerden hadis 
öğrendi. Kendisinden de yaşça daha bü- 
yük olan İbn Şihâb ez-Zühri ile Hişâm b. 
Urve, Humeyd et-Tavil, Eyyüb es-Sahtiyâ- 
ni, Mâlik b. Enes, İbn İshak, Şu'be b. Hac- 
câc, Süfyân es-Sevri, Hammâd b. Seleme, 
Evzâi, Hammâd b. Zeyd, Abdullah b. Mü- 
bârek, İmam Ebü Yüsuf, Süleyman b. Bi- 
lâl, Süfyân b. Uyeyne, Yahyâ b. Said el-Kat- 
tân ve İbn Cüreyc gibi hadisçiler hadis ri- 
vayetinde bulundu. 


Yahyâ el-Ensâri, Emeviler döneminde 
Velid b. Abdülmelik'in halifeliği zamanın- 
da Vali Yüsuf b. Muhammed es-Sekafi'- 
nin görevlendirmesiyle Medine'de, Abbâ- 
siler döneminde Halife Ebü Ca'fer el-Man- 
sür'un görevlendirmesiyle de Küfe yakın- 
larındaki Hâşimiye'de kadılık yaptı. Onun 
memleketinden çok uzakta kadılık yap- 
mayı kabul etmesinde muhtemelen mad- 
di durumunun iyice bozulması ve büyük 
bir borç yükü altına girmesi etkili olmuş- 
tur. Yahyâ el-Ensâri'nin, Halife Ömer b. 
Abdülaziz'in (717-720) zekât âmili sıfatıy- 
la gittiği Tunus'ta gençlere ders verdiği ve 
oraya yerleştiği belirtilmektedir. Sade ya- 
şamayı tercih eden ve Bağdat kadılığı yap- 
tığı da söylenen Yahyâ'nın son derece tok 


YAHYÂ b. SAİD el-ENSÂRİ 


gözlü olduğu, bir miras dolayısıyla iki defa 
gittiği İfrikıye'den 500 dinarla döndüğü 
ve bu mirası hiçbir yakınlığı bulunmayan 
fakih ve muhaddis Rebiatürre'y ile paylaş- 
tığı söylenmektedir (İbn Sa'd, s. 336). Yah- 
yâ b. Said, kadılık yaptığı Hâşimiye'de 143 
(760) yılında vefat etti, bu tarih 144 (761) 
ve 146 (763) olarak da zikredilmiştir. Yah- 
yâ'nın Adi b. Neccâr oğullarından Ümey- 
me bint Sırma ile evlendiği, bu evlilikten 
Abdülhamid, Abdülaziz ve Emetülhamid 
adlarında üç çocuğunun olduğu belirtil- 
mektedir. 

Yahyâ b. Said hakkında övgü dolu söz- 
ler söylenmiş, hadis ilminde “sika, hüccet 
ve imâm” diye nitelenmiş, döneminde Hi- 
caz bölgesinin en önde gelen muhaddisi 
kabul edilmiş, Eyyüb es-Sahtiyâni de Me- 
dine'de ondan daha fakih birinin bulun- 
madığını söylemiştir. Bağdat kadısı mu- 
haddis Said b. Abdurrahman el-Cumahi, 
Yahyâ b. Said'in Zühri'ye çok benzediğini 
ve bu iki âlimin sünnetin büyük bir kısmı- 
nı kaybolmaktan kurtardığını söylemiştir. 
Ali b. Medini büyük tâbiilerden sonra Me- 
dine'nin en büyük âlimlerinin Zühri, Yah- 
yâ b. Sald, Ebü'z-Zinâd ve Bükeyr b. Eşec 
olduğunu belirtmiştir. İnam Mâlik hoca- 
sı Yahyâ b. Said'in üstün şahsiyetine te- 
mas ederek Irak'a gidenlerin değiştiğini, 
yalnız onun değişmediğini dile getirmiştir. 
Ahmed b. Hanbel de, Yahyâ'yı “insanların 
en güveniliri” diye tanımlamıştır (İbn Ha- 
cer, XI, 223). Yahyâ el-Kattân, hakkında ih- 
tilâf edilmediği gerekçesiyle Yahyâ b. Sa- 
id'i Zühri'den üstün tutmuşsa da Zehebi 
onun Zühri'yi görmediği için bu kanaate 
vardığını söylemiştir (A“'lâmü'n-nübelö”, V, 
474-475). 

Hadis hâfızı Yezid b. Zürey'in belirttiği- 
ne göre Yahyâ talebelerine hadis imlâ et- 
mezdi, onlar da hocalarından dinledikleri 
hadisleri ezberler, ezberlediklerini oradan 
ayrıldıktan sonra yazarlardı. “Ameller ni- 
yetlere göre değerlenir” hadisi Yahyâ b. 
Said'den önce ferd olarak rivayet edilir- 
ken ondan 200 kadar râvinin rivayet et- 
mesiyle meşhur derecesine yükselmiş, 
Zehebi bu hadisi ondan rivayet edenlerin 
listesini vermiştir (a.g.e., V, 476-481). İbn 
Mahled el-Attâr'ın (6. 331/943) düzenledi- 
ği Mâ revâhü'l-ekâbir “an Mâlik b. Enes 
ve Yahyâ el-Enşâri ve İbn Cüreyc adlı 
eserin içinde Yahyâ b. Said el-Ensâri'nin 
rivayet ettiği hadisler de bulunmaktadır; 
söz konusu eserin bir nüshası Dârü'l-kü- 
tübi'z-Zâhiriyye'de kayıtlıdır (Mecmua, nr. 
98/7, vr. 2029-2090). 
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147. 
lal Hayati YILMAZ 


YAHYÂ b. SAİD el-KATTÂN 
(GİLAN Ays Ù aA ) 
Ebü Said Yahyâ b. Said b. Ferruh 


el-Kattân et-Temimi el-Basri 
(6. 198/813) 


L Hadis hâfızı ve ricâl âlimi. 


120 (738) yılının başlarında Basra'da 
dünyaya geldi. Muhtemelen ataları Beni 
Temim kabilesinin âzatlısı olduğu için Te- 
mimi nisbesini almış, ancak hiç kimsenin 
kendisi üzerinde velâ hakkının bulunma- 
dığını söylemiştir (Hatib, Târihu Bağdâd, 
XIV, 136). Pamuk ticareti yaptığından “Kat- 
tân”, şaşı olduğundan “Ahvel” diye anıl- 
mıştır. En çok faydalandığı hocaları yirmi 
yıl boyunca derslerine katıldığını söyledi- 
ği Şu'be b. Haccâc ile Süfyân es-Sevri'dir. 
Evzâî, Hammâd b. Seleme, İbn Ebü Arü- 
be, Mis'ar b. Kidâm, Âsım el-Ahvel, Mâlik 
b. Enes, Hüşeym b. Beşir diğer hocaların- 
dan bazılarıdır. En meşhur talebeleri ise 
onun hadislerin illetlerini tesbit etme yön- 
temini sürdüren Ali b. Medini başta ol- 
mak üzere Yahyâ b. Main, Ahmed b. Han- 
bel, Ebü Hayseme Züheyr b. Harb, İshak 
b. Râhüye ve Abdurrahman b. Bişr'dir. Oğ- 
lu Muhammed ile torunu Ahmed b. Mu- 
hammed de kendisinden hadis öğrenmiş- 
tir. Yahyâ el-Kattân ikindiden sonra mes- 
cidde oturur, talebeleri akşam namazına 
kadar kendisine hadisle ilgili sorular so- 
rardı. Hocalarından Şu'be b. Haccâc, Süf- 
yan es-Sevri ve Süfyân b. Uyeyne ile akranı 
Mu'temir b. Süleyman ve yakın arkadaşı 
Abdurrahman b. Mehdi de ondan rivayet- 
te bulundu. Hadis öğrenmek amacıyla 
Bağdat, Küfe ve Mekke gibi merkezlere 
seyahat etti. Muhtemelen Mekke'ye yap- 
tığı ziyaretler sırasında, çağının âlimlerin- 
den bazılarıyla görüştü. Yahyâ b. Said 12 
Safer 198'de (12 Ekim 813) Basra'da ve- 
fat etti. 

Yahyâ b. Said emirü'l-mü'minin fi'l-ha- 
dis, imâmü'i-muhaddisin, hâfız, sika, me'- 
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mün, hüccet, sebt gibi hadiste en üst mer- 
tebedeki âlimler için kullanılan nitelikler- 
le anılmıştır. Hocası Şu'be b. Haccâc bir ki- 
şiyle ihtilâfa düştüğünde ondan hakem 
olmasını istemiş, Yahyâ da bu olayda ho- 
casının aleyhinde hüküm vermiştir (İbn 
Ebü Hâtim, I, 232-233). Kendilerinden ha- 
dis alınabilecek râviler hakkında titiz öl- 
çüler koyması ve sadece sika râvilerden 
hadis nakletmesi sebebiyle çok sert eleş- 
tirilerde bulunan (müteşeddid) hadis ten- 
kitçileri arasında sayılmıştır. Hadis sa- 
hasında yetkinlikleriyle tanınmayan, riva- 
yetlerinde çok hata yapan bazı zâhid ve 
süfilerden hadis rivayet etme konusunda 
da son derece ihtiyatlı davranmıştır. Ha- 
disleri yazmakla birlikte daha çok ezbe- 
rinden rivayet eder, uzun hadisleri talebe- 
lerinin kitaplarından okur, mâna ile rivaye- 
ti de câiz görüldü. Süfyân es-Sevri onunla 
bir defasında hadis müzakere ettiğinde 
hâfızasına hayran kalmıştır (Zehebi, A“lâ- 
mü'n-nübelö”, IX, 177). Arkadaşlarıyla be- 
raber bir hocadan hadis okuduklarında on- 
lar yazar, Yahyâ ise sadece dinler, evine gi- 
dince dinlediği hadisleri ezberinden kay- 
dederdi (İbn Ebü Hâtim, I, 248). Bununla 
birlikte hâfızasına güvenerek yaptığı bazı 
rivayetlerde yanıldığını itiraf etmiştir (Ha- 
tib, el-Kifâye, s. 220). Ahmed b. Hanbel'e 
göre Yahyâ râvileri en iyi tanıyan, hadis riva- 
yetinde nâdiren hata yapan, rivayetlerinde 
titiz ve çok dikkatli bir hadisçidir. Özellikle 
hadis ricâli hakkındaki derin bilgisi, isnadın 
inceliklerini ve ta'n noktalarını iyi bilmesi 
sebebiyle övgüye lâyık görülmüştür (Ha- 
tib, Târihu Bağdâd, XIV, 138; İbn Receb, 
s. 133), İlelü'l-hadis ile cerh ve ta'dil konu- 
sundaki uzmanlığı da herkes tarafından 
kabul edilmiştir. Hocası Süfyân es-Sevri bir 
defasında muhtemelen onu sınamak için 
tedlis yaparak rivayette bulununca Yahyâ 
bunu hemen farketmiş, Sevri de, “Senin 
gibisini görmedim, hiçbir kusuru kaçır- 
mıyorsun” demiştir (Mizzi, XXXI, 339). İs- 
nadla ilgili geniş bilgisi yanında fıkhü”- 
hadise dair bilgisi sebebiyle de fakih mu- 
haddislerden kabul edilmiştir. Tebeü't-tâ- 
biin dönemi Basra muhaddisleri arasında 
hadis ilminde titizliğiyle öne çıkan Yahyâ 
el-Kattân, Irak bölgesinde hadis usulü il- 
minin temellerini atmış, hadise dair bilgi- 
lerin sistemleşmesine öncülük etmiş, riva- 
yetleri ve râvileri derinlemesine inceleme- 
nin ilk metotlarını ortaya koymuştur (İbn 
Hibbân, VII, 611). Yahyâ b. Said, Basra Kı- 
raat âlimleri arasında da seçkin bir yere 
sahiptir. İlele dair ilk eseri onun yazdığı, 
zayıf râvilerle ilgili bir kitabı (ed-Du'af&) 
ile Kitâbü'-Megâzi adlı bir başka çalış- 


masının olduğu nakledilmekle birlikte gü- 
nümüze ulaşan herhangi bir eserine rast- 
lanmamış, rivayetleri ise Kütüb-i Sitte'- 
de yer almıştır. 

Nesâi Müsnedü hadisi Yahyâ b. Sa“id 
el-Kattân adıyla bir eser yazmış, Ebü Ku- 
reyş el-Kuhistâni onun bazı rivayetlerini 
Hadisü'ş-şüyüh adlı eserinde toplamıştır 
(Necm Abdurrahman Halef, IV, 97). Yah- 
yâ el-Kattân hakkında hazırlanan yüksek 
lisans tezleri arasında İvaz Ateki el-Hâzi- 
mi'nin (Yahyâ b. Sa'id el-Kattân muhad- 
disen ve nâkıden, 1400, Ümmü'l-kurâ Üni- 
versitesi eş-Şerla ve'd-dirâsâtü'l-İslâmiy- 
ye Fakültesi) ve Sa'd Fechân ed-Devseri'- 
nin (Menhecü'lİmâm Yahyâ b. Sa'id el- 
Kattân fi'Lcerh ve't-ta'dil, 2001, Küveyt Üni- 
versitesi eş-Şerla ve'd-dirâsâtü'l-İslâmiy- 
ye Fakültesi) çalışmaları zikredilebilir (Day- 
han, VII (2009), s. 111). 
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lal ERDİNÇ AHATLI 


iğ x A. q 
YAHYA b. SALIH 
(Ey) 

Ebü Zekeriyyâ (Ebü Sâlih) Yahyâ 
b. Sâlih el-Vuhâzi ed-Dımaşki 
6. 222/837) 


Humuslu muhaddis ve fakih. 


137'de (754) Humus'ta doğdu. 147'de 
(764) doğduğuna dair rivayet isabetli gö- 
rülmemiştir. Yemen asıllı Himyer kabile- 
sinden olup sonradan Kuzey Arabistan'a 
yerleşen Cüşem b. Abdüşems oğulların- 
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dan atası Vuhâza'ya (Uhâza) nisbetle Vu- 
hâzi, Humus'ta doğup büyüdüğü için Hım- 
si, sık sık Dımaşk'ta bulunduğu için Dı- 
maşki, bütün Şam bölgesinde şöhreti ya- 
yıldığı için Şâmi nisbeleriyle anılmıştır. Genç 
yaşta tahsile başladığı anlaşılan Yahyâ b. 
Sâlih çeşitli ilim merkezlerinde Said b. Be- 
şir el-Basri, Muâviye b. Sellâm ed-Dımaş- 
ki, Abdurrahman b. Ebü'z-Zinâd, Mâlik b. 
Enes, İsmâil b. Ayyâş, Derâverdi, Muham- 
med b. Hasan eş-Şeybâni, Bakıyye b. Ve- 
lid ve Hammâd b. Şuayb el-Küfi gibi âlim- 
lerden ilim tahsil etti. Mizzi, onun ders 
gördüğü ve kendilerinden rivayette bulun- 
duğu elli yedi hocasının ismini zikreder 
(Tehzibü'-Kemâl, XXXI, 375-377). Yahyâ 
b. Sâlih sık sık Küfe'de bulundu, Ebü Ha- 
nife ile talebelerinin ders halkalarına ka- 
tıldı ve ehl-i re'yin görüşlerini benimsedi. 
Hocası Muhammed b. Hasan eş-Şeybâni'- 
den yakın ilgi gördü ve bir defasında onun- 
la Mekke'den Küfe'ye aynı bineği paylaşa- 
rak seyahat etti (İbn Asâkir, LXIV, 282). Fi- 
kıh ilminde derinleşti ve geniş birikim sa- 
hibi oldu. Bazı konularda kendine has gö- 
rüşleri bulunan Yahyâ b. Sâlih, hadis ilmi 
ve rivayetiyle meşguliyeti meslek edindiği 
halde ehl-i re'ye itibar etmesi yüzünden 
Vekř b. Cerrâh ve diğer muhaddisler ta- 
rafından eleştirilmiştir. Rü'yet konusun- 
da Cehmiyye'nin kurucusu Cehm b. Saf- 
vân ile aynı görüşü benimsemekle suçlan- 
dı. Kevsec diye anılan İshak b. Mansür el- 
Mervezi de onun Mürcii olduğunu ve mez- 
hebinin dâiliğini yaptığını ileri sürmüştür 
(Zehebi, A'lâmü'n-nübelö, X, 456). 

Bu eleştiri ve suçlamalar yüzünden bazı 
kimseler Yahyâ b. Sâlih'in rivayetleri ko- 
nusunda menfi kanaat belirtmiştir. Ah- 
med b. Hanbel'in hadis derlemek ama- 
cıyla Humus'a geldiği, ancak Yahyâ b. Sâ- 
lih'ten hadis almadığı nakledilir. Bununla 
birlikte onun güvenilirliği konusunda olum- 
suz görüş bildirene rastlanmadığı gibi tez- 
kiye ifadeleriyle övülmüştür. Yahyâ b. Ma- 
in, İbn Sâlih'in sika, Ebü Hâtim Muham- 
med b. İdris er-Râzi ve İbn Ebü Hâtim sa- 
dük, Ebü Avâne el-İsferâyini hasenü'l-ha- 
dis bir râvi olduğunu söyler. İbn Adi onu 
Şam bölgesinin güvenilir âlim ve râvilerin- 
den sayar. Ebü Ya'lâ el-Halili ise hadiste 
imam kabul edilen kimselerden rivayette 
bulunduğunu belirtir. Hasan b. Müsâ el- 
Eşyeb, Humus'a kadı tayin edildiğinde ken- 
disine yardımcı olacak güvenilir birini tav- 
siye etmelerini isteyince Yahyâ b. Sâlih 
önerildi. Mizzi'nin kaydettiği elliden fazla 
râvisi ve talebesi arasında Yahyâ b. Main, 
İbrâhim b. Said el-Cevheri, Ahmed b. Sâ- 
lih et-Taberi, Buhâri, Zühli, Ebü Hâtim Mu- 


hammed b. İdris er-Râzi, Fesevi, Ebü Zür'a 
ed-Dımaşki ve Osman b. Said ed-Dârimi 
gibi muhaddisin bulunması ve aleyhinde 
bir şey söylenmemesi onun güvenilirliği 
konusunda tereddüt bulunmadığını gös- 
termektedir. Zehebi de güvenilir oldukları 
halde eleştirilen râvilere dair eserinde Yah- 
yâ'dan da bahseder ve ehl-i re'yin görüş- 
lerini benimsediği için aleyhinde konuşul- 
duğunu söyler (Zikru esmâ”i men tükülli- 
me, s. 196). 


Mu'tezili görüşleri benimsemeyen fu- 
kaha ve ehl-i hadis ulemâsı üzerinde bas- 
kı uygulayan Abbâsi Halifesi Me'mün'un 
Yahyâ b. Sâlih'i Humus'a kadı yapmak için 
davet ettiği nakledilirse de onun bu gö- 
revi kabul edip etmediği bilinmemekte- 
dir. Yahyâ b. Sâlih, İmam Mâlik'in el-Mu- 
vatta”ını kendisinden dinleyerek nakleden 
râvilerden biri olup Nesâi dışında Kütüb-i 
Sitte müelliflerinin hepsi onun rivayetle- 
rine yer vermiştir. Kaynaklarda kendisin- 
den özellikle râvilerin hayatı ve vefat ta- 
rihleriyle ilgili pek çok bilgi nakledilen Yah- 
yâ b. Sâlih Humus'ta vefat etti. Onun ri- 
vayetlerinden oluşan bir cüz, Ebü Müs- 
hirin Nüshatü Ebi Müshir adıyla bilinen 
cüzü içinde diğer birkaç muhaddisin riva- 
yetleriyle birlikte günümüze intikal etmiş- 
tir. Bu cüz Ebü Müshir'in eseri yanında 
(Nüshatü Ebi Müshir, nşr. Mecdi Fethi 
es-Seyyid, Tanta 1410/1989; Yahyâ b. Sâ- 
lihin nüshası için bk. s. 51-70) Ebü Amr 
İbn Mende'nin el-Fevâid (nşr. Hallâf Mah- 
müd Abdüssemi', Beyrut 1423/2002, I, 
107-129; Yahyâ b. Sâlih'in nüshası için bk. 
I, 121-128) adlı derlemesi içinde de ya- 
yımlanmıştır. Yahyâ b. Sâlih, senedinde 
kendisinin yer aldığı kırk bir rivayet içe- 
ren bu nüshadaki hadislerin büyük bir kıs- 
mını hocası Hammâd b. Şuayb el-Küfi'den 
nakletmiştir. 
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lal MEHMET EFENDİOĞLU 


YAHYÂ b. SELLÂM 


A x z] 
YAHYA b. SELLAM 


(pie a) 
Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Sellâm 


b. Ebi Sa'lebe et-Teymi 
(6. 200/815) 


Kuzey Afrika ve Endülüs'te kendisine 
L ilk Kur'an tefsiri nisbet edilen âlim. j 


124 (742) yılında Küfe'de doğdu. Kay- 
naklarda hayatından ziyade menkıbelerine 
yer verilir. Oğlu Muhammed'den nakledi- 
len bir rivayete göre (İbn Nâci, I, 240) öğ- 
renimine Küfe'de başladı. Babasının Bas- 
ra'ya göç etmesi üzerine tahsiline bu şe- 
hirde devam etti. Hasan-ı Basri'nin talebe- 
lerinden kıraat dersi aldı; daha sonra ha- 
dis ilmi ve hadis rivayeti üzerinde durdu. 
Dönemindeki kültür merkezlerini dolaşa- 
rak birçok âlimle görüştü. Ardından hadis 
râvileri arasında onun da adı zikredilmeye 
başlandı. 182'de (798) ticaret maksadıyla 
Mısır üzerinden Kuzey Afrika'nın ilim ve 
ticaret merkezi olan Kayrevan'a gitti. Kay- 
revan Ulucamii'nde tefsir dersleri verdi, 
tefsirini burada yazdı. Kayrevan halkı ken- 
disine büyük ilgi gösterdi. Kısa bir müddet 
sonra çevresinde ilim halkaları oluşmaya 
başladı. Kayrevan'ın Abbösi valileri Muham- 
med b. Mukâtil el-Akki, İbrâhim b. Ağleb 
ve oğlu Ebü'l-Abbas Abdullah b. İbrâhim 
döneminde bu şehirde yaşadı. Vali İbrâ- 
him, Yahyâ'nın Mısır'dan dostu olan Leys 
b. Sa'd'ın talebesiydi; bu sebeple ona çok 
itibar etti (Ebü'l-Arab, s. 35; Ebü Bekir el- 
Mâliki, I, 141; İbn Ebü'd-Dıyâf, 1, 98-99). 

Yahyâ b. Sellâm'ın güçlü bir hâfızaya sa- 
hip bulunduğuna dair pek çok rivayet var- 
dır. Ebü'l-Arab'ın naklettiği bir habere gö- 
re torunu dedesinin duyduğu her şeyi ez- 
berlediğini, hatta şarkı söylenen bir yer- 
den geçerken şarkının hâfızasına yer et- 
memesi için kulaklarını tıkadığını söyler 
(Tabakâtü ‘ulemi İfrikıyye, s. 37). Mür- 
cie'den olduğuna dair dedikodu çıkınca 
bunu kesinlikle reddetmiş, bu söylentiler 
kendisini yakından tanıyanlarca da yalan- 
lanmıştır. Kayrevan Kadısı İsâ b. Miskin'e 
Yahyâ ile ilgili görüşü sorulduğunda, “Hak- 
kında dedikodu yapıldı, fakat Allah'a ye- 
min ederim ki o bizden daha hayırlı idi” 
demiştir. Yahyâ b. Sellâm'a Mürciilik isnat 
edilmesinin asıl sebebi, odönemdeki yay- 
gın mezhep taassubu, onun aslen Iraklı ol- 
ması ve bazı Kayrevanlılar tarafından bir 
yabancı gibi görülmesidir. Bununla birlik- 
te Kuzey Afrikalılar onu güvenilir bir âlim 
olarak tanımışlardır. Yahyâ b. Sellâm, Irak 
tan Kuzey Afrika'ya kadar uzanan coğraf- 
yada yirmi dördü tâbiinden olmak üzere 
360'tan fazla âlimle görüştü (Ebü Bekir 
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YAHYÂ b. SELLÂM 


el-Mâliki, I, 122). Bunlar arasında oğlu Mu- 
hammed, Hasan b. Dinâr, Hammâd b. 
Seleme, Hemmâm b. Yahyâ, İbn Ebü Arü- 
be, Bühlül b. Râşid, İbn Ferrüh, İbn Lehia 
gibi âlimler yer alır. Asbağ b. Ferrüh, Ebü 
Dâvüd Ahmed b. Müsâ b. Cerir ve daha 
pek çok Afrikalı âlim ondan rivayette bu- 
lundu. Yahyâ b. Sellâm, oğlu Muhammed 
le birlikte Trablus ve Mısır yoluyla gittiği 
hac dönüşü sırasında Mısır'da hastalandı, 
200 (815) yılının Safer (Eylül) ayı başların- 
da Fustat'ta vefat etti ve Mukattam mev- 
kiinde Kayrevanlı muhaddis İbn Ferrüh'un 
kabri yanına defnedildi. 


Eserleri. 1. Tefsiru Yahyâ b. Sellâm 
(nşr. Hind Şelebi, 1-11, Beyrut 1425/2004). 
Eserden bazı parçalar günümüzde Tunus” 
ta olup bunlar tam bir Kur'an tefsiri mey- 
dana getirecek durumda değildir. Bunun- 
la birlikte mevcut kısımlar müellifin tef- 
sirdeki metodunu belirlemeye yeterlidir. 
Eser genelde öncekilerin nakli tefsirlerine 
benzerse de Yahyâ b. Sellâm kendinden 
sonrakilere yeni metotlar verebilecek ba- 
zı tecrübelere girişmiştir. Bu dağınık tef- 
sir rivayetleri ya oğlu Muhammed veya Ebü 
Dâvüd Ahmed b. Müsâ b. Cerir (6. 244/ 
858) tarafından nakledilmiş, Muhammed 
babasının tefsirine bazı ilâveler yapmış- 
tır. Endülüslü İbn Ebü Zemenin bu tefsiri 
ihtisar etmiş (Tefsirü'-Kur'âni'(“aziz, nşr. 
Ebü Abdullah Hüseyin b. Ukkâşe— M. Mus- 
tafa el-Kenz, Kahire 1423/2002), Ebü'I-Mu- 
tarrif el-Kanâzii diye bilinen Abdurrahman 
b. Mervân el-Kurtubi'nin de eseri ihtisar 
ettiği belirtilmiştir. 2. et-Teşârif: Tefsi- 
rü'-Kur'ân mimme'ştebehet esmâ'ü- 
hü ve taşarrafet me’ânîh. Kur'ân-ı Ke- 
rim'in 115 kelimesinin vecihlerinin göste- 
rildiği eser Hind Şelebi tarafından neşre- 
dilmiştir (bk. bibl). Nâşir eserin baş tara- 
fına vücüh ve nezâire dair geniş bir tarih- 
çe koymuştur. Eserin, Yahyâ b. Sellâm'ın 
torunu Yahyâ b. Muhammed'e ait oldu- 
ğuna dair kayıtlar varsa da Hind Şelebi, 
Yahyâ b. Sellâm'ın tefsiriyle yaptığı karşı- 
laştırmalara dayanarak bunun torun Yah- 
yâ'ya değil dede Yahyâ'ya aidiyetini ispat- 
lamaya çalışmıştır. Kaynaklarda Yahyâ'nın 
hadise dair Kitâbü'1-Câmi", İhtiyâr fi'L 
kır&'ât min tariki'l-âsâr ve fıkıhla ilgili 
Kitâbü'1-Eşribe adlı üç eserinin daha bu- 
lunduğu zikredilmektedir. 
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YAHYA-yı ŞIRVANI 
(lgh she ) 
Seyyid Cemâlüddin Yahyâ 
b. Seyyid Bahâiddin eş-Şirvâni 
(6. 870/1466) 


Halvetiyye tarikatının ikinci kurucusu, 


ie süfi müellif. E 


XIV. yüzyılın sonlarında Şirvanşahlar'ın 
başşehri Şamahı'da doğdu. Şirvâni nisbe- 
si yanında hayatının önemli bir kısmını ge- 
çirip vefat ettiği Bakü'ye nisbetle Baküvi 
diye de anılır. Soyu İmam Müsâ el-Kâzım'a 
dayanır. Babası Seyyid Bahâeddin ve ata- 
ları, Şirvanşahlar Devleti'nde nakibüleşraf- 
lık vazifesini üstlenmişlerdir. Yahyâ-yı Şir- 
vâni tahsilini çocukluk ve gençlik yıllarını 
geçirdiği Şamahı'da Şemseddin Ahsikesi, 
Kutbüddin es-Serabi ve Mevlânâ Tâced- 
din gibi âlimlerin yanında tamamladı. Bu 
sırada gördüğü bir rüya üzerine Şamahı'- 
da faaliyet gösteren Halveti şeyhi Sadred- 
din-i Hiyâvi'ye intisap etti. Şeyh Sadreddin, 
vefatından sonra yerine Yahyâ-yı Şirvâni'- 
nin geçmesini vasiyet ettiği halde müridle- 
ri onun çok genç olduğu gerekçesiyle Sad- 
reddin'in damadı Pirzâde'nin etrafında top- 
landılar. Bunun üzerine Seyyid Yahyâ, Şa- 
mahı'dan ayrılmaya karar verdi. O sırada 
Şirvanşahlar Devleti'nin başında bulunan 
ve merkezi Bakü'ye taşıyan Sultan Halil 
(Halilullan Han), Yahyâ'yı yeni başşehre da- 
vet etti ve burada inşa ettirdiği sarayın ya- 
kınındaki Keykubad Mescidi'ni ona tahsis 
etti. Böylece Halvetiyye'nin İslâm dünyasın- 


Yahyâ-yı Şirvâni'nin Şirvanşahlar Sarayı'nın arka avlusundaki 
ürbesi 


da yayılmasına kaynaklık edecek en önem- 
li hankah onunla birlikte faaliyete geçmiş 
oldu. Seyyid Yahyâ'nın Bakü'de kırk yıldan 
fazla şeyhlik yaptığına dair rivayet (Meh- 
med Nazmi Efendi, vr. 8?) doğru ise onun 
Bakü'ye gelişi 1420'den hemen sonra ol- 
malıdır. Kaynaklarda Seyyid Yahyâ'nın ve- 
fatıyla ilgili 862 (1458), 867, 868 ve 869 
(1465) gibi farklı tarihler verilmektedir. 
Bununla birlikte onun vefatının Sultan Ha- 
lil'in vefatından dokuz ay sonra gerçekleş- 
tiği belirtilmiştir (Lâmif, s. 575; Taşköpri- 
zâde, s. 272). Süyüti, Sultan Halil'in ölüm 
tarihini 869 (Nazmü”-ikyân, s. 110), İbn 
İyâs da Zilhicce 869 (Temmuz-Ağustos 1465) 
(Bedâ”“u'z-zühür, Il, 431) şeklinde kaydet- 
tiğine göre Seyyid Yahyâ 870 senesinin Ra- 
mazan ayında (Nisan-Mayıs 1466) vefat 
etmiş olmalıdır. Kabri Keykubad Mesci- 
di'nin kıble tarafında inşa edilen sekizgen 
planlı türbe içerisindedir. Bu türbe günü- 
müze kadar gelmiş olup halen Şirvanşah- 
lar Saray Müzesi dahilinde bulunmakta- 
dır. Seyyid Yahyâ'nın hankahı Safeviler'in 
1501'de Bakü'yü zaptetmesi esnasında 
tahrip edilmişse de Sultan III. Murad za- 
manında Şirvan'ın Osmanlılar tarafından 
fethinin ardından Özdemiroğlu Osman Pa- 
şa burayı tamir ettirip girişine bir taçka- 
pi yaptırmıştır. Şirvan mimari üslübunda- 
ki bu kapı halen ayakta olup Murad kapı- 
sı ve Şark darvazası adıyla anılmaktadır. 
Mescid, 1918'de Bolşevikler ve Ermeni- 
lerin müslümanlara yönelik katliamları sı- 
rasında yakılmış, daha sonra etrafındaki 
kabirlerle birlikte ortadan kaldırılmıştır. 
Yahyâ-yı Şirvâni'nin tarikat silsilesi Sad- 
reddin-i Hiyâvi, Hacı İzzeddin Türkmâni, 
Ahi Mirem Halveti vasıtasıyla Halvetiyye'- 
nin kurucusu Ömer el-Halveti'ye ulaşır. 
Halvetiyye'de yedi isimle uygulanmakta 
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olan zikre beş isim daha ekleyerek on iki 
isimle zikir yaptırması, Virdü's-settâr di- 
ye bilinen evrâdı tertip etmesi, halvet ve 
zikir âdâbıyla ilgili yenilikler yapması dola- 
yısıyla tarikatta ikinci pir (pir-i sâni) olarak 
kabul edilmiştir. Onun riyâzete çok önem 
verdiği, yaz aylarında sahraya çıkarak hal- 
vet ve ibadetle meşgul olduğu, savm-ı vi- 
sâl yaptığı nakledilir. O dönemde Azerbay- 
can muhitinde gelişen Bâtınilik hareketine 
karşı Ehl-i sünnet inancını savunan Sey- 
yid Yahyâ'nın ardından şeyhlik makamına 
büyük oğlu Şeyh Fethullah geçmiştir (6. 
871/1467). Nefehât Tercümesi'nde ise 
(s. 576) Seyyid Yahyâ'dan sonra posta ha- 
lifelerinden Pir Şükrullah'ın oturduğu, bu 
makama kendisinin geçmesi gerektiğini 
söyleyen şeyhin ortanca oğlu ile araların- 
da ihtilâf çıktığı belirtilmektedir. Bu olaya 
temas eden Hulvi, Seyyid Yahyâ'nın ma- 
kamını halifelerinden Pir Şükrullah'a vasi- 
yet ettiğini kaydeder (Lemezât-ı Hulviyye, 
vr. 1944). Öte yandan Hulvi, şeyhin maka- 
mına Pir Muhammed Bahâeddin Erzincâ- 
ni ya da Dede Ömer Rüşeni'nin oturduğu- 
na dair rivayetler bulunduğunu da söyler. 
Seyyid Yahyâ'nın küçük oğlu Şeyh Nasrul- 
lah, Kırım hanının daveti üzerine Kırım'a 
giderek burada hem nakibüleşraflık gö- 
revini üstlenmiş hem de tarikat faaliyet- 
lerini sürdürmüştür. Halvetilik, Kırım ve ci- 
varında ilk defa onun vasıtasıyla yayılmış- 
tır (Hasan Kırımi, vr. 24). Seyyid Yahyâ'nın, 
sayısının 10.000'e ulaştığı belirtilen mürid- 
lerinden 360'ına hilâfet verdiği kaydedilir. 
Halvetiyye'nin İslâm dünyasında geniş bir 
coğrafyaya yayılması bu halifeleri vasıta- 
sıyla gerçekleşmiştir. Çoğu Anadolulu olan 


halifelerinden bazıları şunlardır: Ali Alâ- 
eddin Rümi, Muhammed Bahâeddin Er- 
zincâni, Dede Ömer Rüşeni, Habib Kara- 
mâni, Afyonlu Pir Şükrullah, Yüsuf Ziyâ- 
eddin Müsküri, Seyyid Ahmed Sünneti. 
Eserleri. Yahyâ-yı Şirvâni Arapça, Fars- 
ça, Türkçe manzum ve mensur eserler ka- 
leme almış, şiirlerinde “Seyyid” mahlasını 
kullanmıştır. 1. Virdü's-settâr (Vird-i Yah- 
yâ, Vird-i Halvetiyye) (Süleymaniye Ktp., 
Hamidiye, nr. 842/2; Lala İsmâil, nr. 727/ 
5). Halvetiyye tarikatının bütün şubelerin- 
de günlük evrâd olarak okunur. Ahsen 
Batur (Esrârü't-tâlibin ve Vird-i Settâr Ter- 
cümesi, İstanbul, ts.) ve Hasan Almaz'ın 
(aş.bk.) Türkçe'ye çevirdiği eserin metni 
de bu çalışmalarda neşredilmiştir. Eseri 
Şah Veliyyullah Ayıntâbi, Tireli Kara Çele- 
bi, Ömer Fuâdi, Şemseddin Halveti, Müs- 
takimzâde Süleyman Sâdeddin, Prizrenli 
Markalaçzâde Süleyman ve Haririzâde Ke- 
mâleddin şerhetmiştir. Bunlardan Mar- 
kalaçzâde ile (nşr. Alaattin Yayıntaş, İs- 
tanbul 1988) Haririzâde'nin (Fethu'Lkesrâr 
Şerh-i Virdü's-settâr, İstanbul 1287) şerh- 
leri basılmıştır. 2. Şifâü'l-esrâr. Yahyâ-yı 
Şirvâni'nin tek Türkçe eseri olup aynı za- 
manda Azerbaycan sahasında yazılan ilk 
tasavvufi kitaptır (Süleymaniye Ktp., Ha- 
cı Mahmud Efendi, nr. 2283). Eserde ta- 
savvufi meseleler Kur'an ve hadislerden 
delillerle anlatılmış, bu arada tasavvuf bü- 
yüklerinin sözlerine de yer verilmiştir. Sa- 
deleştirilerek Azerbaycan'da ve Türkiye'- 
de yayımlanan eserin esas metni Meh- 
met Rıhtım tarafından neşredilmiştir (Şi- 
fâ alesrâr /Süfiliğin Sırları), Bakü 2010). 
3. Keşfü'1-kulüb. Sultan Halil'e ithaf edi- 
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YAHYÂ-yı ŞİRVÂNİ 


len bu Farsça eserde akıl, kalp, ruh ve ne- 
fis konuları ele alınmıştır (Nuruosmaniye 
Ktp., nr. 4904/1; Hacı Selim Ağa Ktp., Ke- 
mankeş, nr. 49/7). 4. Âdâbü'i-vudü? ve'ş- 
şalât (Esrârü'-vugdi”). Eserde abdest ve 
namazın tasavvufi açıdan sırları üzerinde 
de durulmuştur (Hacı Selim Ağa Ktp., Ke- 
mankeş, nr. 49; Manisa Murâdiye Ktp., nr. 
2906/2). Yahyâ-yı Şirvâni'nin Kitâbü'1-Vu- 
gü” isimli bir başka eseri daha vardır (İs- 
tanbul Belediyesi Atatürk Kitaplığı, Os- 
man Nuri Ergin, nr. 1683) ve bu iki eserin 
muhtevası birbirinden farklıdır. 5. Mekâ- 
rim-i Ahlâk (Ahlâk-ı Mahmüde) (İÜ Ktp., 
AY, nr. 3671). 6. Makâmât (Heft Makâm). 
Eserde seyrüsülükün yedi makamı anla- 
tılmıştır (Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, FY, 
nr. 1044/2). 7. Atvârü'I-kalb. 772 beyit- 
ten oluşan eserde kalbin tasavvufi mâna- 
sı ve yedi farklı tavrı açıklanmıştır (Nuru- 
osmaniye Ktp., nr. 4904). Müellifin Şerh-i 
Merâtib-i Esrârü'-kulüb (Heft Vâdi) adlı 
bir eseri daha vardır (Nuruosmaniye Ktp., 
nr. 4904). Kalbin aşk, mârifet, istiğna, tev- 
hid, hayret ve fakr hallerinden bahseden 
bu eserin Ayper Selim (Öcal) tarafından ha- 
zırlanan yüksek lisans çalışmasında edis- 
yon kritiği yapılmıştır (1989, İÜ Sosyal Bi- 
limler Enstitüsü). 8. Beyânü'1-ilm (“İlm-i 
Ledünni). 550 beyitten meydana gelen 
eserde mârifet ve zikir konuları üzerinde 
durulmuştur (İÜ Ktp., FY, nr. 1127; Nuru- 
osmaniye Ktp., nr. 4904/9). 9. Menâzilü'l- 
“âşıkin (Çihil Menâzil-i Heft İklim). 1797 
beyit olup Ebü Said-i Ebü'l-Hayr'ın Makâ- 
mât-ı Erba'in'inin yorumu niteliğindedir 
(Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 1742/1; 

Nuruosmaniye Ktp., nr. 4904/2). 10. Şerh-i 
Sw'âlât-ı Gülşen-i Esrâr. Mahmud Şe- 
büsteri'nin Gülşen-i Râz adlı mesnevisi- 
nin kısa bir şerhidir (Millet Ktp., Ali Emiri 
Efendi, FY, nr. 1044/5; Nuruosmaniye Ktp., 
nr. 4904/7). 11. Gazeliyyât. İlâhi aşk ko- 
nusunda Farsça on beş gazelden ibaret- 
tir (Nuruosmaniye Ktp., nr. 4904; Manisa 
Murâdiye Ktp., nr. 2906/12). Yahyâ-yı Şir- 
vâni'nin kaynaklarda adı geçen diğer eser- 
leri de şunlardır: Rumüzü'lL-işârât (Te'vi- 
lü ve tefsiru “İhdine'ş-şırâta'-müstakim”), 
Şerh-i Esmâ?-i Semâniyye, Risâle fi şa- 
lâti'n-nebi, Taşarrufât-ı Mükâşefât, Mi“- 
yâr-ı Tarikat, Menâkıb-ı Emirü'I-mü?- 
minin “Ali kerremallâhu vecheh, Kıs- 
sa-i Manşür. Müellifin eserlerinden Vir- 
dü's-settâr, Keşfü'Lkulüb, Esrârü'I-vu- 
gü”, Rumüzü'l-işârât, Menâzilü'l-âşı- 
kin, Şerh-i Merâtib-i Esrârü'l-kulüb, 
Şerh-i Esmâ”-i Semâniyye, Şerh-i Su”â- 
lât-ı Gülşen-i Esrâr, Atvârü'I-kalb, Be- 
yânü'l-ilm, Risâle fi şalâti'n-nebi, Me- 
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Hasan Paşa Ktp., 
nr. 19, hk. 2101) 


nâkıb-ı Emirü'l-mü”minin “Ali kerre- 
mallâhu vecheh ve Gazeliyyât Hasan 
Almaz tarafından Türkçe'ye çevrilmiştir 
(Bakü'den Anadolu'ya Yansıyan Işık Hal- 
veli Pir Seyyid Yahyâ Şirvâni Hayatı ve 
Eserleri, Ankara 2007). Mehmet Rıhtım'ın 
Yahyâ-yı Şirvâni'nin hayatı ve eserlerine 
dair yaptığı bir inceleme Azerbaycan Türk- 
çesi'yle yayımlanmıştır (bk. bibl.). Yahyâ- 
yı Şirvâni'ye nisbet edilen Esrârü'f-tâli- 
bin benzer adlarla Abdülkâdir-i Geylâni 
(Sırrü'l-esrâr), Ali Semerkandi ve Yüsuf 
Gürâni'ye de izâfe edilmiştir. Ancak bu 
eserin Seyyid Yahyâ'nın halifesi Yüsuf Zi- 
yâeddin Müsküri'ye ait olması kuvvetle 


muhtemeldir. 
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YAHYÂ TEVFİK EFENDİ 
(6. 1205/1791) 


Osmanlı şeyhülislâmı. 


L wi 


1128'de (1716) İstanbul'da doğdu. Ba- 
bası müderris Eyüp Efendi'dir. İlk eğitimi- 
ni babasından ve onun muhitindeki hoca- 
lardan aldı. 1149'da (1736) ruüs imtihanı- 
nı kazanarak çeşitli medreselerde müder- 
rislik yaptı. 1180'den (1767) itibaren kadı- 
lık mesleğine geçti. Önce Selânik, ardın- 
dan Şam (1187/1773) ve Mekke (1192/ 
1778) kadılığında bulundu. 1199'da (1785) 
İstanbul pâyesini, ertesi yıl Anadolu kazas- 
kerliği pâyesini aldı, 1201'de (1787) Rume- 
li kazaskerliği pâyesine nâil oldu. 28 Re- 
biülevvel 1202'de (7 Ocak 1788) fiilen Ru- 
meli kazaskerliğine getirildiyse de bu gö- 
revde üç ay kalabildi. Ertesi yıl III. Selim'in 
tahta çıkışından hemen sonra 20 Receb 
1203'te (16 Nisan 1789) tekrar Rumeli ka- 
zaskerliğine tayin edildi. Cülüs münasebe- 
tiyle düşürdüğü biri Arapça, diğeri Türk- 
çe iki tarih padişah tarafından memnuni- 
yetle karşılandı. Ancak III. Selim yapmayı 
düşündüğü reformlar için şeyhülislâmlık 
makamına Hamidizâde Mustafa Efendi'yi 


getirdi. Muhtemelen, yeni şeyhülislâmın 
mâzul ulemâyı İstanbul dışındaki arpalık- 
larına gönderme kararına muhalefet et- 
tiği için 28 Muharrem 1204'te (18 Ekim 
1789) görevinden alındı; 28 Cemâziyelâ- 
hir 1204'te (15 Mart 1790) nakibüleşraflı- 
ğa tayin edildi. 

Hamidizâde Mustafa Efendi'nin ulemâ- 
ya yönelik ıslahat faaliyetleri büyük tepki- 
ye yol açınca IlI. Selim onu azledip yerine 
reisülulemâ ve nakibüleşraf Seyyid Yahyâ 
Tevfik Efendi'yi getirdi (8 Receb 1205 / 13 
Mart 1791). Bazı kaynaklarda Tevfik Efen- 
di'nin şeyhülislâm olmayı çok arzu ettiği, 
hatta yakınlarına, “Bir gün de olsa şeyhü- 
lislâmlık yapmadan Allah canımı almasın” 
dediği rivayet edilir. 111. Selim'in ona yolla- 
dığı hatt-ı hümâyunda daha önce ilmiye 
mesleği için uygulanan nizama aykırı dav- 
ranmamasını, şer'i hukuktan ayrılmama- 
sını, sürgüne gönderilenleri geri getirme- 
ye teşebbüs etmemesini tembih etmiş- 
ti. Aslında IlI. Selim onu daha uygun birini 
buluncaya kadar bu makama getirmişti. 
Yahyâ Tevfik Efendi şeyhülislâm oluşun- 
dan on üç gün sonra vefat etti (22 Receb 
1205 / 27 Mart 1791), Fatih'te Küçük Ka- 
raman'da yaptırdığı medreseye defnedil- 
di (Cevdet, V, 111-112). Ölümüne, “Câh-ı 
İftâdan geçip Yahyâ Efendi gitti vâh” mıs- 
ral tarih düşürülmüştür. 

Uşşâkizâde Seyyid İbrâhim Efendi'nin 
damadı olan Yahyâ Efendi'nin matemati- 
ğe ve kimyaya merakı vardı, bu alanda çe- 
şitli çalışmalar yaptırdığı belirtilir. Türk- 
çe, Arapça, Farsça şiirler kaleme almıştır. 
İran ve Osmanlı şairlerinden seçtiği be- 
yitleri içeren Müntehab adlı bir derleme- 
si Topkapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'n- 
dedir (Hazine, nr. 344). İstanbul Sirkeci'- 


Yahyâ Tevfik Efendi'nin bir fetvası (İlmiyye Salnâmesi, s. 
564) 
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de I. Abdülhamid'in 1195'te (1781) inşa 
ettirdiği medresenin kitâbe metni Tevfik 
Efendi'ye aittir: “Binde bir ancak düşer 
Tevfik ana târih-i tam / Ehl-i ilme medrese 
yaptırdı Şeh Abdülhamid” (Kütükoğlu, s. 
52). Yahyâ Tevfik Efendi'nin Fatih'te yap- 
tırdığı medrese geniş bir avlu içinde on se- 
kiz oda ve bir dershaneyi ihtiva etmekte- 
dir (Taylesanizâde Hâfız Abdullah Efendi 
Tarihi, s. 336-337). Medresenin zengin bir 
kütüphanesi bulunmaktaydı. Yahyâ Efen- 
di'nin torunu Rumeli Kazaskeri İsmâil Efen- 
di bütün kitaplarını 1824'te buraya vak- 
fetmiştir (Erünsal, s. 284). Bu medrese 
1918 Fatih yangınında yanmıştır (Kütükoğ- 
lu, s. 229-230). Bir süre Râgıb Paşa Kütüp- 
hanesi'nde muhafaza edilen kütüphane 
Cumhuriyet'ten sonra Süleymaniye Kütüp- 
hanesi'ne nakledilmiştir. 
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YAHYÂ b. YAHYÂ el-LEYSÎ 
Ebü Muhammed Yahyâ b. Yahyâ b. Kesir 
el-Leysi el-Masmüdi el-Kurtubi 
(6. 234/849) 
Mâliki mezhebinin 
Endülüs'te yayılmasını sağlayan 


fakih, e/-Muvatta” râvisi. À 


150 (767) yılı civarında doğdu. Endü- 
lüs'ün fethi sırasında Fas'ın (Mağrib-i Ak- 
sâ) kuzeybatısındaki Tanca şehrinden ge- 
lip Kurtuba'ya (Cordoba) yerleşen Berberi 
asıllı Masmüde kabilesinden Ebü İsâ aile- 
sine (Beni Ebü İsâ) mensuptur. Dedesi Ke- 
sir b. Vislâs (Vislâsen), Târık b. Ziyâd'ın as- 
kerleri arasında İspanya'nın fethine katıl- 
mış ve Arap asıllı Kinâne kabilesinden Be- 
ni Leys'in mevlâsı olmuştur. Babası Yahyâ, 
Endülüs Emevi Devleti'nin kurucusu Ab- 
durrahman b. Muâviye'nin hizmetinde bu- 
lunmuş, daha sonra Ceziretülhadrâ (Al- 
geciras) ve Şezüne (Sidonia, Sedona) valiliği 
yapmıştır. Aileye adını veren Ebü İsâ kün- 
yesinin dedesine ya da babasına aidiyeti 
hususunda farklı rivayetler vardır. 


Yahyâ, Emevi hânedanına yakın bir as- 
ker ve bürokrat ailesine mensup olmakla 
birlikte dini ilimlere ilgi duydu ve Kurtu- 
ba'da İmam Mâlik'in öğrencisi Ziyâd Şeb- 
tün'un derslerine katıldı. Ondan Mâlik'in 
el-Muvatta'ını dinledi, fıkhi görüşlerini 
öğrendi ve kısa zamanda en gözde tale- 
besi oldu. Ayrıca Mâlik'in ilk nesil Endü- 
lüslü talebelerinden Ebü Osman Said b. 
Ebü Hind ve Yahyâ b. Mudar el-Kaysi'ye de 
öğrencilik yaptı. Daha sonra hocası Şeb- 
tün'un teşvikiyle, varlıklı ailesinden yardım 
almadan onun sağladığı mali destekle Do- 
ğu'ya ilim yolculuğuna çıktı. Mâlik b. Enes, 
Süfyân b. Uyeyne, Leys b. Sa'd, İbnü'l-Kâ- 
sım, İbn Vehb, Abdullah b. Nâfi' es-Sâiğ ve 
Ebü Damre Enes b. İyâz'dan ders aldı. Ba- 
zı kaynaklarda hocaları arasında kıraat âli- 
mi Nâfi‘ de (6. 169/785) zikredilmekle bir- 
likte (İbnü'l-Faradi, I1, 898; İbn Abdülber 
en-Nemeri, el-İntikö, s. 106; ayrıca bk. Kā- 
di İyâz, Tertibü'l-medârik, IIl, 380) zaman 
bakımından bu mümkün değildir. Yahyâ'- 
nın hangi tarihte Doğu'ya seyahat ettiği 
ve Mâlik ile ne zaman görüştüğü konusun- 
da kaynaklarda farklı bilgiler yer almak- 
tadır. En geç 175 (791) yılında Mâlik ve 
Leys b. Sa'd'dan ders okumuş, daha son- 
ra Endülüs'e dönüp buradan 179'da (795) 
ikinci bir yolculuğa çıkmış ve önce Mısır'a 
gidip İbnü'l-Kâsım ile görüşmüş, ardından 
Medine'ye gidip Mâlik'in cenazesine katıl- 
mış olmalıdır. Bu iki yolculuk arasında En- 
dülüs'e döndüğünde (178/794) Endülüs 
Emiri I. Hişâm tarafından İspanya'nın ku- 
zeyindeki Franklar üzerine gönderilen ve 
Erbüne'ye (Narbonne) kadar ilerleyen or- 
duya katıldı. Bu arada babası vefat etti ve 
Doğu'ya ikinci yolculuğuna onun mirasın- 
dan aldığı payı ile çıktı. 

Doğu seyahatini tamamladıktan sonra 
Endülüs'e döndü ve Kurtuba'nın önde ge- 
len fakihlerinden teşekkül eden, hem kadı- 
lara görüş bildiren hem de yargı kararla- 
rını denetleyen fetva meclisine üye oldu. 
Aynı zamanda Kurtuba Camii'nde ders ver- 
meye başladı. Emir I. Hakem'in yönetimin- 
den rahatsızlık duyan muhalifler arasında 
yer alan Yahyâ, 189'da (805) hükümdarı 
devirmek amacıyla düzenlenen komplo gi- 
rişiminde ya da 202 (818) tarihli Rabaz is- 
yanında rol oynadığı için Kurtuba'yı gizli- 
ce terketmek zorunda kaldı. Zorlu ve teh- 
likeli bir yolculuğun ardından Emevi hâki- 
miyetinin zayıfladığı ve Kurtuba'dan ka- 
çan muhaliflerin sığındığı Tuleytula'ya (To- 
ledo) ulaştı. Muhammed b. Hâris el-Huşe- 
ni, onun burada fazla kalmadığını ve Emir 
I. Hakem'in oğlu Abdurrahman'ın girişi- 
miyle affedilip Kurtuba'ya döndüğünü 


YAHYÂ b. YAHYÂ el-LEYSİ 


kaydeder (Ahbârü'-fukahö”, s. 361). Kâdi 
İyâz'ın verdiği bilgiye göre ise Mâlik b. 
Enes'in öğrencisi olan Tuleytula müftüsü 
Said b. Abdüs el-Cüdey'in himayesine gir- 
miş ve onun aracılığıyla emir tarafından 
affedilmiştir (Tertibü'l-medârik, III, 113). 
Kurtuba'ya döndükten sonra Emir I. Ha- 
kem'in ilgisine mazhar oldu; onun ardın- 
dan tahta geçen ve ulemâ ile çok yakın iliş- 
kiler kuran oğlu Il. Abdurrahman'ın emir- 
liği döneminde Kurtuba'da güçlü bir ilmi 
ve siyasi otorite kazandı. Kurtuba müftü- 
sü İsâ b. Dinâr'ın vefatının (212/828) ardın- 
dan onun yerine getirildi ve fetva mecli- 
sinde en yetkili isim haline geldi. Kendisi- 
ne teklif edilen Kurtuba kadılığı görevini 
kabul etmemekle birlikte emir üzerinde- 
ki etkisi sayesinde kadıların tayin, azil ve 
denetimlerinde mutlak söz sahibiydi. Kur- 
tuba'da onun görüşleri ve kararları tartı- 
şılmazdı. Artık fakihler arasında ve yargı 
çevrelerinde “Yahyâ'nın ekibi”nden (silsi- 
letü Yahyâ) söz edilmeye başlanmış (Mu- 
hammed b. Hâris el-Huşeni, Ahbârü'Lfu- 
kahö”, s. 364), hatta onlar için “şer ekibi” 
(es-silsiletü's-sü”) nitelemesi de yapılmıştır 
(Muhammed b. Hâris el-Huşeni, Kudâtü 
Kurtuba, s. 123). Fakat zamanla Yahyâ'nın 
bu gücünden rahatsız olan Emir II. Abdur- 
rahman, Kurtuba Kadısı Yahyâ b. Ma'- 
mer el-Elhâni'nin de etkisiyle, onun fetva 
ve yargı kurumlarındaki nüfuzunu kırmak 
amacıyla İşbiliyeli Mâliki fakihi İbn Habib 
es-Sülemi'yi Kurtuba'ya çağırıp fetva 
meclisine dahil etti. İbn Habib, Yahyâ'- 
nın fetvalarına genellikle muhalefet etse 
de onun yargı üzerindeki otoritesini fazla 
etkileyemedi. 234 yılı Cemâziyelâhir veya 
Receb ayında (Ocak veya Şubat 849) ve- 
fat eden Yahyâ b. Yahyâ'nın cenazesi da- 
ha sonra pek çok âlimin defnedildiği Beni 
Abbas Kabristanı'nda toprağa verildi. Baş- 
ta oğlu Ubeydullah ve diğer oğlu Yahyâ'nın 
torunu Ebü İsâ Yahyâ b. Abdullah el-Ley- 
si olmak üzere, Yahyâ b. Yahyâ'dan son- 
raki birkaç nesil boyunca Ebü İsâ ailesi 
Kurtuba'nın ilim hayatında ve yargı teş- 
kilâtında etkili olmaya devam etmiştir. 


Kaynaklarda Mâlik b. Enes'in fıkhını En- 
dülüs'e getiren kişi olarak Yahyâ'nın ho- 
cası Şebtün, İbnü'l-Kâsım'ın rivayet ve gö- 
rüşlerini Endülüs'te meşhur eden kişi ola- 
rak da İsâ b. Dinâr zikredilmekle birlikte 
Mâliki mezhebinin Endülüs'te hızla yayıl- 
ması ve resmi mezhep haline gelmesi sü- 
recinde Yahyâ b. Yahyâ'nın fetva ve yargı 
alanındaki otoritesi daha etkin bir rol oy- 
namıştır. İbn Hazm, Yahyâ'nın bu süreçte- 
ki rolünü Ebü Yüsuf'un Hanefi mezhebi- 
nin yayılması sürecindeki rolüne benzetir 
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(el-İhkâm, 1, 576). Zehebi'nin naklettiğine 
göre bu otoritesi sebebiyle Yahyâ'nın öğ- 
rencileri hızla artmış, bu da mezhebin ya- 
yılmasını doğrudan etkilemiştir (A'lâmü'n- 
nübelö, X, 524). Yahyâ'nın çok sayıdaki 
öğrencileri arasında oğlu Ubeydullah, Mu- 
hammed b. Ahmed el-Utbi, Yahyâ b. İbrâ- 
him (İbn Müzeyn), Asbağ b. Halil, Megâmi, 
İbrâhim b. Muhammed b. Bâz, Ebü Vehb 
Abdüla'lâ b. Vehb, Abdullah b. Muham- 
med b. Hâlid b. Mertinil gibi Mâliki fakih- 
lerinin yanı sıra İbn Vaddâh ve Baki' b. Mah- 
led gibi muhaddis-fakihler de vardır. 


İbn Abdülber, Yahyâ'nın şöhretinde ve 
mezhebin yayılmasında onun el-Muvat- 
ta’ rivayet etmesinin tesirine vurgu yapar 
(Kâdi İyâz, Tertibü'l-medârik, III, 381). el- 
Muvatta”, İmam Mâlik'in sağlığında Yah- 
yâ'nın hocası Şebtün ve Gâzi b. Kays ta- 
rafından Kurtuba'da rivayet edilmekle 
birlikte Mâlik'ten e/-Muvatta”ı dinleyip ri- 
vayet eden son Endülüslü âlim Yahyâ b. 
Yahyâ'dır. Yahyâ'nın otoritesine paralel 
olarak el-Muvatta” rivayeti de büyük ilgi 
görmüş, önce Endülüs ve Kuzey Afrika'- 
da, ardından bütün İslâm dünyasında en 
meşhur rivayet haline gelmiş, hatta el- 
Muvatta” denildiğinde genellikle Yahyâ'- 
nın rivayeti anlaşılır olmuştur. Doğu'da 
Kütüb-i Sitte ve diğer meşhur hadis der- 
lemelerinin tasnif edildiği dönemde baş- 
ta Ka'nebi olmak üzere Yahyâ b. Yahyâ el- 
Minkari et-Temimi, Yahyâ b. Abdullah b. 
Bükeyr el-Kureşi ve Ebü Mus'ab ez-Zühri 
gibi Mâlik'in muhaddis öğrencilerinin el- 
Muvatta” rivayetleri tercih edilirken Süyü- 
ti'nin döneminde (X./XVI. yüzyıl) en meş- 
hur rivayet Yahyâ b. Yahyâ el-Leysi riva- 
yetidir (Tenvirü'-havâlik, s. 9-12). Onun 
el-Muvatta” rivayetini sonraki nesillere 
aktaran meşhur râvileri ise oğlu Ubeydul- 
lah ile İbn Vaddâh'tır. Hatta Yahyâ'nın el- 
Muvatta’ rivayetindeki pek çok hatanın 
(vehim ve tashif) İbn Vaddâh tarafından 
düzeltilerek nakledildiği söylenmiş, Mu- 
hammed b. Hâris el-Huşeni tamamı is- 
nadla ilgili bu hataları eserinde nakletmiş- 
tir (Ahbârü'lfukah&”, s. 348-358; Kâdi İyâz, 
Tertibü'Lmedârik, III, 381). Öte yandan Yah- 
yâ hadis ilminin ve hadisçiliğin Endülüs'te 
zayıf olduğu bir dönemde yaşamış ve ken- 
disinin de bu alanda yetersizliğinden söz 
edilmiştir (İbn Abdülber en-Nemeri, el-İn- 
tikö, s. 109; Zehebi, X, 523). Ancak İbn 
Abdülber en-Nemeri, içerdiği rivayet ha- 
talarına rağmen Yahyâ b. Yahyâ rivayeti- 
nin diğer el-Muvatta” rivayetlerinden da- 
ha üstün olduğunu kaydeder (et-Temhid, 
VII, 102-103; ayrıca bk. İbn Hacer, XI, 301). 
Yahyâ'nın rivayetiyle ilgili bir başka husus 
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da “Kitâbü'l-İtikâf” bölümünün büyük bir 
kısmını Mâlik'ten dinleyemediği ya da şüp- 
heye düştüğü için hocası Şebtün'dan riva- 
yet etmiş olmasıdır. Ayrıca diğer el-Mu- 
vatta? nüshalarında olup da Yahyâ'nın 
nüshasında bulunmayan altmış dört 
rivayet İbn Abdülber en-Nemeri tarafın- 
dan derlenmiştir. 


Yahyâ b. Yahyâ'nın Endülüs ilim hayatı- 
na katkısı el-Muvatta” rivayetiyle sınırlı 
değildir. Hem İmam Mâlik'in hem onun 
Medineli ve Mısırlı öğrencilerinin, özellikle 
de İbnü'l-Kâsım'ın rivayet ve görüşlerinin 
Endülüs'te fetva ve yargı alanında belirle- 
yici duruma gelmesinde Yahyâ'nın önemli 
rolü vardır. Kurtuba'da Şebtün'dan fıkıh 
eğitimi almakla birlikte Yahyâ'nın asıl fı- 
kih hocaları İbnü'l-Kâsım yanında İbn Vehb, 
Eşheb ve Abdullah b. Nâfi‘ gibi Mâlik'in 
Mısırlı ve Medineli öğrencileridir. Mâlik'in 
İbnü'l-Kâsım tarafından derlenen fıkhi 
görüş ve fetvalarını (Semâ'u İbni'-Kâsım 
min Mâlik) Kurtuba'ya getirip öğrencile- 
rine okutan Yahyâ, aynı zamanda kendi- 
si de İbnü'l-Kâsım'ın derslerinde tuttuğu 
notlara dayanarak Mâlik'in ve İbnü'l-Kâ- 
sım'ın görüşlerini içeren bir mesâil derle- 
mesi oluşturmuştur. Başta oğlu Ubeydul- 
lah olmak üzere öğrencileri tarafından ri- 
vayet edilen ve Semâ“u Yahyâ b. Yahyâ 
(min İbni'l-Kâsım) yahut on kitap ihtiva 
ettiği için “Aşratü Yahyâ b. Yahyâ adıy- 
la anılan bu derlemenin en azından VII. 
(XIII) yüzyıla kadar Endülüs'te ve Mağ- 
rib'de okutulduğu anlaşılmaktadır (İbn 
Hayr, s. 312; İbnü'l-Ebbâr, 1, 306). Ayrıca 
Yahyâ'nın öğrencisi Muhammed b. Ah- 
med el-Utbi'nin Mâliki mezhebinin ilk ya- 
zılı kaynakları durumundaki mesâil derle- 
melerini bir araya getirdiği eseri el-“Ut- 
biyye (el-Müstahrece) içerisinde yer alan 
Semâ“u Yahyâ b. Yahyâ, İbn Rüşd el- 
Cedd'in el-“Utbiyye'nin şerhi niteliğinde- 
ki eseri el-Beyân ve't-tahşil vasıtasıyla 
bugüne ulaşmıştır. Yahyâ b. Yahyâ bunla- 
rın yanı sıra İbn Vehb'in e/-Muvatta'ı ve 
el-Câmi'ini, Leys b. Sa'd'ın hadislerini içe- 
ren (muhtemelen fıkhi görüşleriyle birlikte) bir 
derlemeyi ve Mâlik'in Medineli öğrencisi 
Abdullah b. Nâfi‘ es-Sâiğ'in el-Muvatta”- 
daki bazı meselelere dair açıklamalarını 
içeren Tefsirü'I-Muvatta”ı da öğrencile- 
rine okutmuş ve bu eserler özellikle oğlu 
Ubeydullah tarafından sonraki nesillere 
aktarılmıştır. İmam Mâlik'in muhtemelen 
ölüm döşeğinde iken öğrencilerine yaptı- 
ğı vasiyet de (Vaşıyyetü'-İmâm Mâlik b. 
Enes (Vaşıyyetü Yahyâ b. Yahyâj li-talebe- 
tüLilm) Yahyâ b. Yahyâ'dan rivayet edil- 
miştir (Kâdi İyâz, el-Gunye, s. 120). 


Mâliki mezhebinin gelişmesine yaptığı 
katkı ve Endülüs'teki otoritesi dikkate alın- 
dığında Yahyâ b. Yahyâ ile Kayrevanlı çağ- 
daşı Sahnün arasında bir benzerlik kurula- 
bilir. Her ikisinin de etkileri kendi dönem- 
leri ve bölgeleriyle sınırlı kalmamış, Yah- 
yâ'nın el-Muvatta” rivayetiyle Sahnün'un 
Mâlik ve İbnü'l-Kâsım'ın fıkhi görüşleri- 
ni derlediği el-Müdevvenetü'l-kübrâ'sı 
Mâliki mezhebinin iki temel kaynağı olma 
özelliğini hiçbir zaman kaybetmemiştir. 
Görüştüklerine dair bir bilgiye rastlanma- 
sa da Yahyâ'nın Endülüs'teki otoritesinin 
Sahnün tarafından kabul edildiğine dair 
bir rivayet bulunmaktadır (Kâdi İyâz, Ter- 
übü'-medârik, IV, 112). Endülüslü çağda- 
şı İbn Habib ise Yahyâ'nın gölgesinde kal- 
mış olmakla birlikte el- Vâzıha adlı ese- 
riyle Mâliki fıkıh literatüründe önemli bir 
yer edinmiştir. 


Fıkıh anlayışı ve fetvaları büyük ölçüde 
İmam Mâlik'e ve öğrencisi İbnü'l-Kâsım'a 
dayanmakla birlikte Yahyâ b. Yahyâ bazı 
fıkhi meselelerde hocası Leys b. Sa'd'ın gö- 
rüşlerini tercih etmiştir. Mâlik'in görüşü- 
ne muhalif olmasına rağmen Endülüs Mâ- 
likileri'nin yaygın biçimde benimsediği bu 
görüşler şunlardır: Sabah namazı dahil hiç- 
bir namazda Kunut duası okunmaz; mah- 
kemede tek şahit ve yeminle yetinilemez 
(iki erkek şahit ya da bir erkek iki kadın şahit 
şarttır); toprak kendi ürünü karşılığında ki- 
raya verilebilir. Yahyâ'nın, eşler arasındaki 
anlaşmazlığın giderilmesini Mâlik'in mez- 
hebine uygun şekilde aile içinden hakem- 
lere değil yörenin herkesçe tanınan güve- 
nilir şahsiyetlerine (dâr-ı emin) havale et- 
mesiyle ilgili görüşü diğer üç meselenin ak- 
sine kabul görmemiş, yalnızca oğlu Ubey- 
dullah ve kendi soyundan gelen diğer bazı 
kadılar tarafından sürdürülmüştür. Emir 
II. Abdurrahman'ın oruçlu iken bir câri- 
yesiyle cinsel ilişkide bulunması üzerine 
Yahyâ'nın verdiği kefâret fetvası (iki ay 
oruç tutma) Mâlik ve öğrencilerinin meş- 
hur görüşlerine muhalif olup Mâliki mez- 
hebi kaynaklarında şâz bir görüş olarak 
nakledilmekte ise de Karâfî tarafından mu- 
teber maslahata dayalı bir tercih olarak 
değerlendirilmiştir (Hattâb, Il, 435; Mu- 
hammed İliş, I, 404). 
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lal ALi HAKAN ÇAVUŞOĞLU 


İs Fil 
YAHYÂ b. YAHYÂ el-MİNKARÎ 
(EË m y e ) 

Ebü Zekeriyyâ Yahyâ b. Yahyâ 
b. Bekr (Bükeyr) et-Temimi 
el-Minkari en-Nisâbüri 
(6. 226/840) 


2 Horasanlı hadis hâfızı. j 


142 (759) yılında Nişâbur'da doğdu. As- 
len Beni Temim'e mensuptur. Beni Min- 
kar'ın veya Beni Hanzale'nin mevlâsı ola- 
rak da zikredilmektedir. Hicaz, Mısır, Şam, 


Yemen ve Irak'a seyahatler yaptı. Mu'te- 
mir b. Süleyman, Ziyâd b. Meymün, Yezid 
b. Mikdâm b. Şüreyh, Kesir b. Süleym ed- 
Dabbi gibi tâbiilere ulaştı; ancak Mu'te- 
mir b. Süleyman dışındakiler zayıf kabul 
edildiği için onlardan işittiği hadisleri ri- 
vayet etmedi. Derslerine düzenli devam 
ettiği ilk hocası Hafs b. Abdurrahman'ın 
meclisine 161'de (777) katıldı. Diğer hoca- 
ları arasında Mâlik b. Enes, Leys b. Sa'd, 
İsrâil b. Yünus es-Sebii, Nadr b. Şümeyl, 
Süleyman b. Bilâl, Hammâd b. Seleme, 
Hammâd b. Zeyd, Süfyân b. Uyeyne gibi 
şahsiyetler bulunmaktadır. Hâkim en-Nî- 
sâbüri'nin Târihu Nisâbür'da beş tabaka- 
ya ayırdığı söylenen Yahyâ'nın talebeleri 
arasında Buhâri, ilk semâını kendisinden 
yapan Müslim (Zehebi, A'lâmü'n-nübelö”, 
XII, 558), İshak b. Râhüye, Humeyd b. Zen- 
cüye, Muhammed b. Nasr el-Mervezi, Ah- 
med b. Seyyâr, Osman b. Said ed-Dârimi, 
Muhammed b. Yahyâ ez-Zühli ve oğlu Yah- 
yâ b. Muhammed, Hamdân es-Sülemi, 
Muhammed b. Eslem, Muhammed b. 
Amr el-Cereşi, Ca'fer b. Muhammed et- 
Türk, Muhammed b. Abdüsselâm b. Beş- 
şar, İbrâhim b. Ali ez-Zühli, Dâvüd b. Hü- 
seyin el-Beyhaki, Ali b. Hüseyin es-Saffâr 
yer almaktadır (İbnü'l-Cevzi, XI, 115-116). 
Hammâd b. Zeyd'in kitaplarını görebilen 
tek öğrencisi olan (Mizzi, XXXII, 35), Mâ- 
lik b. Enes'in ashabının orta tabakasından 
ve fakihlerinden sayılan Yahyâ el-Muvat- 
ia” Mâlik'e bizzat okudu. Ahmed b. Han- 
bel'e göre onun Mâlik'e kıraati başkaları- 
nın aynı hocadan semâ yoluyla aldıkları ri- 
vayetlerden üstündür. Yahyâ el-Minkari, 
el-Muvatta” dersleri bittikten sonra ta- 
vırları itibariyle sahâbe ve tâbiine benzeti- 
len Mâlik'i kendisine örnek almak ve muh- 
temelen onun diğer derslerine de katıl- 
mak için bir süre daha Medine'de kaldı. 
226 yılının Safer ayında (840 Aralık) Nişâ- 
bur'da vefat eden Yahyâ'nın cenazesine 
100.000 kişinin katıldığı zikredilmektedir. 
Yahyâ el-Minkarf'nin damadı “Türk” lakaplı 
Muhammed b. Eflah olup kızı tarafından 
soyu en azından VI. (XII.) yüzyıla kadar sür- 
müştür (Sem'âni, et-Tahbir, I, 193). 
Yahyâ b. Yahyâ hakkında Ahmed b. Han- 
bel, İshak b. Râhüye, Muhammed b. Yah- 
yâ ez-Zühli, Muhammed b. Eslem, İshak 
b. İbrâhim gibi âlimler övgü ifadeleri kul- 
lanmıştır. Onu Horasan'da Abdullah b. Mü- 
bârek'ten sonraki en büyük âlim sayan, 
mihne dönemindeki tavrını takdirle anan, 
kendisiyle görüşmeyi arzu ettiği halde fır- 
sat bulamayan Ahmed b. Hanbel, Yahyâ'- 
nın farklı rivayet ettiğini duyduğu bir ha- 
disi, “Onun muhalefet ettiği hadiste ha- 


YAHYÂ b. YAHYÂ el-MİNKARİ 


yır yoktur” diyerek defterinden çıkarmış- 
tır (Zehebi, Alâmü'n-nübelö”, X, 514-515). 
Duyduğu her şeyi rivayet etmemesi ve ri- 
vayette çok ihtiyatlı davranması onun dik- 
kat çeken vasıflarındandır. Şüpheye düş- 
tüğü hadisleri gençliğinde mürsel olarak 
rivayet ederken olgunluk yıllarında her- 
hangi bir değerlendirme yapmadan onla- 
rı terketmiş, yaşlılık döneminde ise kita- 
bından tamamen çıkarmıştır. Bu sebeple 
kendisine “şekkâk” (çok şüphe eden) laka- 
bı verilmiş, “İki yıl daha yaşasaydı rivayet 
edeceği hiçbir hadis kalmayacaktı” denil- 
miştir (İbn Ebü Hâtim, IX, 197; Zehebi, 
A'lâmü'n-nübelö, X, 515). Ancak onun 
şüpheciliği hadisçiliğine zarar verecek tür- 
den değildir ve ihtiyat gereğidir. Horasan 
Valisi Abdullah b. Tâhir'in, “Yahyâ'nın şüp- 
hesi bizim nazarımızda yakini bilgi sayılır” 
demesi (İbn Hacer el-Askalâni, VI, 184), 
kendisinden 20.000 civarında hadis riva- 
yet edilmesi (İbn Abdülhâdi, Il, 60), VII. 
yüzyılda ona ait büyük bir hadis cüzünün 
varlığının bilinmesi (Zehebi, Târihu'Lİslâm, 
s. 463) gibi hususlar hadislerinin iyi mu- 
hafaza edildiğini ve ihtiyatının gereksiz ol- 
madığını göstermektedir. Yahyâ'nın bazı 
rivayetlerinin “Horasan'ın gülünün (Yahyâ) 
Irak'ın gülünden (Yezid b. Zürey”) rivayeti” 
şeklinde özel ilgiyle karşılanması da mu- 
haddisler nazarındaki yerini ortaya koy- 
maktadır (Mizzi, XXXII, 35; İbn Hacer el- 
Askalâni, VI, 183, 498). Hadis ricâli konu- 
sunda da Horasan'da görüşüne başvuru- 
lan âlimlerden olan Yahyâ'nın Basra'da Ab- 
durrahman b. Mehdi'den öğrendiği ricâl 
bilgisini bir deftere kaydettiği belirtilmek- 
tedir (İbn Hibbân, Kitâbü'-Mecrühin, 1, 
51). 

Hz. Peygamber'in sünnetini yaşatan 
meşâyihten, aynı zamanda Horasan'ın üç 
fakihinden biri sayılan Yahyâ'nın Abbâsi 
Halifesi Me'mün ile Mâlik'in dersinde yap- 
tıkları söylenen bazı konuşmalara dair ri- 
vayetler Me'mün'un Mâlik'in dersine hiç 
katılmadığı gerekçesiyle doğru sayılma- 
mıştır (Zehebi, Târihu'Lİslâm, s. 461). Me'- 
mün'un halifeliği döneminde Nişâbur ka- 
dılığını kabul etmeyen ve halku'l-Kur'ân 
düşüncesini benimseyenlerin kâfir olduğu- 
nu söyleyen Yahyâ'nın bu tavrını Ahmed 
b. Hanbel övmüştür. İnsanı dinden uzak- 
laştıracağı gerekçesiyle Kelile ve Dimne 
gibi bazı tercümelerin, sahâbileri zemmet- 
meye yol açacağı gerekçesiyle de aşırı Şii 
temayülleriyle tanınan Nasr b. Müzâhim'e 
ait Kitâbü Vak'ati Şıffin gibi eserlerin 
okunmasına karşı çıkması (a.g.e., s. 463) 
onun Mu'tezile, Şia vb. fırkalar hakkındaki 
tavrını göstermektedir. 
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lal HALİT ÖZKAN 


Ni À q 
YAHYA b. YA'MER 


L (bk. IBN YA'MER). | 


YAHYÂ b. ZEKERİYYÂ 
(ESG ia) 
Ebü Said Yahyâ b. Zekeriyyâ 
b. Ebi Zâide Meymün 
b. Feyrüz el-Hemdâni el-Vâdii el-Küfi 
(6. 182/798) 


Ebü Hanife'nin talebelerinden, 
2 fakih ve muhaddis. j 


119 (737) veya 120 (738) yılında Küfe'de 
doğdu. Muhammed b. Münteşir el-Hem- 
dâni'ye yahut Beni Vâdia'ya mensup bir 
kadının mevlâsıdır. Dedesine nisbetle İbn 
Ebü Zâide diye de anılır. Küfe'de yetişti, 
Ebü Hanife'nin ders halkasına katılarak 
uzun yıllar öğrencisi oldu. Tahâvi'ye atfen 
nakledildiğine göre Ebü Hanife'nin ilim 
meclisinde mezhebin görüşlerini yazıya ge- 
çiren kırk kadar öğrencinin en seçkinlerin- 
den on öğrencinin içinde Yahyâ b. Zeke- 
riyya da bulunuyordu. Fakat onun bu ya- 
zım faaliyetini aralıksız otuz yıl sürdürdü- 
ğü yönündeki rivayetler, kendisinin doğum 
tarihiyle Ebü Hanife'nin vefat tarihi ara- 
sındaki sürenin otuz yıl olması sebebiyle 
gerçeği yansıtmamaktadır. Küfe'de Emevi- 
ler ile Abbâsiler döneminde otuz üç yıl ka- 
dılık yapan İbn Ebü Leylâ'dan da (Muham- 
med b. Abdurrahman) faydalandı. Yahyâ 
b. Zekeriyyâ aralarında babasının ve Hac- 
câc b. Ertât, Şu'be b. Haccâc, Süleyman 
b. Mihrân el-A'meş, Hişâm b. Urve, Süf- 
yân b. Uyeyne, İsâ b. Dinâr, Mâlik b. Enes, 
Âsım el-Ahvel, Ubeydullah b. Ömer'in de 
bulunduğu tâbiin neslinin önde gelen bir- 
çok muhaddisinden hadis dinleyerek bu 
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alanda kendini yetiştirdi ve “hâfız” unvanı- 
nı kazandı. Süfyân es-Sevri'den sonra Kü- 
fe'de hadis alanında ondan daha yetkin 
bir kişinin bulunmadığı kaydedilir. 


Yahyâ b. Zekeriyyâ'dan birçok fakih ve 
muhaddis rivayette bulundu. Bunların için- 
de Ahmed b. Hanbel, Yahyâ b. Main, Ali 
b. Medini, Kuteybe b. Said, Yahyâ b. Âdem, 
Süreyc b. Yünus, Ahmed b. Meni', Ebü Be- 
kir b. Ebü Şeybe, Hasan b. Arafe sayılabi- 
lir. Bir ara Medine'ye ve Bağdat'a giden 
Yahyâ bu şehirlerde de hadis ve fıkıh öğ- 
retti. Hadis rivayeti bakımından Buhâri, 
Ahmed b. Hanbel, Yahyâ b. Main, Ali b. 
Medini, Ebü Hâtim ve Nesâi tarafından 
“sika, sebt, müstakimü'l-hadis, sadük, 
mütkın” gibi sıfatlarla nitelenir. Öğrencisi 
Yahyâ b. Main onun hakkında şöyle der: 
“İbn Abbas kendi zamanında ilmin son 
noktasıydı; daha sonra Şa'bi, ardından 
Süfyan es-Sevri de kendi dönemlerinin en 
büyükleriydi. Yahyâ b. Zekeriyyâ ise on- 
lardan sonraki dönemin en büyüğüdür.” 
Hüseyin b. Ali es-Saymeri ve Hatib el-Bağ- 


dâdi de Ali b. Medini'ye atfen aynı ifade- 


lere yer verirler (Ahbâru Ebi Hanife ve aş- 


hâbih, s. 150; Târihu Bağdâd, XIV, 115). 
Süfyân b. Uyeyne de Abdullah b. Mübâ- 
rek ile Yahyâ b. Zekeriyyâ'ya benzeyen hiç 
kimseyi tanımadığını söyler. Yahyâ el-Kat- 
tân'ın, “Küfe'de benimle ilmi konularda 
Yahyâ b. Zekeriyyâ'dan daha çok tartışan 
birini görmedim”; Ali b. Medini'nin, “İsnad 
zincirlerini inceleyince hepsinin altı kişi 
üzerinde odaklandığını gördüm; o altı ki- 
şinin ilminin dayandığı mercilerden biri de 
Yahyâ b. Zekeriyyâ'dır” şeklindeki ifadeleri 
de Yahyâ'nın ilmi tevarüs geleneğindeki 
yerini göstermektedir. 


Halife Hârünürreşid tarafından Medâ- 
in'e kadı tayin edilen Yahyâ b. Zekeriyyâ, 
bu görevde dört ay gibi kısa bir süre kal- 
dıktan sonra vefat etti. Vefat tarihi ola- 
rak Hatib el-Bağdâdi, Kureşi ve Zehebi ya- 
nında büyük çoğunluk 182 (798) yılını zik- 
reder; İbn Sa'd, Buhâri ve Halife b. Hay- 
yât 183 yılını, muhtemelen İbn Kâni'in ver- 
diği bilgiye dayanan Leknevi ve Brockel- 
mann ise 184 yılını esas alır. Ancak öğren- 
cisi ve dostu Ali b. Medini'den gelen riva- 
yet 182 yılını destekler niteliktedir. Küfe 
muhitinde ilk kitap telif eden âlimin Yah- 
ya b. Zekeriyyâ olduğu ve bu konuda Ebü 
Hanife'nin talebelerinden Veki' b. Cerrâh'a 
örnek teşkil ettiği kaydedilir. Kaynaklar te- 
lif döneminin henüz başlarında yaşayan 
Yahyâ b. Zekeriyyâ'ya es-Sünen, el-Müs- 
ned ve eş-Şürüt ve's-sicillât adlı eserleri 
nisbet etseler de bunlara henüz rastlan- 
mamıştır. 
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XI, 12-14. 
lal AHMET YAMAN 


iF Zi 
YAKAZA 
( aas! ) 
Sâlikin mânen uyanık olması 


j anlamında bir tasavvuf terimi. 


Sözlükte “uyanıklık” anlamındaki yakaza 
kelimesi (Farsça: bidâri) tasavvufta “sâli- 
kin kalbinin Hak'tan gelen bir uyarıyla uya- 
nıklık haline (teyakkuz) kavuşması” demek- 
tir. Hak'tan uzaklaştığına işaret eden gaf- 
let uykusundan uyanan sâlik, içinde bulun- 
duğu âleme ve Allah'a dair bir şuura kavu- 
şur. Bu sayede günahlarından tövbe eder 
ve Hakk'a yakınlaşmak için gayret göste- 
rir. Süfiler, “Resulüm! Onlara de ki: Size 
tek bir öğüt vereceğim, Allah için ayağa 
kalkın” âyetindeki (Sebe 34/46) Allah için 
ayağa kalkma ifadesi yakaza hali olarak 
yorumlanmış, her müminin gaflet uyku- 
sundan uyanması ve cehaletten kurtulup 
irfan sahibi olması gereğine vurgu yapıl- 
mıştır. 


Hâce Abdullah Herevi'ye göre yakaza ta- 
savvuf mertebelerinin ilkidir, ardından töv- 
be makamı gelir. Yakaza üç şekilde ger- 
çekleşir. Birincisi sâlikin Hakk'ın verdiği ni- 
metlerin sonsuz ve sınırsız olduğunu dü- 
şünmesi, bu nimetleri bilmek için bütün 
gücünü harcaması ve nimetlerin şükrü- 
nü eda hususunda kusurunu idrak etme- 
sidir. İkincisi sâlikin işlediği günahları bi- 
lip hatalarını telâfi yoluna gitmesi, günah- 
larından arınmak suretiyle kurtuluş tale- 
binde bulunmasıdır. Üçüncüsü, sâlikin ha- 
yatı boyunca ibadet yönünden kazandığı 
veya elinden kaçırdığı şeylerin farkına var- 
ması, vaktini boşa harcamaması, kaçırdı- 
ğı fırsatları tekrar elde edip kalan zamanı- 
nı değerlendirmek için dikkat etmesidir. 
Herevi'ye göre kulun yakaza haline ulaş- 
ması için ilim tahsil etmesi, Allah'ın emir 
ve yasaklarına uyması, bir mürşid-i kâmi- 
lin sohbetine katılması gerekir. Böylece 
olaylara akıl ve kalbin nuruyla yaklaşır, nef- 
sini tanır, Hakk'a tâzimi artar ve belâlara 
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karşı sabretmesi kolaylaşır (Menâzilü's-sâ- 
irin, s. 75-76). Yakazadan önce intibah hali 
gelir. Sâlik içine ansızın doğan hallere sarı- 
larak gaflet uykusundan uyanır ve kendi- 
ne gelir, bu intibah onu yakaza haline ulaş- 
tırır. Yakaza hali tamamlanan sâlik tövbe 
makamına yükseltilir (Sühreverdi, s. 594). 

Abdürrezzâk el-Kâşâni “sülüke niyet et- 
mek” diye tanımladığı yakazanın sülükün 
başlangıcından sonuna kadar farklı görü- 
nümler kazandığını söyler. Sâlik her an ya- 
kaza halinde bulunmalı, nefsini hesaba çe- 
kerek katettiği merhalelerden elde ettiği 
neticeleri anlamalıdır. Sâlik başlangıçta, 
gaflet uykusundan uyandıktan sonra şey- 
tanın ve kötülüğü emreden nefsin davet- 
lerinden sakınma hususunda hassas dav- 
ranır, boş vehimlere kapılmaz. Sülükte şe- 
riat ve tarikat gereklerini yerine getire- 
rek nefsinin kapıldığı kibir, riyâ ve ucb gi- 
bi kötü duygulara karşı uyanık olur. İyi ni- 
teliklerinin kötü niteliklere dönüşmemesi 
için faziletlerini görmekten sakınır ve me- 
lâmeti bir tavrı benimser. Sâlikin kalbinin 
Allah karşısında diri durması için her an 
Allah'ın huzurunda bulunduğunu mura- 
kabe etmesi yakaza halinin ileri bir aşa- 
masıdır ve Hakk'ın kalbine verdiği basiret 
nuru sayesinde eşyaya ferâsetle yaklaşır. 
Kurb makamındaki sâlikin Hak ile yakaza 
halinde olması, mâsivâya bakıp telvine düş- 
mekten korunması, Hak ile halka dair hü- 
kümleri birbirine karıştırmayıp mârifet ve 
temkine ermesi yakazanın son aşaması- 
dır (Elf Makâm, s. 247). Kişinin nefsin ar- 
zularına kul olması gaflettir. Nefsini he- 
saba katarak olaylara dikkatli yaklaştığını 
zannedenlerin çoğu aslında gaflet içinde- 
dir. Kişi bu halden nefsini Hakk'ın gerçek 
anlamda kulu olan, kulluk makamına eren 
bir kâmil insana teslim etmekle kurtula- 
bilir. Bu teslimiyet Hz. Peygamber'e ve Al- 
lah'a teslimiyete vesile teşkil eder. 


İsmâil Ankaravi'ye göre yakaza kalbin 
ve ruhun uyanıklığıdır. Resül-i Ekrem'in, 
“Benim gözlerim uyusa da kalbim uyu- 
maz, âlemlerin rabbinden gafil olmaz” 
hadisinde geçen (Buhâri, “Teheccüd”, 16) 
uyanıklıktan maksat kalp uyanıklığıdır. Sü- 
filer, “İnsanlar uykudadır, öldükleri zaman 
uyanırlar” meâlindeki hadiste (Aclüni, Il, 
312) uyku gaflet, uyanıklık yakaza haliyle 
yorumlanmış, uyanmanın ancak ölmeden 
önce ölmekle gerçekleşen seyrüsülükle ola- 
cağı ileri sürülmüştür. Mevlânâ Celâled- 
din-i Rümi'nin, “Ruhumuz Hak ile uyanık 
olmazsa uyanıklık bizim için iki dağ ara- 
sındaki boğaz ve geçit gibidir” beyti (Mes- 
nevi, |, 40, beyit 410) Hakk'a yönelik bir 
şuur eksikliği içinde bulunan kişinin sıkın- 


tıda kalacağına işaret eder. Bu sıkıntıdan 
kurtuluş yakaza ile mümkündür (İsmâil 
Rusühi Ankaravi, s. 256). Muhyiddin İb- 
nü'l-Arabi yakazayı “beşeri nefsin insana 
uyguladığı baskıdan doğan sıkıntıdan kur- 
tulma” şeklinde tarif eder. Bu kurtuluş Al- 
lah'ın bağışladığı fehim sayesinde gerçek- 
leşir (/ştılâhâtü'ş-şüfiyye, s. 541). Sâlik öğ- 
renme aşamasına kadar nefsinin karanlı- 
ğında kaldığından sıkıntı içindedir; bu sı- 
kıntıdan ancak yakaza aydınlığına eriş- 
tiğinde kurtulabilir. Mürşidler dervişlerini 
çeşitli imtihanlara tâbi tutarak, zaman 
zaman da gaflete düşürerek sürekli yaka- 
za halinde olmalarını sağlar. Bundan dola- 
yı gaflet bazı zamanlarda mürid için rah- 
mettir. 
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1263-1264. 
lal SEMİH CEYHAN 
B N E 
YAKIN 
(yasi!) 


Kesin bilgi ve inanç anlamında 
mantık, felsefe, kelâm, fıkıh 


ve tasavvuf terimi. 
la al 


Sözlükte “sabit olmak, durulmak, sükü- 
nete kavuşmak” anlamındaki yakn kökün- 
den türeyen yakin, terim olarak “doğru- 
luğunda şüphe bulunmayan, vâkıaya uy- 
gun bilgi, sabit ve kesin inanış, kanaat (iti- 
kad), şüphe ve tereddütten sonra ulaşılan 
kesinlik” anlamına gelir. Burada geçen “vâ- 
kıaya uygun” ifadesiyle cehalet, “sabit” ile 
taklit, “kesin” ile zan, “itikad” ile şüphe du- 
rumlarının tanım dışında bırakıldığı belir- 
tilir (etTa'rifât, “yakin” md.; Tehânevi, II, 
1547). Yakini “önermenin ispatlanmasıyla 
zihnin rahatlaması” diye tanımlayanlar da 
vardır (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “ykn” 
md,; Kindi, 1, 171). Diğer bir tanıma göre 
yakin tasdik ve inanca ulaştıran doğru bil- 
gidir. Bu tür kesin bilgiye “burhani bilgi” 
denilir. Yakin şüphenin, bilgi cehaletin kar- 
şıtı sayılarak yakin ile bilgi arasında bir ayı- 
rıma gidilmişse de (Lisânü’l-“Arab, “ykn” 


YAKİN 


md.; Tâcü'l“arüs, “ykn” md.) bu iki kav- 
ram arasında anlam yakınlığı bulunduğu, 
yakinin şüphe karışmayan bilgi olduğu ve 
mârifet, dirayet gibi terimlerle ifade edi- 
len diğer bilgi türlerinin üstünde kesinlik 
taşıdığı kaydedilmiştir (Râgıb el-İsfahâni, 
el-Müfredât, “ykn” md.). Akıl yürütmeyle 
zihnin kesinliğe ulaşmasına ikân denir. Ya- 
kinin “düşünme ve akıl yürütme yoluyla 
kazanılan bilgi” şeklindeki tanımını dikka- 
te alanlara göre yakin ve ikân ile ulaşılan 
bilgi, belirli bir düşünme sürecinin sonun- 
da elde edildiğinden kesbi bilgi olarak da 
adlandırılmış, bundan dolayı Allah'ın ilmi- 
nin bu türün dışında bulunduğu vurgulan- 
mıştır (Ahmed b. Muhammed el-Feyyümi, 
s. 261; Tehânevi, II, 1548). 


Yakin kavramı Kur'ân-ı Kerim'de yirmi 
sekiz âyette yer almakta, bunların yirmi- 
sinde fiil kalıplarıyla inançtaki kesinlik be- 
lirtilmektedir (meselâ bk. el-Bakara 2/1 18; 
en-Nemil 27/14). Dört âyette yakin çeşitli 
kelimelerle terkip oluşturur. Bunlardan 
“hakka'l-yakin”, İslâm'ın inanç esaslarını 
asılsız sayıp haktan sapanları âhirette bek- 
leyen kötü âkıbetin kesin gerçekliğini an- 
latmaktadır (el-Vâkıa 56/95; el-Hâkka 69/ 
51). “İlme'I-yakin” sadece bir yerde geç- 
mekte (et-Tekâsür 102/5) ve burada insan- 
ların ölümü sürekli hatırlamaları durumun- 
da boş şeylerle övünüp ebedi saadeti ih- 
mal etmeyecekleri ifade edilmektedir. Ay- 
nı sürenin yedinci âyetinde geçen “ayne'- 
yakin” terkibi “gözlem yoluyla bilmek, ya- 
kinen müşahede etmek” mânasına gelir. 
Bir âyette yakin, yahudilerin Hz. İsâ'nın ölü- 
mü hakkındaki hükümlerini kesin olarak 
değil tahmine dayanarak verdikleri belir- 
tilmektedir (en-Nisâ 4/157). Kur'ân-ı Ke- 
rim'de yakin kavramı, “kesinlikle bilme” 
anlamında da kullanılmıştır (en-Neml 27/ 
14). İki âyette geçen “gerçekleşeceği ke- 
sin olarak bilinen” mânasındaki yakin keli- 
mesiyle ölümün kastedildiği bildirilmekte- 
dir (el-Hicr 15/99; el-Müddessir 74/47; krş. 
Şevkâni, II, 164; V, 384; Elmalılı, V, 3080; 
VHI, 5467). Hadislerde yer alan yakin kavra- 
mı “şüpheye düşmeden inanmak, bilmek” 
(meselâ bk. Müsned, V, 229, 366; Buhâri, 
“İlim”, 24; “Enbiyâ”, 19; Ebü Dâvüd, “Şa- 
lât”, 191; İbn Mâce, “Tevbe”, 56), özellikle 
namazın rek'atları, secdeleri, abdest or- 
ganlarının yıkanması gibi durumlarda te- 
reddüde düşülmesinden sonra “şüpheden 
sıyrılıp bir kanaate ulaşmak” (Müsned, Il, 
148; VI, 439; Müslim, “Mesâcid”, 88; Ebü 
Dâvüd, “Şalât”, 191) anlamında kullanılmış- 
tır. Bir rivayette Abdullah b. Mes'üd'un ya- 
kini “tam iman” diye tanımladığı bildirilir 
(Buhâri, “İmân”, 1). Yakinin dünyada insan- 
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lara verilen en faziletli şey olduğunu söy- 
lenen Hz. Peygamber (Müsned, 1, 3, 5, 7- 
9; Tirmizi, “Duâ”, 105; İon Mâce, “Duâ”, 
5) kendisine iman ve yakin vermesi için 
Allah'a dua etmiştir (Tirmizi, “Duâ”, 30). 
Bazı hadislerde yakin ölümün yalın ger- 
çekliğini ifade eder (Müsned, Il, 22; Müs- 
lim, “İmâre”, 125). 

İslâm mantıkçılarının yakin tanımları- 
nı “hata ve yanılma ihtimali bulunmayan, 
gerçekle örtüşen bilgi” şeklinde özetlemek 
mümkündür. Meselâ Fârâbi'ye göre yakin 
kişinin onayladığı şeyin aksi düşünüleme- 
yecek kesinlikte doğru olduğuna inanma- 
sıdır. Yakin, zorunlu ve zorunsuz diye iki- 
ye ayrılır. “Bütün parçasından büyüktür” 
önermesinde olduğu gibi hiçbir zamanda 
ve hiçbir durumda aksi düşünülemeyen, 
değişmesi, asılsız çıkması mümkün olma- 
yan ve zihinde sürekli var olan kesin ka- 
naate yani bedihi (aksiyomatik) bilgiye zo- 
runlu yakin denir. Zorunsuz yakin ise, “Ah- 
met ayaktadır” önermesinde olduğu gi- 
bi zamana ve duruma bağlı şekilde kesin 
olan bilgidir (Kitâbü’l-Burhân, s. 64-65). 
İlim kelimesi çoğunlukla zorunlu yakin için 
kullanılır. Yakini bilginin bir şeyin varlığı, se- 
bebi ve hem varlığı hem sebebi hakkın- 
daki bilgi şeklinde üç çeşidi vardır. Fârâbi 
Şerö'itü'I-yakin adlı eserinde (s. 45-50) 
yakinin tasdik edilmek, doğru olmak, doğ- 
ru olduğunun bilincine varılmak, hiçbir şe- 
kilde aksi mümkün olmamak, herhangi bir 
zamanda karşıtı bulunmamak, konunun 
özüne ilişkin (zâti) olmak şeklinde altı şartı- 
nı sayar (Türker — Küyel, s. 20). İslâm man- 
tıkçıları sonsuza kadar değişmesi müm- 
kün olmayan zorunlu, sürekli yakinin ger- 
çek kanıta dayandığını belirtirler. Bir dağın 
yüksekliği, denizin derinliği gibi zamanla 
değişebilen şeylere dair bilgilerin teşkil et- 
tiği önerme ve onlara dayanan akıl yürüt- 
me daima geçici kesinlik taşır. Bundan do- 
layı, “Bilgi bilgisizlik cinsindendir” denil- 
miştir. Çünkü insanın değişken bir konu- 
ya dair doğru bilgisi, daha sonra o konu- 
da gerçekleşen değişiklikten haberdar ol- 
ması durumunda yanlış bilgiye dönüşür. 
Gazzâli'ye göre bir önermenin doğruluğu- 
nu kabul etmenin üç şekli vardır. 1. Bir ko- 
nuda hem kuşkusuz, kesin bilgiye ulaş- 
mak hem de bu bilginin yanılma ve aldan- 
ma gibi bir durumla karşılaşıp sarsılma- 
yacağından emin olmak. 2. Burada yuka- 
rıdaki şeklin birinci kademesinde ulaşılan 
kesinlik bulunmakla birlikte ikinci kade- 
mesi eksiktir; yani daha bilgili bir kişinin 
yakinen inanılan şeyin gerçekte öyle olma- 
dığını göstermesi gibi durumlarda bilgi 
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kesinliğini kaybeder. Gazzâli, “câzim iti- 
kad” (kesin inanç) adını verdiği bu ikinci 
gruba giren bilgilerin güçlü deliller karşı- 
sında değişebileceğini söyler. Sıradan mü- 
minlerin inançları, hatta çoğu kelâmcıla- 
rın kendi mezhepleri hakkındaki kanaat- 
leri bu tür bilgilerdir. 3. Yukarıdaki nitelik- 
leri taşımayan, sadece insanın aklına yat- 
tığı ve içini rahatlattığı için benimsenen 
önermelerin kesinlik derecesi daha da za- 
yıf olup bu tür önermelere zan denir. Bu 
bilgilerin doğruluk bakımından sayılama- 
yacak kadar farklı dereceleri vardır (Mi- 
hakkü'n-nazar, s. 99-101). 


Yakin ve ilim kavramları arasında belir- 
gin bir fark gözetmeyen kelâmcılar yakini 
genelde “kesin bilgi” şeklinde tanımlamış- 
lardır (meselâ bk. İbn Fürek, s. 11; Eş'ari, 
s. 526). Yakini itikad kelimesiyle açıklayan- 
lar olmuşsa da (et-Ta'rifât, “yakin” md.) 
itikadın yakin derecesine ulaşması için şüp- 
he, zan, cehalet, taklit gibi kesin bilgiyi en- 
gelleyen unsurlardan arındırılması gerekir. 
Nitekim Gazzâli'ye göre yakin kesin tas- 
dikte bulunmayı sağlayan, üzerinde tar- 
tışma yapılamayan ve karşıtı düşünüle- 
meyen bilgidir (İhy&”, 1, 83; ekMünkız, s. 
538). Bununla birlikte yakin konusunda 
farklı görüşler ileri sürüldüğünü belirten 
Gazzâli, kelâmcıların bu tabirle şüpheden 
uzak ve tartışmaya yer bırakmayan bilgiyi 
kastettiklerini bildirir. Bu bilgi doğruluk 
derecesine göre şüphe, zan, itikad ve ya- 
kin şeklinde sıralanan tasdik mertebele- 
rinin en üst derecesini oluşturur. Bu son 
mertebe aynı zamanda “akli ve kati delil 
olan burhana dayanan tasdik” şeklinde ta- 
nımlanır. Gazzâli'ye göre yakin hakkında 
fakihler ve süfilerle âlimlerin çoğu tara- 
fından farklı bir görüş dile getirilmiştir. 
Buna göre yakin akılda yahut kalpte tas- 
dik halinin galip gelmesidir. Bu anlamdaki 
yakin, kelâmcıların benimsediği mutlak 
kesinlik taşıyan yakinden farklı olarak, in- 
sanların bilgileriyle eylemleri arasındaki 
tutarlılık derecesine göre kuvvetli ya da 
zayıf diye nitelenebilir. Meselâ ölümden 
şüphe duymamakla birlikte yaşayışıyla 
sanki bu konudaki bilgisi kesin değilmiş 
gibi davranan biri hakkında, “Falancanın 
ölüm konusundaki yakini zayıftır” denir 
(İhy&, 1, 82-84). Yakini “şüphenin ardın- 
dan ulaşılan kesin bilgi” diye tanımlayan 
Fahreddin er-Râzi, bu tanımdan hareket- 
le insanın herhangi bir zihinsel çaba gös- 
termeden var olmasıyla birlikte doğrudan 
sahip olduğu bilgiler için yakin kavramı- 
nın kullanılamayacağını söyler. Bundan do- 
layı bir kimsenin, “Var olduğumu yakinen 


bildim” demesi doğru değildir. Çünkü in- 
sanın kendi varlığı hakkındaki bilgisi son- 
radan edinilmiş bilgilerden değildir. Aynı 
sebeple, “Allah eşyayı yakini olarak bilir” 
demek de yanlıştır (Mefâtihu'k-gayb, Il, 32- 
33). Râzi sonrası kelâmcıları da yakini “ha- 
kikate uygun biçimde gerçekleşen, şüp- 
he ve taklitten uzak olan kesin bilgi” diye 
tanımlamıştır (meselâ bk. Nasirüddin-i 
Tüsi, s. 12-16; Teftâzâni, V, 218; Seyyid 
Şerif el-Cürcâni, I, 51). 

İslâm düşünce tarihinde yakinin dere- 
celeri Kur'an'daki kullanımdan hareketle 
ilme'I-yakin, ayne'I-yakin ve hakka'l-yakin 
şeklinde üç kategoriye ayrılır. Akıl, nakil 
ve haberle kazanılan bilgiye ilme'i-yakin; 
dış duyu, dış tecrübe ve gözlemle ulaşılan 
bilgiye ayne'l-yakin adı verilir. Bu bilgi vası- 
talarının ikisiyle birlikte ulaşılan ya da sez- 
giyle ve iç tecrübenin verdiği en üst dü- 
zeyde kesinlik taşıyan bilgiye de hakka'’l- 
yakin denilmiştir. Buna göre her üç bilgi 
derecesi gerçeğe uygunluk niteliği taşıdı- 
ğından bunların ifade ettiği bilgiler arasın- 
da objektif mahiyetleri açısından bir fark 
bulunmadığı, ancak eksiklik-fazlalık veya 
zihinde oluşması yönünden değişiklik gös- 
terdikleri söylenebilir. Meselâ ölüm hak- 
kında dışarıdan edinilen bilgi ilme'I-yakin, 
ölmekte olan veya ölmüş birini görerek 
kazanılan bilgi ayne'I-yakin, insanın ken- 
disi ölürken bizzat yaşadıklarından edin- 
diği bilgi ise hakka'l-yakindir. Bunlardan 
ilme'i-yakin, doğru bilgi ifade etmesine 
rağmen zihne gelen tereddütleri giderme 
konusunda dış tecrübeye dayanan ayne'- 
yakin ile iç tecrübeye dayanarak bizzat 
yaşanan hakka'l-yakinden daha zayıftır. 
Mantıkta yakin aynı zamanda aklın akıl 
yürütmeye ve ispatlamaya inanıp güven- 
mesini ifade eder. Çünkü mantıkta bir 
aksiyomdan veya bir prensipten çıkarılan 
sonuç akıl için o aksiyom yahut prensibin 
kendisi kadar değerlidir (Öner, s. 169-170). 
Mantık kitaplarında yakini olan veya ya- 
kini olduğu zannedilen bilgilere dair farklı 
tasnifler yapılmıştır. Gazzâli “yakiniyyât” 
denilen bu bilgi türlerini evveliyyât, mü- 
şâhedât-ı bâtıne, mahsüsât-ı zâhire, tec- 
ribiyyât, ma'lümât bi't-tevâtür, vehmiyyât 
ve meşhürât şeklinde sıralar (bk. YAKİNİY- 
YÂT). 

Fıkıhta, “Şek ile yakin zâil olmaz” külli 
kaidesi (Mecelle, md. 4) başlangıcından iti- 
baren kavâid literatüründe yer almış ve 
diğer birçok kaideye mesnet teşkil eden 
beş ana kaideden biri sayılmıştır. Bu bağ- 
lamda delilleri kuvvetliden zayıfa doğru 
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yakin, zan, şek ve vehim şeklinde dört ka- 
demede ele alan fakihler şekki “bir şeyin 
o şey olduğuna inanmada kalbin mutlak 
kararsızlık hali”, yakini de diğer tanımla- 
rının yanı sıra “bir şeyin o şey olduğuna 
kalbin mutmain olması”, “kati delile daya- 
narak kesinliğe ulaşması” veya “kesin ola- 
rak ya da yakin zanla bilmesi” şeklinde ta- 
nımlamıştır (Ahmed b. Muhammed el-Ha- 
mevi, I, 193; Ali Haydar, 1, 39-40). Özellikle 
son tanım fıkıhta geçerli bir delilden do- 
ğan galip zannın, üzerine hüküm bina edil- 
mesi açısından yakin mesabesinde kabul 
edilişini izah içindir. Anılan külli kaidede 
yakin derecesinde bir delile istinaden ve- 
rilen hükmün ancak buna denk veya da- 
ha kuwvetli karşı delille ortadan kaldırılabi- 
leceği anlatılır (Ahmed ez-Zerkâ, s. 80). Fı- 
kıhta satın alınan malda malı geri vermeyi 
haklı kılacak ölçüde bir kusurun bulunup 
bulunmadığında (hıyâr-ı ayb) tereddüt edi- 
lirse malın kusursuzluğu, borcun varlığın- 
da şek halinde borçsuzluk, abdestin bo- 
zulduğunda tereddüt edildiğinde abdes- 
tin mevcudiyeti, elbiseye bir pisliğin bulaş- 
tığı biliniyor da yeri bulunamıyorsa tama- 
mının yıkanması gibi hükümler kaidenin 
uygulama örnekleri olmasının yanında asli 
berâet, mâsumiyet karinesi ve galip zan 
gibi delillerin yakin kapsamında sayıldığı- 
nı da göstermektedir. 


Tasavvufta yakin genelde kalpte hâsıl 
olan ve şüphe ihtimali bulunmayan bilgi 
olarak görülmüştür (Hücviri, s. 464, 625- 
626; Kuşeyri, s. 85). Süfiler içinde yakini 
“şüphenin ortadan kalkması, kalp gözü, 
müşahede ve mutlak teslimiyet hali” şek- 
linde tanımlayanlar da vardır (Kelâbâzi, s. 
122-123). Nefis ancak yakine ulaşmakla ya 
da yakine ulaşmaya doğru hareket etmek- 
le sükün bulur. İlim ve itminan arasında 
üstün bir makam olan yakin imanın kal- 
be yerleşmesine benzetilmiştir. Yakin, “bü- 
tün şüpheleri bertaraf edip gaybı tasdik 
etmek” anlamı taşıdığı için bütün halle- 
rin en son mertebesidir. Bundan dolayı ya- 
kinin neticesi sevinmek, münâcâtın tadı- 
nı almak, illet ve töhmet taşıyan itirazla- 
rın giderilmesi ve kalplerin yakin hakikat- 
lerini müşahede etmesi sayesinde Allah 
Teâlâ'ya nazar ederek saflığa ulaşmaktır. 
Süfilere göre ilme'-yakin akli ve nakli ilim- 
leri delilleriyle bilen âlimlerin bilgi merte- 
besini, ayne'l-yakin ve hakka'l-yakin ise de- 
recelerine göre mükâşefe ve müşahedeye 
mazhar olan peygamberlerle velilerin ulaş- 
tığı bilgi mertebelerini teşkil eder. Bu ko- 
nuda süfiler farklı tasnif ve isimlendirme- 
ler de yapmışlardır. Yakinin haber, delâlet 


ve müşahede diye nitelenen üç derecesi 
bulunduğunu söyleyen Kuşeyri ilme'i-ya- 
kini akıl sahiplerine, ayne'-yakini ilim er- 
babına, hakka'l-yakini de mârifet ehli de- 
diği süfilere nisbet etmektedir (er-Risâle, 
s. 85, 91). İbnü'l-Arabi ise ilme'l-yakini de- 
lilin verdiği bilgi, ayne'I-yakini müşahede 
ve mükâşefe sonucunda elde edilen bilgi, 
hakka'l-yakini de ilimden hâsıl olan ve hak- 
kı görme iradesini teşkil eden bilgi diye 
açıklamıştır (Iştılâhât, s. 61). İbnü'l-Arabi 
bunların dışında “bütün varlıkta hakkı mü- 
şahede etme” anlamında “hakikatü'l-ya- 
kin” adıyla bir mertebeden daha bahse- 
der (el-Fütühat, II, 495). İbn Haldün, süfi- 
lerin yakin derecelerinden her birini sâli- 
kin mertebelerinden muhâdara, mükâ- 
şefe ve müşahede ile irtibatlandırdıkları- 
nı belirtir (Şi/f&ü's-s&il, s. 45). 
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i lal OSMAN DEMİR 


YAKİNİYYÂT 


İr Nama J 
YAKINIYYAT 
(Skil ) 


Doğruluğu 
kesin olan önermeler anlamında 


felsefe ve mantık terimi. É 


Sözlükte “gerçeğe uygun bilgi, doğru- 
luğunda şüphe bulunmayan inanç” anla- 
mındaki yakinin nisbet hali yakini keli- 
mesinin çoğulu olan yakiniyyât doğruluk 
derecesi kesin veya kesine yakın önerme- 
ler için kullanılır. Fârâbi, kadim mantıkçı- 
ların bunu “doğru kabul edilmesi gereken 
öncüller” diye adlandırdıklarını söyler (Ki- 
tâbü'LBurhân, s. 87). İbn Sinâ da sonraki 
mantıkçıların yakiniyyât adını verdiği öner- 
meleri “doğru kabul edilmesi gereken öner- 
meler” başlığı altında ele almıştır (el-İşâ- 
rât, s. 50 vd.); Gazzâli ise yakin olduğu zan- 
nedilen inançları da yakiniyyât içinde de- 
ğerlendirir (Mihakkü'n-nazar, s. 102). 

İslâm mantık geleneğinde yakin kavra- 
mını ilk defa geniş biçimde inceleyen dü- 
şünür Fârâbi'dir. Bununla birlikte kesinlik 
ifade eden önermeleri İbn Sinâ sınıflandı- 
rarak her birinin özelliklerini örnekleriyle 
tanıtmıştır. Ardından gelen mantıkçılar, 
İbn Sinâ'nın tasnifini adında yaptıkları ba- 
zı değişikliklerle benimseyip sürdürmüş- 
lerdir. İslâm mantık tarihinde önermeler, 
doğruluk değeri bakımından ilk defa ay- 
rıntılı şekilde Kitâbü'ş-Şifâ'nın el-Bur- 
hân kitabında (I. Analitikler, s. 13-17) tas- 
nif edilmiştir. İbn Sinâ yakin yerine zarü- 
ret kavramını kullanmayı tercih eder. Da- 
ha önce Fârâbi “Yakin sadece zaruri öner- 
melerde (zarüriyyât) bulunur; yakinin sı- 
nıfları zarurinin sınıfları kadar olabilir” (Ki- 
tâbü'-Hatâbe, s. 33) dediğine göre o da 
yakin ile zaruri arasındaki ilişkinin farkın- 
dadır. Bu sebeple İbn Sinâ sonrasındaki 
mantıkçılar yakini önermeleri bazan yaki- 
niyyât, bazan bedihiyyât, bazan da zarü- 
riyyât adıyla tasnife tâbi tutmuşlardır. 

İbn Sinâ en-Necâf'ta (s. 126) bilgi de- 
recelerini evveliyyât, tecribiyyât ve mah- 
süsât diye üç kısma ayırır. Sehlân es-Sâvi 
doğruluk değeri taşıyan vehimleri de ya- 
kiniyyâta dahil ederken (el-Beş&'irü'n-na- 
şiriyye, s. 228) Gazzâli bilgideki kesinliği 
evwveliyyât, iç müşâhedeler, dış duyumlar, 
tecribiyyât, tevâtürle bilinenler, vehmiy- 
yât ve meşhürât şeklinde yedi derecede 
inceler (Mihakkü'n-nazar, s. 102-108). Kut- 
büddin er-Râzi, Kazvini'nin eş-Şemsiyye'- 
sine yazdığı Tahrirü'l-kavâ“idi'-mantı- 
kıyye adlı şerhte (s. 458-460) yakiniyyâtı 
zarüriyyat ve nazariyyât şeklinde ikiye ayı- 


rır ve zarüriyyât adı altında İbn Sinâ'nın 
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YAKİNİYYÂT 


doğru kabul edilmesi gereken önermeler 
dediği, sonraki mantıkçıların yakiniyyât 
adını verdiği altı önermeyi sayar. Tehâne- 
vi'ye göre de yakiniyyât ya zaruri ya na- 
zari olur. Zarüriyyât içinde gösterilen altı 
önerme kesinlik değerine göre çoğunluk- 
la şöyle sıralanır: Evveliyyât, fitriyyât, mü- 
şâhedât, hadsiyyât, mücerrebât, mütevâ- 
tirât. Gazzâli'de görüldüğü gibi bazan bun- 
lara vehmiyyât da eklenir. Bazı mantıkçı- 
lar, yakiniyyâtı “evveliyyât ve duyu verile- 
ri” anlamında kullanılan “hissiyyât” başlığı 
altında toplayarak yukarıdaki altı önerme 
çeşidinden fıtriyyâtı birinciye, diğerlerini 
de ikinciye dahil ederler. Bu ikili tasnife 
“iç duyularla kavranan açık önermeler” an- 
lamındaki vicdâniyyatı ilâve edenler de var- 
dır. Bir görüşe göre altı önermeden sade- 
ce hissiyyât ve evveliyyât zorunlu bilgiler 
arasında yer alır (Keşşâf, Il, 1547-1548). Son 
dönem mantık kitaplarındaki yakiniyyât 
veya zarüriyyât tasnifi genelde Tehânevi'- 
nin gösterdiği şekildedir. İbn Sinâ yakini 
niteliğini taşıyan önermeye (et-tasdiku'l- 
yakini) adını verir (Kitâbü'ş-Şifâ, s. 3). Bu 
tür öncüllerden yapılan kıyasa el-kıyâsü'l- 
yakini (İbn Ebü'l-Hadid, s. 289), el-kıyâ- 
sü'-burhâni (İbn Sinâ, Kitâbü'ş-Şifâ, s. 2) 
ve el-felsefetü'l-yakiniyye (Fârâbi, Kitâbü'L 
Hurüf, s. 69) gibi isimler verilmiş, ayrıca bu 
önermeler burhani kıyasın unsurları sayıl- 
mış, burhani kıyaslardan elde edilen so- 
nuçlar da nazariyyât olarak anılmıştır (ay- 
rıca bk. BEDİHİ; YAKİN; ZARÜRİYYÂT). 
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z 1 
YAKOVA 
(bk. DİYAKOVA). 

İz. z 
he - 1 
YA'KUB 
(göz; ) 


Hz. İbrâhim'in torunu 
ve İsrâiloğulları'nın atası olan 


peygamber. 


L al 


İshak'ın oğlu Ya'küb, Kur'ân-ı Kerim'e 
göre peygamber, yahudi inancına göre İs- 
râil'in ataları diye adlandırılan üç kişiden 
biridir (diğerleri İshak ve İbrâhim'dir) (IDB, 
II, 786) ve İsrâiloğulları'nın isim babasıdır. 
Ya'küb kelimesinin aslı İbrânice Yaakob”- 
dur (Yaakov). Tevrat'ta kelimenin menşei 
iki şekilde izah edilmektedir. Bunlardan 
birine göre Yaakob “topuk tutan” demek- 
tir; zira Esav ile ikiz olan Ya'küb önce do- 
ğan Esav'ın topuğunu tutarak dünyaya 
gelmiştir (Tekvin, 25/26). Diğerine göre ise 
kelime “birinin yerini alan” mânasındadır. 
Ya'küb, Esav'ın ilk oğul olma hakkını elin- 
den aldığı, onun yerine geçtiği ve bere- 
ketini çaldığı için bu adla anılmıştır. Esav, 
“Onun adı haklı olarak Yaakob çağrılmıyor 
mu, çünkü iki defa beni aldattı, benim ye- 
rime geçti” sözleriyle (Tekvin, 27/36) bu- 
nu vurgulamaktadır (a.g.e. Il, 782-783). 
Ahd-i Atik'te kelime, “Çünkü her kardeş 
çok aldatacak” (Yeremya, 9/4) ve, “Rahim- 
de kardeşini topuğundan tuttu” (Hoşea, 
12/3), şeklinde her iki anlamda da kulla- 
nılmaktadır. Yine Tevrat'taki bir ifadeye 
göre Ya'küb'a Tanrı tarafından İsrâil adı 
verilmiş olup (Tekvin, 35/1-15) bizzat Tanrı 
ile veya meleğiyle güreştiği için bu adı al- 
mıştır (Tekvin, 32/22-32). Eski Ahid'de de 
Ya'küb'un ana rahminde kardeşini topu- 
ğundan tuttuğu, büyüyünce Allah ile gü- 
reştiği ve meleğiyle de güreşip onu yen- 
diği belirtilmektedir (Hoşea, 12/3-4). Ayrı- 
ca kelimeyi oluşturan harflerin nümerik 
değerleri ileride meydana gelecek İsrâil'- 
le ilgili önemli olaylara bir işarettir (Ginz- 
berg, Il, 98). 

Ya'küb'a dair bilgiler doğumu yirmi be- 
şinci, vefatı ellinci babda olmak üzere Tev- 
rat'ın Tekvin bölümünün yarısını kapla- 
maktadır. Tevrat'a göre İshak kırk yaşın- 
da iken Ârâmi Laban'ın kız kardeşi Rebe- 
ka ile evlenir, fakat hanımı kısır olduğun- 
dan uzun süre çocukları olmaz; nihayet İs- 
hak, Rabb'e yalvarır ve Rebeka hamile ka- 
lır. İshak altmış yaşında iken önce Esav, 
ardından Ya'küb dünyaya gelir (Tekvin, 25/ 
20-26). Esav avcıdır, Ya'küb ise çadırda otu- 


ran sakin bir kişidir. Yahudi rivayetlerine 
göre dede İbrâhim, Ya'küb'u çok sever ve 
onu takdis ederek hayır duada bulunur 
(a.g.e., II, 100). Öte yandan İshak Esav'ı, 
Rebeka ise Ya'küb'u daha çok sever. Bir 
gün kırdan dönen Esav, Ya'küb'dan yiye- 
cek ister, Ya'küb da ilk oğulluk hakkını 
satması şartıyla ona yiyecek verir (Tekvin, 
25/27-34). İshak Esav'ı kutsamak ister, fa- 
kat Rebeka ile Ya'küb'un hilesi sonucu 
Esav'ı değil Ya'küb'u kutsar. Gerçeği an- 
layan İshak Esav'a, “Kardeşin hile ile geldi 
ve senin bereketini aldı” der (Tekvin, 27/ 
35). Esav'ın kendisini öldürmesinden kor- 
kan Ya'küb, babasının tâlimatı üzerine hem 
Esav'dan kurtulmak hem de kızlarından 
birini almak üzere Paddan-aram'a dayısı 
Laban'ın yanına gider (Tekvin, 27/1-28/5). 
Yolda Bethel'de gecelerken bir rüya görür: 
Göğe uzanan bir merdivenden melekler 
inip çıkmaktadır. Tanrı, Ya'küb'a ve zür- 
riyetine üzerinde bulundukları toprakları 
vaad eder ve ona zürriyetinin çoğalacağını 
müjdeler (Tekvin, 28/10-22). Harran'a va- 
rınca dayısının Lea (Leah) ve Raşel (Rahel) 
adlı iki kızı ile evlenir ve her biri için dayısı- 
na yedi yıl hizmet eder (Tekvin, 29/1-30). 
Raşel ve Lea câriyeleri Zilpa ile Bilha'yı da 
Ya'küb'a verirler. Ya'küb'un Lea'dan Ru- 
ben, Şimon (Simeon), Levi, Yahuda (Yuda), 
İssakar ve Zebulun ile kızı Dina; câriyesi 
Zilpa'dan Gad ve Aşer; Raşel'den Yüsuf ve 
Bünyâmin; câriyesi Bilha'dan Dan ve Naf- 
tali olmak üzere on iki oğlu dünyaya gelir 
(Tekvin, 29/31-30/24; 35/23-26). Ya'küb çok 
zenginleşir, bu yüzden Laban'ın oğulları 
onu kıskanınca Paddan-aram'ı terkedip 
Ken'an diyarına döner (Tekvin, bab 31). Dö- 
nüş yolunda Yabbok Geçidi'nde bir adam- 
la karşılaşır ve onunla sabaha kadar gü- 
reşir. Karşısındaki, “Tanrı ile ve insanlarla 
uğraşıp onları yendin” der ve Ya'küb'un 
adını İsrâil şeklinde değiştirir. Ya'küb da o 
yerin adını, “Tanrı'yı yüz yüze gördüm ve 
canım sağ kaldı” diyerek Peniel (Tanrı'nın 
yüzü) koyar (Tekvin, 32/22-32). Yahudi ri- 
vayetlerine göre Ya'küb'un güreştiği kişi 
Mikâil'dir (a.g.e., II, 147). Ya'küb, Ken'an 
diyarına döndükten sonra kardeşi Esav ile 
barışır; Esav Seir'e döner, Ya'küb da önce 
Sukkot'a, ardından Şekem şehrine gider 
(Tekvin, 33/1-20). Tanrı'dan Beytel'e gidip 
orada bir sunak yapma emrini alır ve bu 
emri yerine getirir. Bu arada ailesine ve 
çevresindekilere yabancıların ilâhlarından 
vazgeçmelerini, kendilerini temizlemele- 
rini öğütler. Tanrı, Ya'küb'a görünerek, “Se- 
nin adın Ya'küb'dur, ancak artık Ya'küb 
çağrılmayacaksın, adın İsrâil olacaktır” der 
ve çoğalmasını isteyerek kendisinden mil- 
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letlerin ve kralların çıkacağını, İbrâhim'e 
ve İshak'a vaad edilen diyarı kendisine ve 
zürriyetine vereceğini bildirir (Tekvin, 35/ 
1-15). 

Ya'küb Esav ile birlikte, 180 yaşında ve- 
fat eden babası İshak'ı Hebron'daki (Ha- 
lil) aile mezarlığına defneder (Tekvin, 35/ 
28-29). Ardından babasının gurbet diyarı- 
na, Ken'an'a yerleşir (Tekvin, 37/1). Oğul- 
ları arasında en çok Yüsuf'u sever ve onun 
kötü haberini alınca yas tutar (Tekvin, 37/ 
31-35). Ken'an diyarında kıtlık meydana 
geldiğinde Ya'küb on oğlunu erzak alma- 
ları için Mısır'a gönderir (Tekvin, 42/1-2). 
Oğullarının aldığı erzak tükenince onları 
ikinci defa Mısır'a yollar (Tekvin, 43/1-2). 
Daha sonra Yüsuf babasını ve kardeşle- 
rini Mısır'a getirtir (Tekvin, 47/6-7), onla- 
rı Goşen vilâyetine yerleştirir. Ya'küb bu- 
rada on yedi yıl daha yaşar, vefatından ön- 
ce çocuklarına nasihatte bulunur. 147 ya- 
şında ölen Ya'küb vasiyeti gereği Makpe- 
la (Machpelah) mağarasına (Hebron), İbrâ- 
him ve karısı Sâre, İshak ve karısı Rebe- 
ka ile kendi karısı Lea'nın defnedildiği ye- 
re gömülür (Tekvin, 49/1-50/14). Ya'küb, 
İsrâil ataları içinde ömrü en kısa olan ve 
Tevrat'ta diğerlerine göre hayatı daha ay- 
rıntılı biçimde anlatılan bir peygamberdir. 
130 yaşında iken yaşını soran dönemin fi- 
ravununa, “Gurbet yıllarımın sayısı 130'- 
dur; ömrümün yıllarının sayısı azdır ve bu 
yıllar kötü geçti; babalarımın gurbetteki 
günlerinde yaşadıkları yılların sayısına var- 
madı” der. 


Kur'ân-ı Kerim'de Ya'küb'dan hem bu 
isimle hem de İsrâil diye bahsedilmekte- 
dir. Ya'küb adı on sürede on altı defa ge- 
çer (el-Bakara 2/132, 133, 136, 140; Âl-i İm- 
rân 3/84; en-Nisâ 4/163; el-En'âm 6/84; 
Hüd 11/71; Yüsuf 12/6, 38, 68; Meryem 19/ 
6, 49; el-Enbiyâ 21/72; el-Ankebüt 29/27; 
Sâd 38/45); İsrâil adı da tek başına iki (Âl-i 
İmrân 3/93; Meryem 19/58), Beni İsrâil şek- 
linde kırk bir yerde geçer. Bazı rivayetlere 
göre Ya'küb adı kendisine, Allah'ın emir- 
lerini ve yasaklarını kitaptan takip ederek 
uygulaması veya zürriyetinin onu takip et- 
mesi yahut doğum esnasında kardeşinin 
topuğunu tutması sebebiyle verilmiştir 
(Firüzâbâdi, VI, 43). Ancak İslâmi kaynak- 
lara göre de Ya'küb Arapça asıllı bir keli- 
me değildir (Cevâliki, s. 355). Kur'an'da di- 
ğer peygamberler gibi Ya'küb'a da vahiy 
geldiği ve onun nebi olduğu bildirilmekte- 
dir (en-Nisâ 4/163; Meryem 19/49). Dede- 
si İbrâhim ve babası İshak gibi Ya'küb da 
güçlü bir iradeye, keskin bir zekâya sahip- 
tir; kendisi ve zürriyeti seçkin ve hayırlı 


insanlardır (Sâd 38/45-46); onlar dürüst 
ve erdemli (el-Enbiyâ 21/72), muhsin (el- 
En'âm 6/84), sâlih (el-Enbiyâ 21/72), muh- 
lis (Sâd 38/45-46) kullardır. 

Yahudi ve hıristiyanların, insanları doğ- 
ru yolu bulmaları için kendi dinlerine da- 
vet etmeleri üzerine Kur'an'da şöyle buyu- 
rulur: “Deyin ki: Biz Allah'a inanırız; bize 
indirilene ve İbrâhim'e, İsmâil'e, İshak'a, 
Ya'küb'a ve onların soyundan gelenlere 
indirilene, Müsâ'ya, İsâ'ya ve rableri ta- 
rafından diğer bütün peygamberlere ve- 
rilmiş olana inanırız; onların arasında hiç- 
bir ayırım yapmayız; biz Allah'a teslim 
olanlardanız” (el-Bakara 2/136; Âl-i İmrân 
3/84). Bu âyetlerde Ya'küb'un peygam- 
berliğine inanmanın Müslümanlığın bir 
şartı olduğu belirtilmektedir. Diğer ta- 
raftan İbrâhim, İsmâil, İshak ve Ya'küb 
ile onların soyundan gelenlerin iddia edil- 
diği gibi yahudi veya hıristiyan olmadık- 
ları ifade edilmektedir (el-Bakara 2/140). 
Ya'küb da dedesi İbrâhim gibi çocukları- 
na Allah'a teslimiyeti vasiyet etmiş (el-Ba- 
kara 2/132), ölümü yaklaşınca da oğulları- 
na, “Ben gittikten sonra siz kime kulluk 
edeceksiniz?” diye sormuş, onlarda, “Se- 
nin rabbine, ataların İbrâhim, İsmâil ve 
İshak'ın rabbine, tek Allah'a kulluk ede- 
cek ve O'na teslim olacağız” cevabını ver- 
mişlerdir (el-Bakara 2/133). Kur'ân-ı Ke- 
rim'de ayrıca İbrâhim'e İshak ve Ya'küb'un 
bağışlandığı zikredilmekte (el-En'âm 6/84), 
İbrâhim'in eşi Sâre kastedilerek, “Biz ona 
İshak'ı ve onun ardından Ya'küb'u müjde- 
ledik” denilmektedir (Hüd 11/71). Bu âyet- 
lerden hareketle bazı şarkiyatçılar, Kur'an'- 
da Ya'küb'un da İshak gibi İbrâhim'in oğ- 
lu diye gösterildiğini ileri sürmüşlerse de 
(EP, XI, 276) Kur'an âyetleri (el-Bakara 
2/133, 136, 140; Âl-i İmrân 3/84; Hüd 11/ 
71; Yüsuf 12/6) böyle bir anlayışa imkân 
vermemektedir. Kur'an'da Tevrat inme- 
den önce bütün yiyeceklerin İsrâiloğulla- 
rı'na helâl kılındığı, ancak Ya'küb'un bun- 
lardan bazılarını kendisine yasakladığı bil- 
dirilmekte (Âl-i İmrân 3/93), hadislerde bu 
nimetlerin deve eti ve deve sütü olduğu be- 
lirtilmektedir (Müsned, 1, 273, 274, 278). 
Diğer bir izaha göre Tevrat'ta söz konu- 
su edilen haram (Tekvin, 9/4) etin kanıy- 
la birlikte yenmesidir (Hamidullah, s. 62). 
Kur'an'da Ya'küb'la ilgili bazı bilgiler Yü- 
suf süresinde yer almıştır. Bu sürede Ya'- 
küb'un adı üç defa geçmekte, yirmi beş 
yerde de kendisine atıfta bulunulmak- 
tadır. Ya'küb çocuklarına güvenmemekte 
(Yüsuf 12/11, 18, 83), onlar da babalarına 
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saygılı davranmamaktadır (Yüsuf 12/8, 16- 
17, 95). 


Hadislerde de Ya'küb nebi ve kerim ola- 
rak zikredilmektedir (Müsned, Il, 96; Bu- 
hâri, “Enbiyâ”, 14, 19). İfk Hadisesi'nde 
Hz. Âişe ithamlara mâruz kalınca şöyle 
demiştir: “Artık bana düşen Yüsuf'un ba- 
bası gibi sabretmektir” (Müsned, VI, 367, 
368; Buhâri, “Tefsir”, 12/3; 24/11). Diğer bir 
hadise göre Hz. Peygamber şeytanın kö- 
tülüğünden ve kem gözden korunmak için 
ashabına öğrettiği bir duanın sonunda, 
“Atamız İbrâhim ve İsmâil, İshak ve Ya'- 
küb'a böyle dua ederdi” buyurmuştur (İbn 
Mâce, “Tıb”, 36). İslâmi kaynaklarda Hz. 
Ya'küb kılsız vücutlu, zayıf yapılı, ağır baş- 
lı, uzun boylu, güzel yüzlü bir kişi olarak 
tasvir edilir. Ya'küb'un hayatıyla ilgili İslâ- 
mi kaynaklarda yer alan bazı bilgiler ya- 
hudi kaynaklarından aktarılmıştır. Rivaye- 
te göre babası Ya'küb'a Ken'an diyarından 
evlenmemesini, dayısının kızlarından bi- 
rini almasını söyler. Bunun üzerine çıktığı 
yolculuk esnasında rüyasında Allah kendi- 
sine, üzerinde bulunduğu toprakları ona 
ve zürriyetine bağışlayacağını, ayrıca kitap 
ve peygamberlik vereceğini bildirir; ken- 
disi için bir mâbed yapmasını ister, bu 
mâbed Beytülmakdis'tir (İbn Kuteybe, s. 
39-40; Sa'lebi, s. 101). Kisâi'nin nakline gö- 
re İshak rüyada göğsünden bir ağacın çık- 
tığını, ağacın birçok dala ayrıldığını ve her 
dalda bir nur parladığını görür. Dallar pey- 
gamber olacak çocuklarını temsil eder. Ni- 
tekim ikiz çocukları doğar. Büyüdüklerin- 
de İshak sevdiği oğlu Esav'ı çağırarak av 
eti getirmesini, soyundan peygamberler 
çıkması için ona dua edeceğini söyler. Bu- 
nu duyan hanımı Rebeka ile oğlu Ya'küb 
hileye başvururlar; kestikleri bir oğlağın 
derisini Ya'küb'un kollarına sararlar ve bu 
oğlağın etini ona av eti diye ikram ederek 
kendisinden hayır dua talep ederler. İshak 
bu durumdan kuşkulansa da Esav zan- 
nıyla Ya'küb'u takdis eder. Avdan dönen 
Esav gerçeği öğrenince Ya'küb'u öldürme- 
ye karar verir. Bunun üzerine Ya'küb da- 
yısı Laban'ın memleketine gider (Kışaşü'l- 
enbiy&”, s. 153-156, 176-178). Ya'küb, Ha- 
Klin (İbrâhim) torunu, Zebih'in (İshak) oğ- 
lu, Sıddik'in (Yüsuf) babası, Esbât'ın şey- 
hi, Beni İsrâil peygamberlerinin atası, İs- 
mâil'in kardeşinin oğludur. Kırk veya yet- 
miş yıl hüzün içinde yaşamış, Yüsuf'un 
gömleğinin kokusunu 80 fersahtan almış- 
tır (Firüzâbâdi, VI, 43). Ya'küb, oğlu Yü- 
suf'un yokluğunda Bünyâmin de yanın- 
dan ayrılınca üzüntüden iki gözüne ak düş- 
müş, oğlu Yüsuf'un gönderdiği gömleği 
yüzüne sürerek gözleri açılmıştır. 
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lal OMER FARUK HARMAN 


O TÜRK EDEBİYATI. Hz. Ya'küb müs- 
lüman milletlerin kültür ve edebiyatında, 
halk inanışlarında adı çokça geçen ve ha- 
yatına dair bilgi verilen peygamberlerden 
biridir. Kaynaklarda duasının bereketiyle 
bir koyunun tek batında dört kuzu doğur- 
ması, sesinin üç konak mesafeden duyula- 
cak kadar gür olması, attığı okun çok uzak- 
lara gitmesi, duasıyla dağları yerinden oy- 
natması, oğlu Yüsuf hakkında kurtlarla ko- 
nuşması, çok uzak mesafeden Yüsuf'un 
kokusunu alması gibi mücizeleri nakledi- 
lir. Edebiyatta daha çok etkili duasıyla anı- 
lan Hz. Ya'küb'la ilgili bilgiler Kur'an'da Yü- 
suf süresinde yer alır. Kısas-ı enbiyâ kitap- 
larında, Yüsuf u Züleyhâ mesnevilerinde, 
hilyelerde, siyer ve mevlidlerle, mi'râciyye- 
lerde, Envârü'l-âşıkin ve Ma'rifetnâme 
gibi eserlerde Ya'küb daha çok Yüsuf'la 
birlikte zikredilir. Tasavvuf edebiyatında 
Ya'küb'la ilgili konular çeşitli yönlerden ele 
alınmış ve bu alanda zengin bir birikim 
oluşmuştur. Yüsuf u Züleyhâ mesnevile- 
rinde Hz. Ya'küb'un babasından dua alma- 
sı, peygamber olması, evlenmesi ve on iki 
oğlu anlatılır. Bu eserlerde genellikle Yü- 
suf tanıtıldıktan sonra Ya'küb'dan söz edi- 
lir. 

İbn Abbas'tan gelen bir rivayete göre 
kardeşleri Yüsuf'u kuyuya attıktan sonra 
kestikleri bir kuzunun kanını gömleğine 
sürer, babalarına da kardeşlerini bir kur- 
dun yediğini söyler. Ancak Ya'küb, “Kurt 
onu nasıl yemiş olabilir, gömleği bile yırtıl- 
mamış” diyerek oğullarına inanmadığını 
belirtir. Diğer bir rivayete göre ise oğulları 
babalarının yanına bir kurt getirerek, “Yü- 
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suf'u bu kurt yedi” derler, Ya'küb da “Ey 
kurt! Benim evlâdımı sen mi yedin?” diye 
sorunca Allah kurdu konuşturur ve kurt, 
“Ben çocuğunu ne yedim ne de gördüm” 
cevabını verir. Bu olay bir Urfa türküsün- 
de, “Cemolup geldiler Ken'an'ın kurdu / Biz 
yemedik deyü içtiler andı / Ya'küb'un fer- 
yâdı arşa dayandı” dizeleriyle yer almıştır. 
Hayâli Bey, emsalsiz güzelliğini güneşe 
benzettiği Yüsuf'un kuyuya atılmasını gü- 
neşin batışıyla etrafa hüzün çökmesi ben- 
zetmesiyle anlatmıştır: “Çâh-ı arza düşü- 
cek Yüsuf-ı mihr oldu o dem / Mâh-ı Ya'- 
küb-ı felek külbe-i ahzan-şeki”. Bazı şiir- 
lerde ise Ya'küb gökyüzüne ve güneşe, Yü- 
suf da aya teşbih edilmiştir. Yine Hayâli'- 
nin, “Pir-i nürâniye nâgeh gelip ihvân-ı nü- 
cüm / Subh pirâhenin irgürdü (ulaştırdı) 
edip kan-şeki” beytinde yıldızlar Yüsuf'un 
kardeşlerine, gökyüzü ve güneş Ya'küb'a 
(pir-i nûrânîÎ), sabah da şafak vaktinin kı- 
zıllığıyla Yüsuf'un kanlı gömleğine benze- 
tilmiştir. Hz. Ya'küb'un, Yüsuf'un ayrılığına 
metanetle katlanıp Allah'a sığınması onun 
edebiyata akseden diğer bir özelliğidir. 
Ya'küb'un sözü olarak Kur'an'da geçen, 
“Fe sabrun cemil vallâhü'l-müsteânü alâ 
mâ tesıfün” (artık bana düşen güzelce sabret- 
mektir; buna karşı dayanma gücü vermesi için 
sadece Allah'a sığınırım) âyetiyle (Yüsuf 12/ 
18), kardeşlerinin Bünyâmin'i de Mısır'a 
götürmek istediklerinde onlara söylediği, 
“Fallâhu hayrun hâfızan ve hüve erhamü'r- 
rahimin” (Allah en hayırlı koruyucudur ve acı- 
yıp esirgeyenlerin en merhametlisidir) âyeti (Yü- 
suf 12/64) celi istifler halinde yazılıp levha 
şeklinde cami, tekke ve evlerin duvarları- 
nı süslemiştir. Hz. Ya'küb'un Yüsuf'un do- 
ğumu öncesinden başlayarak çektiği sı- 
kıntılar karşısında Allah'a yalvarması Yü- 
suf u Züleyhâ mesnevilerinde, “Duâ-yı / 
Tazarru-i / Niyâz-ı / İlticâ-yı Ya'küb” gibi baş- 
lıklar altında gazel veya kaside şeklinde 
münâcâtlar halinde yer almaktadır. 


Hz. Ya'küb divan edebiyatında gam ve 
hüznün sembolü haline gelmiş ve âşıkla- 
rın kendilerini benzettiği kişilerin başında 
yer almış, ayrıca şairler Ya'küb'un sabrını 
örnek almıştır. Neccarzâde Rızâ Efendi, 
“Hayaâl-i Yüsuf-ı ümmid ile Ya'küb-ı vakt ol- 
dum / Ziyâ ver külbe-i ahzânıma ey mâh-ı 
Ken'an” mısralarında ondan medet bek- 
lemiştir. Ya'küb, oğlunu kaybettikten son- 
ra gözüne hiç uyku girmemesi yönüyle de 
anılmıştır: “Hayâlin çeşm-i Ya'küb-ibtilâ-yı 
girye-mu'tâda / Misâl-i Yüsuf-ı gül-pire- 
hen hâbı unutturdu” (Nâili-i Kadim). Ya'- 
küb'un Yüsuf'un ardından yıllarca göz ya- 
şı dökmesi gibi âşık da göz yaşı dökmüş, 
bu sebeple gözlerini kaybetmiştir: “İkti- 


zâ-yı hasretinle âkıbet Ya'küb-veş / Ağla- 
maktan dide-i giryâna ettim elvedâ” (Şeh- 
ri). Sultan I. Ahmed'in, “İftirâkınla efen- 
dim bende tâkat kalmadı / Yah-pâre oldu 
bu dil aşkta mahabbet kalmadı / Şol ka- 
dar ağlattı ben biçâreyi hükm-i kazâ / Gir- 
yeden hiç Hazret-i Ya'küb'a nevbet kalma- 
dı” mısraları neredeyse bir atasözü haline 
gelmiş, hat sanatında murakka' halinde 
yazılmış ve Cevdet Çağla tarafından nişâ- 
burek makamında bestelenmiştir. 


Divan şiirinde ağlamaktan feri sönmüş 
mahmur gözler nergise benzetilir. Hz. Ya'- 
küb'un devamlı yaş döken gözleriyle ner- 
gis arasında münasebet kurulmuş, onun 
gözleri de nergis gibi ağlamaktan mah- 
murlaşmıştır. Fuzüli, bahar geldiğinde ner- 
gis çiçeğinin topraktan çıkması ile Yüsuf'- 
tan haber alan Ya'küb'un gözlerinin açıl- 
ması ve yıllarca beklediği hüzün evinden 
dışarı çıkması arasında ilişki kurar: “N'ola 
çeşm-i ter ile çıksa habs-i hâkden nergis / 
N'ola ger çıksa Ya'küb-ı belâ-keş beytü'l- 
ahzandan.” Yine ağlamaktan Ya'küb'un 
gözlerine ak düşmüştür. İzzet Molla'nın, 
“Maksüd azizim kolaylıkla ele girmez / 
Çeşm etti fedâ Yüsuf'a Ya'küb-ı mahab- 
bet” beytinde bu durum anlatılır. Hz. Ya'- 
küb'un hüzün içinde kapandığı evi de (bey- 
tü'l-ahzân / beytü'l-hazen / külbe-i ahzân) 
divan şairlerinin çok kullandığı benzetme 
unsurlarından biridir. Muhibbi, Yüsuf gi- 
bi güzel olan sevgililerinden ayrı düştük- 
leri için gönül evleri hüzünler evine dönen 
aşıklara, “Hasret ile âh senden ayrı Yüsuf- 
cemâl / Eyledim Ya'küb-veş dil hânesin 
beytü'l-hazen” beytiyle tercüman olmuş- 
tur. Hitâbi ise kendi sevgilisinden ayrı düş- 
meyi Ya'küb'un Yüsuf'tan ayrılmasından 
daha acıklı görür: “Gerçi Ya'küb'u zaif et- 
ti firâkı Yüsuf'un / Za'f içinde ol dahi men 
nâtüvandan yahşıdır.” Ayrılık derdiyle evi 
Ya'küb'un hüzünler evine dönen Hayreti 
de kendisini kınayanlara Yüsuf gibi güzel 
olan sevgiliden ayrılan herkesin kendi du- 
rumuna düşebileceğini söyler: “Ya'küb-veş 
giryân isem beytü'l-hazende ta'n değil / 
Vâ firkatâ bir Yüsuf-ı Ken'an'dan ayrıldım 
meded”. Şair, “N'ola sen mesned-i izzet- 
te beyim Yüsuf isen / Biz de Ya'küb gibi 
âkif-i beytü'l-hazeniz” beytiyle de sevdi- 
ğini Yüsuf'a, kendini hüzün evinde bekle- 
yen Ya'küb'a benzetmiştir. Nâili ise herke- 
si göz yaşı döken Ya'küb'un beytü'l-ahzâ- 
nını görmeye davet eder: “Her nefes gark- 
âb-ı eşk eyler bu minâ hücreyi / Çeşm-i 
Ya'küb-ibtilânın beyt-i ahzânın görün.” 

Edebi eserlerde Hz. Ya'küb'la ilgili di- 
ğer unsurlar Yüsuf'un hayatının Mısır saf- 
hasından sonra tekrar öne çıkar. Ya'küb, 
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Yüsuf'tan sonra Bünyâmin'in ayrılığına da- 
yanamayıp “Gidin, iyice araştırıp Yüsuf ve 
kardeşi hakkında bana haber getirin ve 
Allah'ın yardımından ümidinizi kesmeyin” 
diyerek (Yüsuf 12/87) oğullarını tekrar Mı- 
sır'a gönderir. Bu âyetle aynı meâldeki “Lâ 
teknatü min rahmetillâh” âyeti (ez-Zümer 
39/53) hat sanatına da intikal etmiştir. 
Mehmed Âkif Ersoy, “Âtiyi karanlık göre- 
rek azmi bırakma” mısraıyla başlayan şi- 
irini Yüsuf süresindeki bu âyetten aldığı 
ilhamla yazmış ve şiirin başına âyetin met- 
niyle tercümesini de koymuştur. Ya'küb'un 
oğullarının Mısır'a gidip durumlarını Yü- 
suf'a anlatmalarını, Yüsuf'un onları affe- 
dip babalarını getirmeleri için geri gönder- 
mesini ve kardeşlerine gömleğini vererek, 
“Bunu babamın yüzüne sürün, gözleri açıl- 
sın” demesini (Yüsuf 12/93), kervanları Mı- 
sır'dan ayrılınca Ya'küb'un, “Ben Yüsuf'un 
kokusunu alıyorum; sakın bana deli de- 
meyin” (Yüsuf 12/94) şeklindeki sözlerini 
nakleden âyetler telmih ve iktibas yoluyla 
edebi eserlerde çokça kullanılmış ve de- 
ğişik biçimlerde yorumlanmıştır. Bir yo- 
ruma göre Yüsuf'un kokusunu Ya'küb'a 
sabâ rüzgârı ulaştırmıştır. Bu sebeple âşık- 
la mâşuk arasındaki haberleşmeyi sabâ 
rüzgârının sağladığı düşünülür. Karaman- 
lı Nizâmi'nin, “Sen azizin haberin ilteli (ulaş- 
tıralı) gülzâra sabâ / Çâk eder hasret ile 
Yüsuf-ı gül pireheni” beyti bu düşünce 
üzerine kurulmuştur. Hz. Ya'küb'un Yü- 
suf'un gömleğini yüzüne sürmesiyle göz- 
lerinin açılmasını Sâbit, “Sürünce pirehen-i 
Yüsuf'u gül yüzüne / Açıldı dide-i Ya'küb 
nergis oldu ferid” beytiyle ifade etmiş- 
tir. Kastamonulu Sa'di bu hadiseyi, “Me- 
şâmm-ı pir-i Ken'an'a şemim-i pirehen- 
âsâ / Edip büy-ı meserret çeşmime nür-i 
basar irâd” beytiyle anlatmıştır. Sevgiliden 
gelen en küçük bir haber bile âşık için bü- 
yük sevinç kaynağıdır. Bâki'nin, “Rüşen 
oldu açılıp dide-i Ya'küb-ı emel / Demidir 
menzil-i işret ola beytü'l-ahzan” beyti bun- 
dan hareketle söylenmiştir. Ya'küb'un Mı- 
sır'a giderek Yüsuf'a kavuşmasının ardın- 
dan hayatında yeni bir dönem başlar: “Şâd- 
mân oldu bugün devr-i kühen-sâl yine / 
Vuslat-ı Yüsuf ile niteki pir-i Ken'an” (Bâki). 
Türk edebiyatında Ya'küb hakkında çok 
zengin bir literatür oluşmuştur. Kütüp- 
hane katalogları tarandığında bu konuda 
henüz literatüre girmemiş metinlerle de 
karşılaşılmaktadır. 
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YAKUB BEG 
(ö. 1877) 


Doğu Türkistan’da 
bağımsız bir yönetim kuran 
Kâşgar Hanı 


(1867-1877). 
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Muhammed Yâkub Beg 1820 veya 1826- 
1827 yılında Taşkent yakınlarındaki Piş- 
kent'te doğdu. Babası kadı Pir Muham- 
med Mirza'nın (Muhammed Latif) Timur 
soyundan geldiği iddia edilirse de bu doğru 
değildir. Annesi devrin nüfuzlu kişilerinden 
Şeyh Nizâmeddin'in kız kardeşidir. Enişte- 
si olan Taşkent Valisi Nur Muhammed'in 
yardımıyla Hokand Hanlığı ordusuna gir- 
di. 1845'te Hokand Hanı Hudâyâr Han'ın 
dış ilişkiler memuru oldu. Aynı yıl kuman- 
dan (koşbegi) rütbesiyle Akmescid'in (Kı- 
zılorda) savunmasını üstlendi. 1853'te Rus 
Çarlığı'nın yirmi altı gün süren Akmescid 
kuşatmasına büyük bir başarıyla karşı koy- 
duysa da Akmescid'in Ruslar'ın eline geç- 
mesini engelleyemedi ve ardından Taş- 
kent'e döndü. Ertesi yıl Çimkent'i savu- 
nurken tekrar Taşkent'e yönelmeye mec- 
bur kaldı. Burada Hokand Hanlığı'nın fiilen 
hâkimi olan başkumandan Âlim Kul'a ka- 
tıldı. Kâşgar Hanı Gasıp Sıddık Beg, Kâş- 
gar ve Yenihisar kalelerindeki Çin birliğiy- 
le başa çıkamayacağını anlayınca Hokand 
Hanlığı'ndan yardım istedi. Bunun üze- 
rine Âlim Kul, Yâkub Beg'i 1000 kişilik bir 
kuvvetin başında Kâşgar'a gönderdi (Ocak 
1865). Kâşgar'ı kuşatan Çinliler'e karşı ko- 
yan Yâkub Beg, Kâşgar halkının takdirini 
kazandı. Çarpışmalar sırasında öldürülen 
Gasıp Sıddık Beg'in yerine Hoca Büzürg 
Han Töre han ilân edildi. Büzürg Han Tö- 
re hemen Hokand hâkimine tâbiiyet arze- 
dip Yâkub Beg'i kumandanlığa getirdi ve 
kendisine büyük yetkiler verdi. Büzürg Han 
Töre'nin yetersizliğinden faydalanıp aske- 
ri ve mülki kadrolara hâkim olan Yâkub 


YÂKUB BEG 


Beg, Büzürg Han'ı devre dışı bırakarak Ye- 
nihisar'ı, Kâşgar Yenişehiri'ni, Yarkent ve 
Hoten'i ele geçirdi (1866). Aksu, Kuça ve 
Karaşehir'i de alıp hâkimiyet alanını ge- 
nişletti ve Büzürg Han Töre'nin iktidarına 
son vererek kendisini Atalık Gazi Ba-Dev- 
let (mesut hükümdar) unvanıyla Kâşgar 
Hanlığı'nın yeni hâkimi ilân etti (1867). Do- 
ğu Türkistan'daki müstakil hanlıkları ken- 
di yönetimi altında birleştirmek isteyen 
Yâkub Beg, daha sonra Çinliler ve Dungan- 
lar'la (Tungan) mücadeleye girişti, onları 
Urumçi'den uzaklaştırdı (1870). Ertesi yıl 
Ruslar tarafından işgal edilen Kulca (İli) 
dışında bütün Doğu Türkistan'ı egemenli- 
ği altına aldı (Baymirza Hayit, s. 146; EF, V, 
364). 


Yâkub Beg konumunu sağlamlaştırmak 
için Osmanlı Devleti, İngiltere ve Rusya ile 
diplomatik ilişkiler kurdu. 1872'de Sultan 
Abdülaziz'e yeğeni Seyyid Yâkub Han Kâş- 
gari başkanlığında bir elçilik heyeti gön- 
derip yardım ve himaye talebinde bulun- 
du. Kendisine biat ettiğini bildirerek Kâş- 
gar Hanlığı'nın Osmanlı toprağı gibi kabul 
edilmesini istedi ve askeri malzeme ile eği- 
tim için uzman subaylar talep etti. Bunun 
üzerine Sultan Abdülaziz'in emriyle bir as- 
keri heyetle çeşitli malzemeler Hindistan 
üzerinden Doğu Türkistan'a gönderildi. 
Sultan, Yâkub Beg'e ayrıca mektup, mü- 
cevherli bir saat, murassa' hil'at gibi hedi- 
yeler yolladı. Burada yapılan törenle Yâkub 
Beg'e Osmanlı Devleti tarafından “Emir” 
unvanı verildi. Yâkub Beg hutbeyi Sultan 
Abdülaziz adına okuttu, Osmanlı bayra- 
ğını göndere çektirdi, bastırdığı altın ve 
gümüş paralara Osmanlı padişahının adı- 
nı yazdırdı. 


Yâkub Beg, Rus Çarlığı ile 8 Haziran 
1872'de bir ticaret antlaşması, Hindis- 
tan'da bulunan İngiliz koloni idaresiyle de 
2 Şubat 1874'te bir antlaşma imzaladı. 
Böylece kurduğu devlet İngiltere, Rusya 
ve Osmanlı Devleti tarafından resmen ta- 
nınmış oluyordu. Il. Abdülhamid'in tahta 
çıkması üzerine Yâkub Beg, Seyyid Yâkub 
Han'ı bir defa daha İstanbul'a gönderip 
yine bazı taleplerde bulundu. Öte yandan 
Yâkub Beg'in içte ve dışta giderek kuvvet- 
lenmesi doğu komşusu Çin'i bazı tedbir- 
ler almaya sevketti. Çin'in Mançu hükü- 
metinin 1877 baharında General Zuo Zon- 
tang ve General Liu Cin-tang kumanda- 
sında yolladığı ordu Kumul ve Urumçi'yi 
işgal edip Kâşgar'a doğru ilerlemeye baş- 
layınca Yâkub Beg savunmaya geçti. Ak- 
su etrafındaki Davançıng Geçidi civarında 
şiddetli çarpışmalar meydana geldi. An- 
cak Yâkub Beg sayıca üstün düşman kar- 
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YÂKUB BEG 


Yâkub Beg 


şısında geri çekilmek zorunda kaldı ve Ge- 
neral Tso Tsung-t'ang'a bir elçilik heyeti 
gönderip antlaşma yapma isteğini bildir- 
di. Çinliler 16 Mayıs 1877'de Turfan'ı da ele 
geçirdiler. Yâkub Beg teklifinin kabul edi- 
lip edilmediğini öğrenemeden vefat etti 
(29 Mayıs 1877). Bazı kaynaklarda bir sui- 
kasta kurban gittiği kaydedilir. Rivayete 
göre Hoten Valisi Niyaz Beg'le yardımcısı 
Aşur Beg, Yâkub Beg'i yaverine çok mik- 
tarda para vererek zehirletmiştir. Yâkub 
Beg'in ölümü üzerine Çin istilâsı bütün 
Türkistan'da devam etmiştir. Oğulları ara- 
sındaki taht kavgaları ve beylerin kendile- 
rini hükümdar ilân etmeleriyle başlayan 
iç savaş Kâşgar Hanlığı'nın çöküşüne ze- 
min hazırlamış, kısa süren bir iç çatışma- 
nın ardından duruma hâkim olan oğlu Beg 
Kulı Beg ertesi yıl Hokand'a kaçmıştır. Çin 
orduları 16 Aralık 1877'de Kâşgar'ı, 16 
Mart 1878'de Doğu Türkistan'ın tamamı- 
nı işgal etmiş (Saray, s. 207), esir alınan 
Türk subayları İngilizler'e teslim edilmiş- 
tir. Böylece Yâkub Beg'in Doğu Türkistan'- 
da kurduğu Kâşgar merkezli devlet sona 
ermiştir. 


Çağdaşlarına göre Yâkub Beg, Orta As- 
ya'da ilk defa yarı modern bir devlet kur- 
muştur. Yine çağdaş kaynaklara göre ken- 
disi Asya'daki diğer hükümdarlardan çok 
farklı ve üstün özelliklere sahipti. Askeri 
alanlardaki başarısı, teşkilâtçılığı, kahra- 
manlığı, sade bir hayat sürmesi ve kuv- 
vetli iradesiyle öne çıkmıştır. Ancak bölge- 
nin siyasi, dini, ekonomik ve sosyal şartla- 
rı kurduğu devletin yaşamasına imkân ver- 
memiştir. Bazıları da onu İran'da Avşar- 
lılar hânedanının kurucusu ve ilk hüküm- 
darı Nâdir Şah'la karşılaştırmakta ve mo- 
dern yönetimini takdir etmektedir. Yâkub 
Beg, XIX. yüzyılda Orta Asya müslüman- 
ları arasında yeni ortaya çıkan siyasal ve 
modernist uyanış hareketlerinin öncüsü 
sayılabilir. Öte yandan bazı araştırmacılar, 
Yâkub Beg'i Orta Asya'daki siyasi karışık- 
lıklardan faydalanıp iktidarı ele geçirmek 
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ve müslüman kitlelerin desteğini sağlayıp 
bir hânedan tesis etmek isteyen bir ma- 
ceracı olarak tanıtır. 
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F p 1 
YAKUB BEY 
(6. 741/1340 civarı) 


Germiyanoğulları Beyliği'nin 


k r 
L urucusu j 


Germiyanlı Kerimüddin Alişir'in oğludur. 
Hakkındaki ilk kayda Ankara Kızılbey Ca- 
mii minberinin 699 (1299) tarihli tamir ki- 
tâbesinde rastlanır. Buradan Selçuklular'a 
bağlı olarak Ankara'da hüküm sürdüğü, 
nüfuz alanını Kırşehir'e kadar uzattığı an- 
laşılır. Muhtemelen 1300 yılından itibaren 
bağımsız hareket etmeye başlamıştır. Yâ- 


kub Bey devri Germiyanoğulları'nın en par- 
lak dönemini teşkil eder. XIV. yüzyılın baş- 
larında kuzey komşuları Osmanlılar hariç, 
Aydın ve İzmir yörelerine uzanan Antalya, 
Isparta çevreleriyle yukarı Sakarya havzası- 
nı içine alan geniş bir bölgedeki Türk bey- 
leri Germiyanoğulları'na bağlıydı (Varlık, s. 
31-35). İbn Fazlullah el-Ömeri, Germiyan 
hükümdarının Türk meliklerinin en büyü- 
ğü olup hepsinin memleketine hükmetti- 
ğini, hükümet merkezinin Kütahya oldu- 
ğunu bildirmektedir. Yine Haydar Uryan'- 
dan naklen Germiyanoğulları'nın 40.000 at- 
lı askerinin bulunduğunu yazmaktadır. Ce- 
nevizli Balaban'dan naklen de Germiyan 
beyliğinin savaş zamanlarında 200.000 sü- 
vari ve piyade askerini techizatlı şekilde 
çıkarabildiğini kaydetmektedir (Mesâlik, s. 
35). Bu son rakamın Germiyanoğulları'na 
tâbi Aydın, Menteşe ve Saruhan kuvvetle- 
rinin tamamını ihtiva ettiği ileri sürülmek- 
tedir. Yâkub Bey zamanında Bizans'tan 
her yıl 100.000 dinar vergi ve bazı kıymet- 
li eşyanın geldiği de bilinmektedir. Yâkub 
Bey'in büyük hükümdarlar gibi emirleri, 
vezirleri, kadıları, hazineleri ve konakları 
olduğu, sultanlara mahsus her şeye sahip 
bulunduğu söylenmektedir. Kendisi Anka- 
ra Kızıl Bey Camii'nin kitâbesinde “el-emi- 
rü'l-ecellü'l-kebir” lakabıyla anılmaktadır. 
Bizans tarihçisi Gregoras, Germiyanlı Ali- 
şir'in (Alisurios) İç Firikya'nın büyük bir 
kısmını ve Philadelphia'yı (Alaşehir), Men- 
deres çayı civarında yer alan Antiokhia böl- 
gesini ele geçirdiğini yazar. Buradan Ali- 
şir oğlu Yâkub Bey'in Bizanslılar'la savaş- 
tığı ve Menderes civarında fetihler gerçek- 
leştirdiği anlaşılmaktadır. Yâkub Bey, Men- 
deres nehri yakınlarındaki Tripolis şehrini 
aldıktan sonra Alaşehir'i kuşattı, bu kuşat- 
mada Sasa Bey ile Aydınoğlu kuvvetleri de 
hazır bulundu. Bu durum karşısında Bi- 
zans imparatoru Küçük Asya'da kalan son 
arazi parçalarını kurtarmak için teşebbü- 
se geçti, paralı bir askeri birlik olan Kata- 
lan kuvvetlerini bu bölgeye yolladı. Bun- 
larla yapılan savaşta (1304) Germiyan ordu- 
su 8000 süvari ile 12.000 piyadeden mey- 
dana geliyordu. Ancak Germiyanlılar az sa- 
yıda olmakla beraber profesyonel asker- 
lerden meydana gelen Katalanlar karşısın- 
da bozguna uğradı (Lebeau, XIX, 42). Yâ- 
kub Bey, Alaşehir'i ele geçiremeden geri 
çekildiyse de 714'te (1314) burayı haraca 
bağladı. 


Daha sonra Yâkub Bey subaşısı olarak 
bilinen Aydınoğlu Mehmed Bey'i İzmir yö- 
resine gönderdi. Menteşe Bey'in dama- 
dı Sasa Bey de bu yöreye daha önce gel- 
miş ve Tire ile Ayasuluk'u alıp Sakız adası- 
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nı da yağmalamıştı. Mevlânâ Celâleddin-i 
Rümi'nin torunu Ulu Ârif Çelebi, Birgi'yi zi- 
yareti sırasında Aydınoğlu Mehmed Bey'- 
den Yâkub Bey'in subaşısı diye söz eder 
(Eflâki, Il, 947). Ulu Ârif Çelebi'nin Ladik 
(Denizli) şehrini ziyaretini anlatan Eflâki, 
Germiyan Emiri Alişir oğlu Yâkub'un Ladik 
civarında Alâmeddin pazarı bölgesinde or- 
dugâh kurduğunu bildirir. Yâkub Bey'in 
Denizli yöresinde ordugâh kurması Deniz- 
li'deki İnançoğulları Beyliği'nin Germiyan- 
lılar'a tâbi olduğu şeklinde yorumlanmış- 
tır (Köprülü, Il, 412). Ulu Ârif Çelebi, ziya- 
reti esnasında Yâkub Bey'in kendi kölele- 
riyle uğraşıp onunla ilgilenmediğine üzü- 
lerek oradan ayrılmasının hemen ardından 
adamlarını gönderip özür dilediği belirti- 
lir. Daha sonra Ulu Ârif Çelebi, Kütahya'- 
ya geldiği zaman Yâkub Bey kızını kucağı- 
na alıp gelmiş ve ona talebe olmuştur (Ef- 
lâki, Il, 946-947). Yâkub Bey, 1314'te Ana- 
dolu beyliklerini itaat altına almak için İl- 
hanlı Hükümdarı Olcaytu Han tarafından 
gönderilen ve Erzincan-Sivas arasında or- 
dugâh kuran Emir Çoban'ın yanına gide- 
rek ona bağlılığını bildirmek zorunda kaldı. 
İlhanlılar'ın Anadolu valisi Çobanoğlu Ti- 
murtaş, Hamidoğlu Feleküddin Dündar 
Bey ile Eşref oğlu Süleyman Bey'i katledip 
Karamanoğlu'nu zorla itaat altına alınca 
Karahisar emiri Yâkub Bey'e sığındı; Ti- 
murtaş bu duruma müdahale edemedi. 
Ardından Karahisar emiri Yâkub Bey'e da- 
mat olarak durumunu kuvvetlendirdi ve 
Germiyanlılar'ın Karahisar valiliğini yapma- 
ya başladı. Yâkub Bey'in bundan sonra ku- 
zeydeki komşusu Osmanlılar'la da arası 
açıldı. Osmanlı kaynaklarında yer alan ri- 
vayete göre Yâkub Bey'den teşvik gören 
Çavdar Tatarları, Orhan Gazi'nin Eskişehir'- 
de bulunmasından faydalanarak Osmanlı 
topraklarına saldırmış, Karacahisar şehri- 
ni ve pazarını yağmalamıştı (Neşri, 1, 87, 
120). Bu olaylar sırasında çıkan savaşta 
Germiyanlılar yenilgiye uğramıştı. 


Kaynaklarda bunların dışında Yâkub Bey 
hakkında bilgi yoktur. Onun ölüm tarihi de 
belli değildir. Şubhu”l-a*şâ'daki bir kayıt- 
tan (VII, 281) Yâkub Bey'in 741'de (1340) 
Mısır ile mektuplaştığına dair bilgi mev- 
cuttur. Onun Müsâ adlı bir oğlu olduğu da 
bir vakfiye süretinde belirtilir (Varlık, s. 


Ankara 
Kızılbey 
Camii 
minberinin 
tamir 
kitâbesi 


96). Evliya Çelebi, Yâkup Bey'in Kütahya'- 
da Hıdırlık tepesinde defnedildiğini yazar 
(Seyahatnâme, IX, 17). Yâkub Bey'den son- 
ra yerine oğlu Mehmed Çahşadan Bey geç- 
ti. Yâkub Bey'e ait 721 (1321) tarihli bir 
vakfiye süreti mevcuttur (VGMA, Müced- 
ded Anadolu Defteri, nr. 6-592, s.139, sıra 
nr. 116). Bu vakfiye Uşak kazasında tesis 
edilen bir zâviyeye ait olup burada ayrıca 
Hacimköy ve etrafındaki diğer vakıf ara- 
zileri ve sınırları tesbit edilmektedir. Öte 
yandan Yâkub Bey döneminde edebi ve 
ilmi faaliyetlerin arttığı, Kütahya'nın bir 
beylik merkezi olarak gelişme gösterdiği 
belirtilir. 
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YÂKUB ÇELEBİ KÜLLİYESİ 


Kütahya’da 
Germiyanoğulları devrinde 
L inşa edilen külliye. j 


Gök Şadırvan, İmaret Mescidi, İmaret 
Camii ve Yâkub Çelebi Medresesi adlarıy- 
la da tanınır. İmaret, mescid, türbe, med- 
rese ve kütüphane birimlerinden oluşan 
külliyenin taş vakfiyesinden Germiyanoğ- 
lu II. Yâkub Bey tarafından inşa edildiği ve 
814 (1411-12) yılında tamamlandığı anla- 
şılmaktadır. Yine vakfiyeye göre imaret beş 
ay kadar işletildikten sonra Karamanoğul- 
ları'nın işgaline uğramış ve iki buçuk yıl fa- 


YÂKUB ÇELEBİ KÜLLİYESİ 


aliyet gösterememiştir. Çelebi Sultan Meh- 
med, Karamanoğulları'nı Kütahya'dan sü- 
rünce bu yerleri geri alarak Il. Yâkub Bey'e 
teslim etmiştir. 1414'te Il. Yâkub Bey taş 
vakfiyeyi yazdırmış ve imaret tekrar hiz- 
mete girmiştir. Vakfiyenin birçok satırın- 
da, “Çelebi Mehmed kabul tutup nişan ver- 
di” diye yazılıdır. Bu durum, imarete tah- 
sis edilmiş yerlerin fiilen Çelebi Mehmed'e 
ait olduğunu ve onun himayesini göster- 
mektedir. Taş vakfiye 2 x 3,70 m. ebadın- 
da olup Türkçe yazılmıştır. Otuz dokuz sa- 
tırı görülebilen vakfiye otuzuncu satırına 
kadar okunabilmiştir. Diğer satırlar âdeta 
silinmiş durumdadır. Giriş kapısı üzerin- 
de yer alan üç satırlık Arapça kitâbeden 
yapının bir fesad sonucu yıkıldığı ve Sul- 
tan II. Murad'ın izniyle vakfın mütevelli- 
si İshak Fakih b. Halil tarafından 844'te 
(1440-41) ihya edildiği anlaşılmaktadır. Bu 
ihya sırasında yapının sınırları ve yapı tipi 
fazla değişikliğe uğramamış, üst örtüsü 
yenilenmiştir. Anadolu Valisi Osman Paşa 
(Gürcü) 1803 yılında yapıyı tamir ettirmiş, 
bu onarım sırasında cemaatin çokluğunu 
sebep göstererek imaretin tamamını mes- 
cide dahil etmiştir. Aynı tarihlerde hemen 
yakınındaki ulucaminin harap durumu, ol- 
dukça geniş bir kapalı alanı bulunan yapı- 
nın mescide çevrilmesinin sebebini açık- 
lamaktadır. 


Medrese talebelerine, ihtiyaç sahipleri- 
ne ve fakirlere yemek dağıtmak amacıyla 
kurulan imaret mescidle birlikte zâviyeli / 
tabhâneli plana sahiptir. Tamamen moloz 
taştan inşa edilen yapıda taşların arasın- 
da yer yer düzensiz tuğla hatıllar yer al- 
maktadır. Yalnız revak kemerlerini taşıyan 
ayaklar kesme taştandır. Yapıya giriş içe- 
riye doğru çekilmiş üç bölümlü küçük bir 


Yâkub Çelebi İmaret Mescidi ve Türbesi'nin planı 
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revak şeklindedir. Sivri kemerle dışarıya 
açılan revak yanlarda pandantifli, ortada 
mukarnas dolgulu üç basık kubbe ile ör- 
tülüdür. Revakın ortasındaki kapıdan ge- 
niş, kubbeli, aydınlık fenerli ve şadırvanlı 
bir orta mekâna geçilir. Ferah bir iç avlu 
konumundaki bu mekâna üç yönden kub- 
beli birer eyvan açılmaktadır. Dikdörtgen 
kuruluşlu eyvanların kubbeleri iki yana 
atılmış kemerlerin üzerine oturmaktadır. 
Girişin karşısındaki eyvanın zemini 20 cm. 
kadar yükseltilmiş, diğerleri düz bırakılmış- 
tır. Yapıda yan eyvanlarla girişin iki yanın- 
da kalan boşluklara kubbeli birer oda inşa 
edilmiştir. Birer kapı ile orta mekâna açı- 
lan bu odaların içlerinde birer adet ocak 
bulunmaktadır. 


Zemini yükseltilerek diğer eyvanlardan 
ayrılan ana eyvanının güney (sol) duvarın- 
da iki pencere vardır. İlk mihrabın bu iki 
pencere arasında yer aldığı söylenmekte- 
dir. Bu tip yapıların diğer örneklerinde gö- 
rüldüğü gibi mihrabın burada olması mâ- 
kuldür. Günümüzde mihrap güney eyva- 
nının türbe kademesiyle birleştiği yerde- 
dir. Üçgen alınlığından XIX. yüzyılda bu- 
raya yerleştirildiği anlaşılmaktadır. Yine bu 
yüzyılda büyük bir onarım geçiren yapının 
duvarlarında ve özellikle pencerelerinde 
görülen bazı değişiklikler bu tamire işa- 
ret etmektedir. Onarım sırasında giriş ka- 
pısının üçgen alınlığı ve söveleri yenilen- 
miş, yuvarlak kemerli ve taşkın söveli du- 
ruma getirilen pencereler içeriye doğru 
pahlanarak genişletilmiştir. Ayrıca yan oda- 
larda bulunan ocakların yaşmakları da ye- 
nilenmiştir. İmaret 1954'te Milli Eğitim Ba- 
kanlığı tarafından tamir ettirilmiş ve Va- 
hid Paşa İl Halk Kütüphanesi olarak kul- 
lanılmaya başlanmıştır. Onarım sırasında 
binanın sonradan yapılan, dört yöne me- 
yilli kiremit örtülü ahşap çatısı kaldırılarak 
kubbeler dışarıdan görülecek hale getiril- 
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miştir. 1999'da Çini Müzesi olarak düzen- 
lenen yapı günümüzde de aynı fonksiyonu 
sürdürmektedir. 


Türbe Kütahya ve çevresinde yaygın bi- 
çimde görülen eyvan tipi türbe şeklinde- 
dir. Güney eyvanının hemen arkasında yer 
alan türbe eyvandan daha küçük olup ba- 
sık bir kubbe ile örtülüdür. Geniş bir siv- 
ri kemerle eyvana açılan türbenin zemini 
yerden 105 cm. kadar yükseltilmiştir. Tür- 
bede II. Yâkub Bey ile eşi Paşa Kerime Ha- 
tun'a ait iki sanduka bulunur. Sandukalar 
ve türbenin zemini, altıgen firüze renkli çi- 
nilerin arasına yerleştirilen üçgen lâcivert 
çinilerle kaplanmıştır. Çoğu geç döneme 
ait olan bu çiniler arasında renkli sır tek- 
niğinde yapılmış rümi motifli birkaç par- 
ça bordür çinisi vardır. 

İmaret mescidinin güneydoğu köşesin- 
de yer alan medrese “U” şeklinde düzen- 
lenmiş olup revaksız dar bir avlu etrafın- 
da sıralanan dokuz hücreden meydana 
gelmektedir. Eski bir fotoğrafından avlu 
kapısı yakınında yüksek bir eyvanının var- 
lığı anlaşılmaktadır. Külliyenin çok önemli 
Türkçe taş vakfiyesi önceleri bu eyvanda 
bulunmaktaydı. Ayrıca bu eski fotoğrafta 
medrese hücrelerine ait olduğu sanılan 
yan yana küçük baca dizileri görülmekte- 
dir. 1935 yılına kadar bir bölümü ayakta 
kalan medrese bu tarihten itibaren tama- 
men ortadan kaldırılmış ve büyük kısmı- 
nın üzerinden Gediz caddesi geçmiştir. Bu 
esnada taş vakfiye de buradaki yerinden 
alınıp imaret mescidinin giriş revakında- 
ki yerine konmuştur. Vakfiyede kütüpha- 
nesi için bir memurun tahsis edildiği be- 
lirtilen yapının külliye binaları arasında yer 
aldığını düşünmek mümkündür. 


Ulucaminin güneybatısında kesme taş- 
tan büyükçe bir yapı kalıntısı mevcuttur. 
Kare planlı, prizmatik Türk üçgenleriyle 
geçişi sağlanan, tuğla kubbe ile örtülü ya- 


pının doğusunda eyvan şeklinde bir uzan- 
tı yer almaktadır. 1960 tarihli imar komis- 
yonu raporunda yapıdan, 1737'de Müftü 
Abdullah Efendi tarafından inşa ettirilen 
Müftü Efendi Kütüphanesi diye bahsedil- 
mektedir. Ancak XIV. yüzyılın sonu ile XV. 
yüzyılın başlarına ait üslüp özellikleri gös- 
teren yapının Il. Yâkub Bey Külliyesi'ne ait 
kütüphane binası olabileceği düşünülebi- 
lir. Germiyanoğulları Beyliği'nin Kütahya'- 
daki bu en önemli yapısı günümüzde ima- 
ret ve türbesiyle varlığını sürdürmektedir. 
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YÂKUB ÇELEBİ ZÂVİYESİ 
ve TÜRBESİ 
İznik’te 
XIV. yüzyılın ikinci yarısında 
| inşa edilen zâviyeli cami ve türbe. 


Sultan 1. Murad'ın oğlu Yâkub Çelebi ta- 
rafından 791 (1389) yılından önce yaptırıl- 
mış olan binanın kitâbesi yoktur. 1919 yılı- 
na kadar fonksiyonunu sürdürmüş, bir sü- 
re boş kaldıktan sonra 1934'te müze de- 
posu yapılmış, 1963'te onarılarak yeniden 
ibadete açılmıştır. Yapı yakın zamanda 
esaslı bir onarım daha görmüştür. Zâvi- 
yeli / tabhâneli diye adlandırılan plan gru- 
bu içerisinde değerlendirilen yapı bir sıra 
kesme taş, üç sıra tuğla ile almaşık örgü- 
lü duvarlara sahiptir. Duvarların üstü tuğ- 
ladan kirpi saçaklarla sonlanmış, üst ör- 
tüyü meydana getiren kubbe ve tonozlar 
dıştan hafif kavisli kiremitlerle kaplanmış- 
tır. Yapının önünde beş birimli bir revak 
bulunmaktadır. Revak köşelerde birer “L”, 
orta eksende iki “T” şeklinde pâyeye ve 
aralarda birer sütuna oturan sivri kemerli 
açıklıklıdır. Devşirme olarak kullanılmış olan 
sütun başlıkları antik döneme aittir. Ke- 
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Yâkub 

Çelebi 
Zâviyesi 

ve Türbesi'nin 
planı 


merler duvar örgüsünde olduğu gibi taş 
ve tuğla almaşık örgülüdür. Kemer arala- 
rında ahşap gergiler yer almaktadır. Üst- 
te tuğladan kirpi saçaklarla son bulan ve 
orta ekseni yanlardan daha yüksek ele 
alınmış olan revakın bütün birimlerinin 
üzeri aynalı tonozlarla örtülüdür. Yapıya 
geçişi sağlayan eksendeki kapı dikdört- 
gen bir çerçeve içinde sivri kemerli alınlık 
altında dikdörtgen açıklıklıdır. 


Sofa mekânını giriş revakına bağlayan 
kapının iki yanında yer alan, sivri kemer al- 
tında dikdörtgen açıklıklı birer pencere de 
sofa mekânıyla bağlantılıdır. 6,50 x 4,70 
m. ölçülerindeki dikdörtgen planlı sofanın 
iki yanı geniş yuvarlak kemerlerle geçilmiş 
olup ortada elde edilen kare bölümün üze- 
ri prizmatik üçgenlerle geçişi sağlanan kub- 
beyle örtülmüştür. Prizmatik üçgenleri ba- 
rındıran bölüm dıştan onikigen kasnak şek- 
linde düzenlenmiştir. Kasnakta pencere 
bulunmamaktadır. Sofanın üzerini örten 
kubbede vaktiyle bir aydınlık fenerinin var- 
lığı tesbit edilmiştir, bunun 1963 yılındaki 
tamirde kapatıldığı bilinmektedir. Kapıya 
yakın konumda iki basamaklı bir merdi- 
venle sofanın zemini kademeli olarak ele 
lınmıştır. Sofa mekânından girişin iki ya- 
nında yer alan, dikdörtgen açıklıklı birer ka- 
pıyla tabhâne odalarına geçiş sağlanmak- 
tadır. 4,70 x 4,70 m. ölçüsünde kare plan- 
lı bu odalar, aynalı tonozla örtülü olup gi- 
rişin karşısında ocak nişi ile güney yönün- 
de sivri kemerli alınlıklı dikdörtgen açıklık- 
lı birer pencereye sahiptir. Ocakların kare 
kesitli bacalarının bulunduğu, eski fotoğ- 
raflarda görülmektedir. 


Mihrabın yer aldığı bölüm sofa mekâ- 
nina büyük bir sivri kemerle bağlanmakta- 
dır. Kemer altı hariç yaklaşık 6,20 x 6,20 
m. ölçüsündeki bu birim prizmatik üçgen- 
lerle geçişi sağlanan daha yüksek bir kub- 
beyle örtülüdür. Prizmatik üçgenlerin ol- 
duğu geçiş bölümü dıştan yuvarlak kas- 
naklıdır; iki yanda ve mihrabın üzerinde 


sivri kemerli açıklıklı birer penceresi var- 
dır. Altta mihrabın iki yanında ve yan du- 
varlarda sivri kemerli alınlıklı ve dikdört- 
gen açıklıklı birer pencere mevcuttur. Du- 
var yüzeyinden öne çıkan süslemesiz mih- 
rap yuvarlak nişli olup 1963 onarımında 
yeniden yapılmıştır. Yapıdaki süslemesiz 
ahşap minber ve vaaz kürsüsü de yenidir. 
Yapının önünde Yâkub Çelebi için inşa edi- 
len kare planlı ve kubbeyle örtülü bir açık 
türbe bulunmaktadır. “L” şeklinde dört kö- 
şe pâyesi üzerine oturan sivri kemerli açık- 
lıklara sahip türbe 6,50 x 6,50 m. ölçüle- 
rindedir. Ayaklar ve kemerlerde bir sıra 
kesme taş, üç sıra tuğla kullanılmış olup 
tuğladan kirpi saçaklar vardır. Türbenin 
kemer açıklıkları vaktiyle örülerek kapa- 
tılmış ve duvar yüzeylerinde dikdörtgen 
açıklıklı pencereler açılmıştır. 1963 onarı- 
mında bu duvarlar kaldırılmıştır. 791'de 
(1389) ölen Yâkub Çelebi, Bursa'da babası- 
nın türbesine defnedildiğinden İznik'teki 
bu yapı makam türbesi olarak kalmış ve- 
ya inşa edilmiş olmalıdır. 
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YA'KUB-i ÇERHİ 
(Az şir ) 
Ya'küb b. Osmân b. Mahmüd 


el-Gaznevi el-Çerhi 
(6. 851/1447) 


Nakşibendi şeyhi. 
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Afganistan'ın Lûgerd (Logar) vilâyetinin 
Çerh köyündendir. Babası takvâ sahibi bir 
kişiydi ve ataları Çerh yakınlarında Serrez 
köyünde yaşamıştı. Gençliğinde rüyasın- 
da Hızır'ı gördüğünü ve onun tavsiyesiyle 
ilim tahsiline başladığını söyleyen Çerhi bir 
süre Herat'ta dini eğitim gördü. 782'de 
(1380) Buhara'ya gidip tefsir ve fıkıh oku- 
du, fetva verme icâzeti aldı. Bir süre son- 
ra Mısır'a gitti ve Şehâbeddin es-Sayrâmi'- 
nin talebesi oldu. Zeyniyye tarikatının piri 


YA'KÜB-i ÇERHİ 


Zeynüddin el-Hâfi bu dönemde onun ders 
arkadaşlarındandı. Çerhi Buhara'ya dön- 
düğünde Bahâeddin Nakşibend'e intisap 
etti. Onun vefatı üzerine on bir yıl halifesi 
Alâeddin Attâr'ın sohbetlerine devam et- 
ti. Alâeddin Attâr'ın vefatının (802/1400) 
ardından Hisârışâdmân (bugün Tacikistan'ın 
başkenti Duşanbe) yakınlarındaki Hülgatü kö- 
yünde kurduğu tekkede irşad faaliyetine 
başladı. En önemli müridi Nakşibendiyye'- 
nin yayılmasında büyük hizmeti olan Ubey- 
dullah Ahrâr'dır. Ya'küb-i Çerhi'nin vefat 
tarihi kaynaklarda 838 (1434) veya 851 
(1447) olarak gösterilmişse de çoğunluk- 
la 851'de öldüğü kabul edilmektedir; kab- 
ri Hülgatü köyündedir. Afganistan'ın Çerh 
kasabasında halkın Ya'küb-i Çerhi'ye ait 
zannettiği mezar ise atalarından birine ait- 
tir. Dârâ Şüküh, Çerh'ten geçerken Ya'- 
küb-i Çerhi'nin atalarına ait bazı mezar- 
ları ziyaret ettiğini söyler. Çerhi, Tacikis- 
tan'da olduğu gibi asıl vatanı olan Afga- 
nistan'da da saygıyla anılmaktadır. 
Ya'küb-i Çerhi'nin bir oğlu on yedi yaşın- 
da iken vefat etmiş, tekkesinde yerine Yü- 
suf adlı diğer oğlu geçmiştir. Çerhi'nin ay- 
rıca Abdullah Berzişâbâdi, Yüsuf Bayküli 
ve Muhammed Kuhistâni gibi müridlerine 
hilâfet verdiği kaydedilmekteyse de Nak- 
şibendiyye tarikatı Ubeydullah Ahrâr ile 
devam etmiştir. XVIII. yüzyıla kadar Hin- 
distan'da Çerhi'nin neslinden gelen bazı 
kişilerin yaşadığı bilinmektedir. Şair Ab- 
dülkâdir Bidil bunlardan Seyyid Mahmüd 
ile görüşmüştür. Çerhi'nin soyundan ge- 
len başka bir kişiye de İmâm-ı Rabbâni'- 
nin halifelerinden Muhammed Hâşim Kiş- 
mi zikir telkin etmişti. Ya'küb-i Çerhi sâ- 
lihlerle sohbete önem vermiş, insan gön- 
lünün bu sayede mâsivâdan kurtulacağı- 
nı vurgulamıştır. Hafi zikrin ısrarlı bir savu- 
nucusudur. Tasavvuf yolunda bazılarının 
riyâzet ve mücâhede usulünü tercih ettiği- 
ni, bazılarının mücâhedeye devam etmek- 
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YA'KÜB-i ÇERHİ 


le birlikte Allah'ın lutfuna daha çok güven- 
diğini ve bu ikinci grubun amacına daha 
çabuk ulaşacağını söyler. Ayrıca râbıtanın 
bütün müridlere değil sadece kabiliyetli 
olanlara tavsiye edilmesinin gerektiğini be- 
lirtmiş, mânevi halini diğer insanların an- 
lamaması için süfinin halk içinde sıradan 
bir insan gibi davranmasını, boynu bükük 
derviş edasıyla durmamasını tavsiye et- 
miştir. Çerhi'nin tasavvufi düşüncesin- 
de ricâlü'l-gayb anlayışının önemli bir yeri 
vardır. 


Eserleri. 1. Risâle-i Abdâliyye. Velile- 
rin özelliklerinin, Hızır, kutub, gavs ve ab- 
dallar gibi ricâlü"l-gaybın ele alındığı eser 
Bahâeddin Nakşibend ve Alâeddin Attâr 
hakkında kısa bilgiler de içermektedir. Mu- 
hammed Nezir Rânchâ eseri yayımlamış 
(İslamabad 1978) ve Urduca'ya çevirmiş- 
tir (Lahor 1978). 2. Risâle-i Ünsiyye. Ta- 
savvufi eğitim, abdestli bulunmanın fazi- 
leti, hafi zikir ve nâfile namaz gibi konula- 
rın anlatıldığı eserin son bölümünde Ba- 
hâeddin Nakşibend ile Alâeddin Attâr'ın 
bazı sözleri nakledilmiştir. Resĝ’il-i Sitte-i 
Zarüriyye adlı mecmua içinde taşbaskı 
olarak yayımlanan eseri (Delhi 1308) Mu- 
hammed Nezir Rânchâ, Urduca tercü- 
mesiyle birlikte yayımlamıştır (İslâmâbâd 
1983). Eser La'lizâde Abdülbâki Efendi ta- 
rafından Türkçe'ye çevrilmiştir (Süleyma- 
niye Ktp., Pertev Paşa, nr. 636). 3. Tefsir-i 
Ya'küb-i Çerhi. Fâtiha süresiyle Kur'an'ın 
son iki cüzünün tefsiridir. Zemahşeri'nin 
el-Keşşâf'ı ve Kevâşi'nin et-Tebşıra'sı baş- 
ta olmak üzere tefsir ve tasavvuf kaynakla- 
rından faydalanılarak hazırlanan eser Mes- 
nevi beyitleriyle zenginleştirilmiştir (Bom- 
bay 1297/1880; Leknev 1310/1892; Lahor 
1331/1913; nşr. Hasan Ali Muhammedi — 
Leylâ Hammâmi, Tahran 1387 hş./2008). 
1033 (1624) yılında Veli Muhammed Hu- 
cendi Kandehâri'nin yazdığı RavZatü'1- 
me'ârib adlı Farsça hâşiye Lahor baskısı- 
nın kenarında yer almaktadır. Hemedâni 
Hacı lakaplı Seyyid Pâdişah Hacı Seyyid 
Atâi tarafından 993'te (1585) Çağatay Türk- 
çesi'ne çevrilen eserin yazma bir nüshası 
Taşkent'tedir. Tefsir-i Ya'kübi'yi Gurâb- 
zâde Ahmed b. Abdullah'ın XVII. yüzyılda 
Türkçe'ye tercüme ettiği kaydedilmekte- 
dir. Ayrıca Muhammed Nezir Rânchâ tara- 
fından Urduca'ya çevrilmiştir (Lahor 2005). 
4. Havrâ'iyye. Ebü Said-i Ebü'l-Hayr'ın 
“Havrâ” kelimesiyle başlayan meşhur rubâ- 
isinin Farsça şerhidir. Cemâliyye adıyla 
da anılan risâleyi Muhammed Nezir Rânchâ 
Dâniş dergisinde (İslâmâbâd 1364 hş./ 
1985, VI, s. 12-47), Urduca tercümesini de 
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Se Resâ'il-i Ya“küb-i Çerhi adlı mec- 
muanın içinde (Lahor 1997) yayımlamış- 
tır. 5. Şerh-i Esmâ”ü'-hüsnâ. Küçük bir 
risâle olup yine Rânchâ tarafından Dâniş 
dergisinin aynı sayısında neşredilmiştir. 6. 
Risâle-i Nâ&iyye (Neynâme). Mevlânâ Ce- 
lâleddin-i Rümi'nin Mesnevi'sinin başın- 
daki neyle ilgili beyitlerle III. ciltteki Şeyh 
Daküki ve V. ciltteki Şeyh Muhammed Gaz- 
nevi Serrezi kıssalarının şerhidir. Son kı- 
sımda Mesnevi'den seçilmiş bazı beyitle- 
rin şerhi de bulunmaktadır (nşr. Halilullah 
Halili, Kâbil 1352 hş./1973; Tahran 1375 hş./ 
1996). Bu eser, Kemâleddin-i Hârizmi'nin 
Cevâhirü'l-esrâr'ından sonra Mesnevi 
beyitleri üzerine yapılan ikinci şerhtir. Ese- 
ri Muhammed Nezir Rânchâ Şerh-i Di- 
bâçe-i Mesnevi-yi Mevlânâ Rüm adıy- 
la Urduca'ya (Lahor 2004), Ahmet Cahit 
Haksever Ney-nâme adıyla Türkçe'ye (İs- 
tanbul 2009) tercüme etmiştir. 7. Şerh-i 
Nisâbü'ş-şıbyân li'-Ferâhi. Ebü Nasr 
Ferâhi'nin (6. 640/1242) çocukların Arap- 
ça'yı kolay öğrenmeleri için kaleme aldı- 
ğı Nisâbü'ş-şıbyân adlı Arapça-Farsça 
manzum lugatının şerhidir. 8. Risâle der 
“İlm-i Feröiz. Bir nüshası Taşkent'teki Bİ- 
rüni Şarkiyat Enstitüsü Kütüphanesi'nde- 
dir (nr. 8830, vr. 8P-319). 
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YA'KÜB el-HADRAMİ 
gra! şiş ) 
Ebü Muhammed Ya'küb b. İshâk b. Zeyd 


b. Abdillâh el-Hadrami 
(6. 205/821) 


Kırâat-i aşere imamlarından. 
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117 (735) yılında muhtemelen Basra'- 
da doğdu. Dedesinin dedesi Ebü İshak el- 
Hadrami, Hadramiler'in mevlâsı olduğun- 
dan Hadrami nisbesiyle anılmış, ayrıca 
Nahvi ve Basri nisbeleri ve Ebü Yüsuf kün- 
yesiyle de zikredilmiştir. Kaynaklarda ba- 
bası ile dedesinin Kur'an ve nahiv konu- 
sunda dönemin âlimleri arasında yer aldı- 
ğı belirtilmektedir, özellikle babasının dede- 
si Abdullah b. Ebü İshak bu alanlarda ön- 
de gelen âlimlerdendi. Kaynaklarda Ya'- 
küb'un yetişme dönemiyle ilgili bilgiye rast- 
lanmasa da onun aile ortamından fayda- 
landığında şüphe yoktur. 


Ya'küb el-Hadrami kendini kıraat, na- 
hiv ve fıkıh alanında yetiştirmekle birlikte 
onun asıl şöhreti kıraat ilmindeki üstünlü- 
ğünden gelir. Kırâat-i seb'a imamlarından 
Ebü Amr b. Alâ'nın bizzat kendisinden kı- 
raat öğrendiği ileri sürülmüş, ancak bu- 
nun doğru olmadığı da söylenmiştir. Yine 
kırâat-i seb'a imamlarından Ali b. Hamza 
el-Kisâi ve Hamza b. Habib ez-Zeyyât'ın 
okuyuşlarını ve muhtemelen çeşitli alanlar- 
daki rivayetlerini de dinleyip onlardan fay- 
dalandı. En çok yararlandığı hocasının, bir 
buçuk yıl gibi bir süre kendisine talebe- 
lik ettiği Ebü'-Münzir Sellâm b. Süleyman 
et-Tavil olduğu anlaşılmaktadır. Daha kı- 
sa sürelerle Ebü'l-Eşheb Ca'fer b. Hayyân 
el-Utâridi, Mehdi b. Meymün el-Moğoli, 
Şihâb b. Şürnüfe, Abdurrahman b. Mu- 
haysın gibi hocalardan da Kur'an dersleri 
aldı. Dedesi Zeyd'den, ayrıca Esved b. Şey- 
bân, Süheyl b. Mihrân, Süleyman b. Muâz 
ed-Dabbi, Zâide b. Kudâme'den ve baş- 
kalarından rivayette bulundu. Buna göre 
Ya'küb el-Hadrami'nin kıraati Hz. Peygam- 
ber'e dört ayrı isnadla ulaşmaktadır. 1. 
Ebü'l-Eşheb el-Utâridi — Ebü Recâ el-Utâ- 
ridi -— Ebü Müsâ el-Eş'ari — Hz. Peygam- 
ber. 2. Mehdi b. Meymün — Şuayb b. Hab- 
hâb — Ebü'-Âliye er-Riyâhi — Übey b. Kâ'b — 
Hz. Peygamber (Zehebi, Ma'rifetü'l-kurr&, 
I, 330). 3. Şihâb b. Şürnüfe — Mesleme b. 
Muhârib el-Muhâribi — Ebü'l-Esved ed-Dü- 
eli — Ali b. Ebü Tâlib — Hz. Peygamber (İb- 
nü'l-Cezeri, Gâyetü'n-Nihâye, Il, 386-387). 
4. Sellâm b. Süleyman — Ebü'n-Necüd Âsım 
b. Behdele — Ebü Abdurrahman es-Süle- 
mi — Ali b. Ebü Tâlib — Hz. Peygamber (İbn 
Hallikân, V, 433). 
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Basra kıraati yanında Mekke, Medine, 
Irak ve Şam kıraatlerinde de iyi yetişmiş 
olan Ya'küb'un bu kıraatlerle ilgili bilgisin- 
den faydalanıldı (İbnü'l-Kıftî, IV, 51). Ravh 
b. Abdülmü'min, Ruveys, Velid b. Hassân 
et-Tevwvezi, Ebü Hâtim es-Sicistâni, Ebü 
Ömer ed-Düri ondan kıraat tahsil etti. 
Özellikle Ravh ve Ruveys, Ya'küb'un kıra- 
ati konusunda öne çıktı ve kırâat-i aşere- 
ye dair kitaplarda onun kıraati için tercih 
edilen isimler oldu. Ebü Hafs el-Fellâs, İs- 
hak b. İbrâhim b. Şâzân, Muhammed b. 
Yünus el-Küdeymi de Ya'küb'dan rivayette 
bulundu. Ebü Amr b. Alâ'dan sonra Bas- 
ra'da kıraat imamı olan ve Basra Camii'n- 
de uzun yıllar imamlık yapan Ya'küb el- 
Hadrami, Zilhicce 205'te (Mayıs 821) ba- 
bası ve dedesi gibi seksen sekiz yaşında 
(İbn Hallikân, V, 434) ve muhtemelen Bas- 
ra'da vefat etti. 


Ahmed b. Hanbel ve Ebü Hâtim er-Râ- 
zi, Ya'küb'u sadük olarak değerlendirmiş, 
İbn Hibbân ona es-Sikât'ında yer vermiş- 
tir. Ancak İbn Sa'd, Ya'küb'un küçük yaş- 
ta karşılaştığı bazı kimselerden hadis ri- 
vayet ettiğini belirterek bu tür rivayetle- 
rine güvenilemeyeceğini söylemiştir. Ebü 
Hâtim, Ya'küb'un Kur'an'daki kıraat ihti- 
lâflarını, onların illetlerini ve nahivle ilgili 
farklı görüşleri iyi bildiğini söyler. Ebü'l- 
Hasan Ali b. Ca'fer es-Saidi, kendi döne- 
minde Kur'an'ı en güzel şekilde Ya'küb'un 
okuduğunu belirtmiş, Ebü'l-Kâsım el-Hü- 
zeli de Arap dilindeki üstünlüğüne dikkat 
çekmiş, Kur'an ve kıraat ihtilâfları hakkın- 
daki bilgisine, ayrıca takvâsına ve zâhid ki- 
şiliğine işaret etmiştir. 

İbn Mücâhid'in (ö. 324/936), Kitâbü's- 
Seb'a'sında sahih kabul edilen yedi ima- 
mın kıraatlerini bir araya getirip bunların 
dışındakilerle ilgili, günümüze ulaşıp ulaş- 
madığı bilinmeyen Kitâbü'ş-Şevâz adlı 
başka bir eser yazdıktan sonra İbnü'n-Ne- 
dim, muhtemelen söz konusu yedi kıraat 


dışındaki bütün okuyuşların şâz kabul edil- 
mesi sonucu düzenlediği listede Ya'küb'un 
ismine de yer vermiştir. Ancak Mekki b. 
Ebü Tâlib, Ya'küb'un kıraatinde şâz un- 
surların bulunması bir yana aslında onun 
yedinci imam olarak Ali b. Hamza el-Kisâi 
yerine kurrâ-i seb'a arasında yer aldığını 
kaydetmiştir. Ya'küb'un kıraati hususun- 
da İbnü'n-Nedim'in yaptığı değerlendirme- 
ye benzer bir görüş IX. (XV.) yüzyılda gün- 
deme gelmiş, İbnü'-Cezeri buna tepki gös- 
tererek böyle bir değerlendirmenin ilk de- 
fa bu dönemde ortaya çıktığını söylemiş 
ve Ya'küb'un kıraatini şâz saymanın büyük 
hata olduğunu belirtmiştir (Gâyetü'n-Ni- 
hâye, Il, 388). Ayrıca kırâat-i seb'a imam- 
ları arasında Hamza b. Habib ez-Zeyyât ye- 
rine Ya'küb el-Hadrami'yi tercih edenle- 
rin bulunduğuna dikkat çekmiştir (en-Neşr, 
I, 39). Mekki'nin ve İbnü'-Cezeri'nin açık- 
lamalarından anlaşıldığı üzere İbn Mücâ- 
hid'in yedi imamı belirlerken aralarına Ki- 
sâi ve Hamza'yı da alması eleştiri konusu 
yapılmış, bunların yerine Ya'küb'un tercih 
edilmesi gerektiği söylenmiştir. İbn Mücâ- 
hid, Ya'küb el-Hadrami'yi yedili sistem dı- 
şında bırakmışsa da hemen ardından İb- 
nü'i-Münâdi onun seçtiği yedi isme seki- 
zinci imam olarak Ya'küb'u ilâve ederek 
el-İcâz ve'l-iktişâr fi'l-kırâ”âti's-semân 
adlı kitabını yazmıştır. Daha sonra Ebü'l- 
Hasan İbn Galbün et-Tezkire fi'l-kır&”â- 
ti's-semân, Ebü'l-Hasan Ali b. Ca'fer es- 
Saidi el-Kırâ”âtü's-semân ve Ebü Ma'şer 
et-Taberi ei-Telhiş fi'l-kırâ&”ât'i's-semân 
adlı eserleriyle onu takip etmiştir (İbnü'l- 
Cezeri, Gâyetü'n-Nihâye, 1, 339, 529; Il, 
387). Aynı dönemde İbn Mihrân en-Nisâ- 
büri'nin el-Gâye fi'-kırd”âti'1-Saşr'ında 
ve ardından kırâat-i aşereye dair telif edi- 
len bütün eserlerde Ya'küb onlu sistem 
içindeki yerini korumuştur. 


Ya'küb'un kıraatinin bazı özellikleri şöyle- 
ce sıralanabilir: 1. Lâm-ı nâfiyeden sonra 


Hz. PEYGAMBER 


= > Ali b. Ebü Tâlib 
Ubey b. Kâ'b (ö. 40/660 


(6. 33/6541?) 


Ebü Müsâ el-Eş'ari 
(6. 42/662-63) 


Ebü'l-Esved ed-Düeli 
(ö. 69/688) 


Ebü'l-Âliye er-Riyâhi 
(6. 90/709) 


Ebü Abdurrahman es-Sülemi 
(6. 73/6921?) 


Mesleme b. Muhârib 
(Ö. 2/7) 


Şuayb b. Habhâb 
(6. 130/747-48) 


Âsım b. Behdele 
(Ö. 127/745) 


Ebü Recâ el-Utâridi 
| (Ö. 105/723-24171) 


Şihâb b. Şürnüfe 


Sellâm b. Süleyman 


Ebü'l-Eşheb el-Utâridi 


Mehdi b. Meymün el-Moğoli F (Ö. 165/781-82) ‘kū 
(6. 144/758) (ö. 160/777'den sonra) (ö. 171/788) ö. Ya'küb o 
el-Hadrami'nin 
vr aAa kıraat 
isnadını 
Ya'kub el-Hadrami z 
(Ö. 205/821) gösteren 
şema 


YA'KÜB el-HADRAMİ 


gelen “(5 >” kelimesinin sonunu Kur'ân-ı 
Kerim'de geçtiği her yerde fetha ile okur: 
“g>-Yg g” gibi. 2. “ga” ve“ a” Za- 
mirleriyle cem'-i müennes zamirlerini ve- 
ya yâ-i müşeddedeli bazı kelimeleri vakıf 
durumunda ilhâk-ı hâ ile okur: è şa: şa” 
öleli işi selin: a. 3. Ru- 
veys'in rivayetinde kö opaa blyat” 
“ize ¿a> Gibi kelimeleri işmâm ile okur. 
4. Her ikisi de kesreli veya fethalı olan 
hemzelerin yan yana bulunması durumun- 
da ikinci hemzeyi teshil ile okur: pçeyösli 
Pa YİN: Sİ Yaa i ği Aİ gibi. 

Ya'küb'un el-Câmi'i kıraat ihtilâflarının 
ele alındığı bir eser olup Ebü Ca'fer en- 
Nehhâs el-Kat* ve'l-i”tinâf'ında ondan 
alıntılar yapmıştır (bk. bibl.). Bir diğer ese- 
ri Vakfü't-temâm'dır (İbnü'n-Nedim, s. 
175; Yâküt, XX, 53). Başka eserleri de bu- 
lunduğu kaydedilen Ya'küb'un kitapları- 
nın günümüze ulaşıp ulaşmadığı bilinme- 
mektedir. Onun kıraati Basra ve civarında 
bir müddet okunmuşsa da zamanla yerini 
Âsım b. Behdele'nin Hafs rivayeti almış, 
ancak onlu sistem içinde gerek kıraat il- 
mine dair eserlerde gerekse bu ilmin ted- 
risinde günümüze kadar yerini korumuş- 
tur. Bu kıraat üzerine ilk dönemlerden iti- 
baren eserler yazılmış olup Ebü'l-Alâ el- 
Hemedâni'nin Şerhu ma'htelefe fihi aş- 
hâbü Ebi Muhammed Ya“küb b. İshâk 
el-Hadrami'si bunlardan biridir (Konya 
Yüsuf Ağa Ktp., nr. 4820/2, vr. 241-404). 
Ayrıca çoğu Müfredetü Ya“küb ve Kı- 
râ'atü Ya“küb adlarını taşıyan çalışma- 
lar içinde basılanlara örnek olarak Ebü'l- 
Hasan Şüreyh b. Muhammed b. Şüreyh er- 
Ruayni'nin e/-Cem' ve't-tevcih limâ in- 
ferede bi-kırö'etihi Ya“küb b. İshâk el- 
Hagdrami el-Başri adlı risâlesiyle (bk. bibi.) 
Mahmüd Halil el-Husari'nin Nürü'-kulüb 
fi kırö'eti'-İmâm Ya“küb adlı kitabı (Ka- 
hire 1970) ve Semir Şerif'in “Tahlilü'z-ze- 
vâhirü'ş-şavtiyye fi kırâ'eti Ya'küb el-Had- 
rami” başlıklı makalesi (Mecelletü Mec- 
ma“i'Llügati'Arabiyye el-Ördüni, Amman 
1414-1415/1994, XVIII, sy. 47, s. 65-85) zik- 
redilebilir (diğer eserler için bk. Ebü'l-Ha- 
san er-Ruayni (bk. bibl.|; Bâzmül, I, 268- 
269; el-Fihrisü'ş-şâmil [bk. bibl.|; Köprülü 
Ktp., nr. 31 (vr. 95-106). Halil Abdül'âl Ha- 
îl, Kır@etü Ya“küb b. İshâk el-Hadra- 
mi ve eseruhâ fi'd-dirâsâti'ş-şavtiyye 
ve'ş-şarfiyye ve'n-nahviyye adıyla bir 
yüksek lisans tezi hazırlamıştır (1990, Câ- 
miatü'l-Kâhire). 
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YA'KÜB el-HADRAMİ 
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1417/1996, I, 268-269. 
i lal TAYYAR ALTIKULAÇ 


YÂKUB HAN KÂŞGARÎ 
(1818-1899) 


, Diplomat, Halveti-Şâbâni şeyhi. , 


Taşkent'te doğdu. Babası Buharalı Sey- 
yid Nizameddin Töre Han, annesi Paşa Be- 
güm'dür. 1864-1869 yılları arasında Ho- 
ten, Urumçi ve Turfan'daki mahalli beylik- 
leri ortadan kaldırıp merkezi Kâşgar olan 
bağımsız Kâşgar Emirliği'ni kurmayı ba- 
şaran Kâşgar Emiri Muhammed Yâkub 
Han'ın yeğenidir. Seyyid Yâkub ve Hoca 
Töre diye tanınır. Yâkub Han, Türkistan 
müslümanları arasında iç karışıklıkların 
artması, müslümanların Rusya ve Çin'in 
işgaline fırsat verecek bir zafiyet içinde 
bulunması, Buhara, Hive ve Hokand hü- 
kümetleri arasında siyasi çekişmelerin art- 
ması üzerine Osmanlı hükümetinin des- 
teğini sağlama göreviyle 1865'te Hokand 
Hanı Seyyid Sultan Han'ın elçisi olarak İs- 
tanbul'a geldi. Sadrazamlığa sunduğu tez- 
kireye verilen cevapta, bölgedeki sıkıntılı 
duruma müdahale etmenin zorluğu be- 
lirtilmiş, müslümanların birlik ve beraber- 
liğinin önemi vurgulanmış, elden gelen 
maddi ve mânevi desteğin verileceği ifa- 
de edilmiştir (Sadâret Tezkiresi, İrade Ha- 
riciye, nr. 12493; Saray, s. 72). Ülkesinde bir 
Nakşibendi şeyhine intisap ederek hilâfet 
alan Yâkub Han, İstanbul'da iken tasav- 
vufi çevrelerle ilişki kurdu. Dönemin ta- 
nınmış Nakşibendi şeyhi Hacı Feyzullah 
Efendi'nin yanı sıra birçok şeyh ile görüş- 
tükten sonra Halveti-Şâbâni şeyhi Meh- 
med Tevfik Bosnevi'ye intisap etti. Bosne- 
vi'nin 1866'da vefatının ardından Mustafa 
Enveri Efendi'nin sohbetlerine katıldı. 


Osmanlı hükümetinden istediği yardı- 
mı alamayan Yâkub Han, Hokand hanının 
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güçlü veziri Âlikul'un öldürülmesi ve Taş- 
kent'in Ruslar'ın eline geçmesi üzerine 
1870 yılı başlarında hükümete Orta As- 
ya'nın durumu hakkında uzun bir takrir 
sunarak İstanbul'dan ayrıldı. Kâşgar'a gi- 
dip dostu ve yakın akrabası Kâşgar Hanı 
Yâkub Beg'in hizmetine girdi. Orta Asya'- 
yı aralarında paylaşarak istilâ eden Rusya 
ve İngiltere ile münasebetlerini dostane 
bir şekilde düzenlemeye çalışan Yâkub Beg 
1872'de Yâkub Han'ı yardım istemek için 
Sultan Abdülaziz'e gönderdi. 16 Haziran 
1873'te huzura kabul edilen Yâkub Han 
Türkistan'daki gelişmeleri, Kâşgar hükü- 
metinin durumunu ve ihtiyaçlarını padi- 
şaha anlattı. Özellikle askeri sahada Os- 
manlı Devleti'nden yardım talep ettikleri- 
ni bildirdi. Neticede padişahın emriyle ve- 
rilen yardım Süveyş üzerinden Bombay'a, 
oradan da Kâşgar'a ulaştırıldı. Bu yardım- 
la altı adet Krupp topu, 1000 adet eski ve 
200 yeni tüfekle barut imali için gerekli 
malzeme ve usta yollandı. Kâşgar ordu- 
sunun yetiştirilmesi amacıyla istihkâm su- 
bayı Ali Kâzım Bey, piyade subayı Mehmed 
Yüsuf Bey, süvari zâbiti Çerkez Yüsuf Bey, 
topçu zâbiti İsmâil Hakkı Bey ile dört emek- 
li subay Enderun'dan Murad Efendi'nin 
başkanlığında Kâşgar'a gönderildi. Bu olay- 
dan sonra bölgede hutbeler Sultan Abdü- 
laziz adına okunduğu gibi paralar da onun 
adına basıldı. Yâkub Beg'e Osmanlı Devle- 
ti tarafından verilen emirlik unvanının ilâ- 
nı merasiminde o sırada Kâşgar'a gitmiş 
olan İngiliz elçilik yetkilileri de hazır bulun- 
du (Saray, s. 109). Yâkub Han, Kâşgar'ın 
Çin işgali tehdidiyle karşılaşması dolayı- 
sıyla Osmanlı elçilik heyeti başkanı Murad 
Efendi ile birlikte 1876'da tekrar İstan- 
bul'a geldi. Osmanlı hükümeti kendisine 
İngilizler'in desteğinin alınması ve Rusya 
ile iyi ilişkilerin kurulmasını tavsiye etti. 
Bunun üzerine Yâkub Han önce Peters- 
burg'a, oradan Londra'ya gidip Rus ve İn- 
gilizler'in desteğini almak için yetkililer- 
le görüşmeler yaptı. Emir Yâkub Beg'in 
1877'de vefatından sonra Kâşgar'ın Çinli- 
ler tarafından işgal edilmesinin ardından 
bir defa daha İstanbul'a giden Yâkub Han, 
Sultan Abdülhamid'e başvurarak Kâşgar'ın 
Osmanlı Devleti'ne bağlı bir ülke olduğu- 
nu, bu sebeple Çin istilâsının protesto edil- 
mesini, Çin hükümetinin işgale son ver- 
mesi için aracılık yapılması konusundaki 
taleplerini arzettiyse de Doksanüç Harbi 
yüzünden olumlu bir cevap alamadı. 


Siyasi görevlerinin yanı sıra Mustafa En- 
veri Efendi'nin vefatının (1872) ardından 
bir Halveti-Şâbâni şeyhi olarak irşad faali- 
yetine başlayan Yâkub Han, Sultan Ab- 


dülhamid döneminde muhtemelen 1879 
yılı sonlarında İzmir'de mecburi ikamete 
tâbi tutulmuş, oradan Hindistan'a sürgün 
edilmiştir. Yâkub Han, Delhi'de yirmi yıla 
yakın irşad faaliyetinde bulunup Şâbâniy- 
ye tarikatını yaydı ve burada vefat etti; 
İmâm-ı Rabbâni'nin mürşidi Bâki-Billâh'ın 
yanına defnedildi. Türk müsikisinin son dö- 
nemdeki önemli temsilcilerinden Abdül- 
kadir Töre, Yâkub Han'ın oğludur. İstan- 
bul'da kaldığı sıralarda halifeler yetişti- 
ren Yâkub Han, Hindistan'a giderken yeri- 
ne Edremit-Ayvacıklı Hacı Kâmil Efendi'yi 
(6. 1912) vekil tayin etmişti. Mürşidi Yâ- 
kub Han'ın vefatını duyunca “Bende sırr-ı 
vekâlet kalmadı” diyerek inzivâya çekilen 
Kâmil Efendi, Elmalılı Muhammed Ham- 
di Yazır'ın şeyhidir. Yâkub Han'dan feyiz 
alan Seyyid Mahmud Celâleddin Efendi, 
Üsküdar Vâlide-i Atik Şâbâni Dergâhı'nda 
postnişin olmuş, burada Vird-i Yahyâ'- 
yı okurken vefat etmiştir (1919). Yâkub 
Han'ın damadı Ahmed Nazmi Efendi (6. 
1924) Fuşüşü'l-hikem, el-Fütühâtü'l- 
Mekkiyye ve Mesnevi okutma gelene- 
ğini sürdürmüş, kayınpederinden sonra 
aynı dergâhın şeyhliğine getirilmiştir. Il. 
Abdülhamid'in başimamı Muhammed Râ- 
şid Efendi, Yâkub Han'ın halifesidir. Mus- 
tafa Enveri Efendi'nin oğlu ve Nalçacı Der- 
gâhı'nın son şeyhi bestekâr İhsan Efendi 
de (İyisan) Yâkub Han'ın damadıdır. 
Eserleri. 1. TavZihu'-beyân. Muhyid- 
din İbnü'l-Arabi'nin Fuşüşü'L-hikem'inin 
Arapça şerhidir (Delhi 1892). 1870'te Keş- 
mir'de tamamlanan eserin kırk sayfalık 
mukaddime bölümünde nazari tasavvu- 
fun temel konuları açıklanmıştır. Eserde 
sık sık Farsça beyitlere rastlanmaktadır. 
2. Tuhfetü'Lihvân fi ma'rifet-i Sırr-ı İhâ- 
ta-i Yezdân. Müellifin İzmir'de sürgünde 
iken 1880 yılında kaleme aldığı eser Ab- 
durrahman-ı Câmi'nin vahdet-i vücüd neş- 
vesini terennüm ettiği Lev&'ih adlı elli ru- 
bâisinin Farsça'dan Türkçe'ye tercümesi 
ve şerhidir (Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, 
Şer'iyye, nr. 911, vr. 19-26). 3. A'yân-ı 
Sâbite Risâlesi. Hüseyin Vassâf'a göre 
mektup halinde kaleme alınmıştır (Millet 
Ktp., Ali Emiri Efendi, Şer'iyye, nr. 911, vr. 
274-289). 4. Risâle. Sekiz sayfalık bu risâ- 
lede önce kurb-i ferâiz ve kurb-i nevâfil 
konusu, ardından Allah'ın tecellileri dört 
başlık altında izah edilmiş, sonunda mec- 
züb-i sâlik ve sâlik-i meczüb terimleri açık- 
lanmıştır (Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, 
Şer'iyye, nr. 911, 289-36). 5. Miftâhu'l- 
gayb Tercümesi. Sadreddin Konevi'ye ait 
eserin bir kısmının Farsça tercümesidir 
(Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, Şer'iyye, nr. 
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911, vr. 374-464). 6. Tercüme-i Kitâbü'r- 
Rumüz ve'l-emsâli'I-lâhütiyye der En- 
vâr-i Mücerrede-i Melekütiyye. Süh- 
reverdi el-Maktül'e ait eserin Farsça ter- 
cümesi olup İzmir'de kaleme alınmıştır 
(Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, Fârisi, nr. 
871, vr. 1-179). 
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YA'KÜB b. KİLLİS 
A (bk. İBN KİLLİS). j 


YA'KÜB b. LEYS 


(bk. SAFFÂR, Ya'küb b. Leys). j 


YÂKUB PAŞA TEKKESİ 


Amasya'da 
XV. yüzyılın başlarında inşa edilen 
A Halvetî tekkesi. “j 


Halk arasında Çilehâne Tekkesi olarak 
da anılır. Amasya'nın Pirler semtinde 815 
(1412) yılında Ankara Beylerbeyi Pazar- 
lıoğlu Yâkub Paşa tarafından kurulmuş, 
vakfiyesi 815 Zilkadesinde (Şubat 1413) 
Amasya Kadısı Sarı Kadı lakaplı Mevlânâ 
Rükneddin Mahmud tarafından tescil edil- 
miştir. Amasya Târihi müellifi Hüseyin 
Hüsâmeddin tekkenin Yâkub Paşa Kona- 
ğı'nın içinde yer aldığını söyler. Yâkub Pa- 
şa, Halvetiyye tarikatına meşrut olan tek- 
keyi Müftü Şeyh Gümüşlüzâde Abdurrah- 
man Çelebi için (ö. 903/1497-98) yaptırıp 
vakfetmiştir. Halifesi Şemseddin Mehmed 
Buhâri tekkenin mütevelliliğini üstlenmiş, 
vefatını müteakip çocuklarına intikal eden 
mütevellilik görevi nesli kesildikten son- 
ra Müeyyed Çelebi ve çocuklarına devre- 
dilmiştir. 

Tekkenin meşihatı Gümüşlüzâde Abdur- 
rahman Çelebi'den sonra Amasya halkı 
arasında “silsiletü'z-zeheb” denilen şu zat- 
lara intikal etmiştir: Gümüşlüzâde Abdur- 
rahman Çelebi'nin damadı Pir Abdurrah- 


YÂKUB PAŞA TEKKESİ 


Yakub Paşa 
Tekkesi — 
Amasya 


man Çelebi, Pir Şemseddin Mehmed Bu- 
hâri, Abdurrahman Çelebi'nin oğlu Pir Ce- 
lâleddin Abdurrahman Çelebi, Saraçlar Pi- 
ri Sun'ullah Halveti, Pir Zekeriyyâ Halveti, 
İğnecizâde Pir Safiyyüddin Mahmüd el- 
Halveti, Kubâlı Çelebizâde Pir Muhyiddin 
Mehmed Çelebi, Buhârizâde Pir Mehmed 
el-Halveti, Şeyh Ya'küb el-Halveti, Şeyh Ab- 
durrahman el-Halveti, Abdurrahman el- 
Halveti'nin oğlu Şeyh İzzeddin Hasan el- 
Halveti, diğer oğlu ulemâdan Şeyh Hüsâ- 
meddin Hüseyin el-Halveti. Daha sonra 
Şeyh Mehmed Efendi (6.1099/1688), Sey- 
yid İbrâhim Efendi, oğlu Seyyid Mehmed 
Efendi, Hâfız Seyyid Mahmud Efendi ve 
Hâfız Seyyid Abdullah Efendi (6. 1214/1800) 
meşihatı sürdürmüştür. 1031'de (1622) 
Vâiz Şeyh Hüsâmeddin Efendi ile Şeyh Ab- 
di Efendi arasında meşihata sahip olma 
konusundaki anlaşmazlığı ortadan kaldır- 
mak amacıyla mescidle buna bağlı halvet- 
hâne birimlerinde bir medrese tesis edilip 
müderrisliği Abdi Efendi'ye verilmiştir. Ku- 
zeydoğu köşesindeki odayla tevhidhâne- 
de ise tekke işlevi devam ettirilerek meşi- 
hatı Hüsâmeddin Efendi'ye bırakılmıştır. 


Yâkub Paşa Tekkesi depremlerde zarar 
görmüştür. 1939'daki Erzincan depremin- 
de zarar gören yapı 1967'de tamir edilmiş- 
tir. Tekkenin iki girişi doğu-batı doğrultu- 
sunda uzanan beşik tonozlu dehlizin uç- 
larındadır. Cümle kapısı olduğu anlaşılan, 
diğerine göre daha gösterişli batı girişi 
cepheden yukarı taşan bir eyvanın içine 
alınmıştır. Dehlizin güney yönünde orta- 
da mescid, bunun yanlarında kuzey-gü- 
ney doğrultusunda gelişen beşikli dehliz- 
lerle bağlantılı altışardan on iki adet to- 
nozlu ve ocaklı birim yer almaktadır. Bu 
birimlerden, dehlizin yanı sıra bitişik ol- 
dukları mescide açılan ve penceresi bulun- 
mayan altı birim halvethâne, birer pence- 
reden ışık alan, yapının dış duvarına biti- 
şik diğer altı birim de derviş hücresi şek- 


linde tasarlanmıştır. Kare planlı mescidi 
tromplarla geçilen bir kubbe örter. Omur- 
gayı meydana getiren dehlize göre yük- 
sekte kalan mescide ve halvethâne-derviş 
hücresi gruplarının açıldığı dehlizlere mer- 
divenlerle ulaşılmaktadır. Ana dehlizin ku- 
zey yönünde ortada geniş bir sivri kemer- 
le dehlize açılan (eyvan niteliğini taşıyan) tev- 
hidhâne, bunun doğusunda şeyh odası, ba- 
tısında da türbe yer alır. Kare planlı olan, 
kuzey yönünde cepheden taşan ve bu ke- 
simdeki pencerelerden ışık alan tevhid- 
hânenin kubbesine pandantiflerle geçil- 
miştir. Aynı boyutlardaki kare planlı şeyh 
odasıyla türbenin kubbeleri içerden priz- 
matik üçgen kuşaklarına oturmakta, şeyh 
odasına dehlizden, türbeye tevhidhâne- 
den geçilmektedir. Türbenin “amel-i Ra- 
mazan el-Kastamoni” şeklinde iki imza ta- 
şıyan, kesişen çokgenlerin gözlendiği şe- 
bekeli dövme demir kapısı erken dönem 
Osmanlı maden sanatının nâdir güzellikte 
ürünlerindendir. Şeyh odası ile türbe dör- 
der pencereye sahiptir. Türbenin dehlize 
açılan hâcet / dua penceresinin üzerinde 
türbede yatanlara ilişkin Farsça bir kitâ- 
be mevcuttur. 

Arazi doğu-batı ve kuzey-güney doğrul- 
tularına eğimli olduğu için yapı farklı kot- 
larda dört sete oturtulmuştur. En yüksek 
kotta mescid ve bunun doğusunda der- 
viş hücreleriyle halvethâneler yer alır. Mes- 
cidin batısındaki halvethânelerle derviş hüc- 
releri bunlara göre daha aşağıdadır. Tev- 
hidhâne-türbe-şeyh odası grubu üçüncü 
kotta, ortadaki dehliz ise en alçak kotta 
bulunur. Yapının cephelerinde herhangi bir 
süslemeye rastlanmaz. Batıdaki girişin kes- 
me taş cephesi dışında yapının almaşık 
duvarlarında moloz taş örgü üçlü tuğla 
hatıllarla, mescid kubbesinin eteği teste- 
re dişi silmelerle donatılmış, örtüyü oluş- 
turan, kurşun kaplı tonozlarla kubbeler, 
ayrıca bacalar tuğla ile örülmüştür. Cep- 
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YÂKUB PAŞA TEKKESİ 


Hadi 


Yâkub Paşa Tekkesi'nin planı 


helerin alt kesimlerinde dikdörtgen açık- 
lıklı ve demir parmaklıklı pencereler, üst 
kesimlerinde sivri kemerli tepe pencere- 
leri görülür. Erken Osmanlı dönemine ait 
özgün şekliyle günümüze ulaşan nâdir ta- 
rikat yapılarından olan Yâkub Paşa Tek- 
kesi, Türk mimarlık tarihinde önemli bir 
yere sahiptir. Yapının tasarımında ve bi- 
rimlerinin dağılımında, üzerinde yer aldığı 
arazinin eğimiyle tekkelerdeki fonksiyon 
şemasının gerekleri, bilhassa hizmet etti- 
ği tarikatın halvet uygulaması kapsamın- 
daki halvet-namaz ilişkisi birlikte değer- 
lendirilerek son derece kullanışlı bir çözüm 
ortaya konulmuştur. Daha sonraki yüzyıl- 
larda Osmanlı coğrafyasında inşa edilen 
Halveti tekkelerinde bu plan şemasının de- 
vam ettirilmemesi şaşırtıcıdır. 
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T © q 
YA'KUB b. TARIK 
(Sb ve çişi ) 
Ya'küb b. Târık el-Bağdâdi el-Fârisi 
(6. 180/796) 
Astronomi ve astroloji âlimi. 
L al 


Hayatı hakkında yeterli bilgi yoktur. Bağ- 
dat'ta doğduğu, burada yetişip tahsil gör- 
düğü kaydedilmektedir. Devrin âlimlerin- 
den hesap, hendese ve astronomi okudu, 
bu alanlarda ihtisas sahibi oldu. Özellikle 
ayın ve yıldızların hareketlerini izleyerek 
ay ve günleri hesaplamanın, uzun yolcu- 
luklar sırasında gökyüzü cisimlerinin ha- 
reketlerinden faydalanmanın imkânlarını 
araştırdı. Bu hususta önemli başarılar el- 
de etti. Eski Yunan ve Hint kültüründen 
gelen eserlere yazdığı şerh ve ta'liklerle 
yaptığı tercümeler yanında kendisi de eser- 
ler kaleme aldı. 

Sâid el-Endelüsi, ilm-i nücüm-i tabii sa- 
hasında ilk meşhur şahsiyetin Muhammed 
b. İbrâhim el-Fezâri olduğunu ve onun ar- 
dından gelen bazı âlimlerin adını kaydet- 
tikten sonra bu konuda Farslar, Yunanlı- 
lar ve başka milletlerin yöntemini izleyen 
muhakkik bilginlerin başında Ya'küb b. 
Târık'ı anar ve onun Kitâbü'I-Makâlât fi 
mevâlidi'l-hulefâ” ve'I-mülük adlı ese- 
rini zikreder (Tabakâtü'-ümem, s. 60). İb- 
nü'n-Nedim de Ya'küb'un astroloji bilgin- 
lerinin önde gelenleri arasında yer aldı- 
ğını belirterek Kitâbü Takti'i kerdecâ- 
ti'l-ceyb, Kitâbü Me'rtefa'a min kavsi 
nışfi'n-nehâr, Kitâbü'z-Zici'l-mahlül 
fi's-Sindhind li-derecetin derecetin ad- 
lı eserlerini kaydeder (el-Fihrist, s. 336). İb- 
nü'l-Kıfti ise bu bilgiyi tekrarladıktan son- 
ra İbnü'n-Nedim'in Kitâbü'z-Zic'in bölüm- 
leri olarak verdiği iki başlığı müstakil eser 
gibi zikreder (İhbârü'l1“ulemö”, Il, 505). 

Ya'küb b. Târık, Abbösi Halifesi Ebü Ca'- 
fer el-Mansür'un sarayına intisap ederek 
onun hizmetinde bulundu. Halife Mansür, 
154 (771) veya 156 (773) yılında Hindistan'- 
dan gelen bir heyetin beraberinde Bağdat'a 
getirdiği astronomiye dair Siddhânta adlı 
Sanskritçe eseri astronomi âlimi Ebü İs- 
hak İbrâhim b. Habib (veya Muhammed b. 
İbrâhim b. Habib) el-Fezâri'den Arapça'ya 
tercüme etmesini istedi. Ya'küb b. Târık'ın 
da içinde bulunduğu bir heyetin gerçek- 
leştirdiği tercüme (Zicü's-Sindhind, Kitâ- 
bü's-Sindhind) birkaç asır boyunca Doğu 
ve Batı İslâm dünyasında astronomi ala- 
nindaki çalışmalara kaynak teşkil etti. Sâid 
el-Endelüsi ve İbnü'l-Kıftî, Me'mün zama- 


nına kadar (813-833) bu çalışmanın esas 
alındığını, Muhammed b. Müsâ el-Hâriz- 
mi'nin halife için bu eseri ihtisar edip bir- 
takım değişiklikler yapmak ve ilâvelerde 
bulunmak suretiyle meşhur eserini (Zi- 
cü's-Sind-Hind, Zicü'-Hârizmi) meydana 
getirdiğini belirtir (Tabakâtü'-ümem, s. 
50; İhbârü'l“ulemö”, Il, 375). Ya'küb b. Tâ- 
rık'ın, adı geçen heyetteki Hintli bir âlim- 
le 161 (778) yılında tekrar görüşüp kendi- 
sinden faydalandığını söyleyen Birüni de 
(Tahkiku mâ li'kHind, s. 360) Fezâri ve 
Ya'küb'un tercümesinden sıkça nakilde bu- 
lunur ve yer yer onları eleştirir. Ancak Bİ- 
rüni'nin özellikle Ya'küb b. Târık'ın Terki- 
bü'l-eflâk adlı eserinden yaptığı nakiller, 
onun “sindhind” yönteminden farklı bilgi- 
ler içeren Brahmagupta'nın “Arkand” (ârd- 
harâtrika) zZicinden de yararlanıp kendi ça- 
lışmasına Fezâri'nin zicinde bulunmayan 
bilgiler eklemiş olduğunu göstermektedir 
(Nallino, s. 166; Ömer Ferruh, s. 126). Da- 
ha sonra gelen müellifler, astronomiyi Hint 
kaynaklarına dayanarak ilk defa İslâm dün- 
yasına bu iki âlimin taşıdığı konusunda it- 
tifak etmiştir. Fakat günümüze ancak ba- 
zı eserler içinde nakiller halinde ulaşan bu 
çalışmaların aslında bir derlemeden iba- 
ret olduğu, yeni gözlem ve araştırmalarla 
içselleştirilmediği belirtilmektedir (More- 
lon, 1, 48). Ya'küb b. Târık, Hârünürreşid'in 
hilâfeti sırasında Bağdat'ta vefat etti. 

Eserleri. Ya'küb b. Târık'a astronomi ve 
biyografi kaynaklarında çeşitli eserler nis- 
bet edilmekle birlikte bunların hiçbirine 
henüz rastlanmamış, ancak bunlardan ba- 
zı alıntılar bir kısım eserler içinde günümü- 
ze ulaşmıştır (Pingree, bibl.; Kennedy, bibl.; 
Sezgin, bibi.). 1. Kitâbü Takti'i kerdecâ- 
ti'l-ceyb. 2. Kitâbü Me'rtefa“a min kav- 
si nışfi'n-nehâr. 3. Kitâbü'z-Zici'l-mah- 
lâl fi's-Sindhind li-derecetin derece- 
tin. 4. Kitâbü Terkibi'l-eflâk. Birüni bu 
esere Tahkiku mâ li'I-Hind'de atıflarda 
bulunmuş (s. 118, 241, 266, 360), İbn Hi- 
bintâ da el-Muğni fi ahkâmi'n-nü- 
cüm'unu yazarken bu kitaptan fayda- 
lanmıştır (1, 25-39). 5. Kitâbü'1-“İlel. Bi- 
rüni İfrâdü'-makâl fi emri'z-zılâl'de bu 
esere göndermeler yapmıştır (The Exha- 
ustive on Shadows, Il, 62, 101, 104, 124). 
6. Kitâbü'I-Makâlât. İlm-i nücüma dair 
olup Ebü Ma'şer el-Belhi ve Ebü Said es- 
Siczi kitaplarında bu esere atıfta bulun- 
muştur. 
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Ebü'-Abbâs Ahmed b. Ebi Ya'küb İshâk 
b. Ca'fer b. Vehb b. Vâzıh el-Ya'kübi 
(6. 292/905'ten sonra) 


Tarihçi, coğrafyacı ve seyyah. j 


IHI. (IX.) yüzyılın başlarında Bağdat'ta 
doğdu. Büyük dedelerinden Vâzıh'a nis- 
betle İbn Vâzıh diye de anılır. Yaygın ka- 
naate göre Fars asıllıdır, Ermeni asıllı ol- 
duğu da söylenir. Büyük dedesi Vâzıh, Ab- 
bösi ailesinin âzatlılarındandı. Abbâsi dev- 
let yönetiminde önemli görevlerde bulun- 
muş, Azerbaycan, İrminiye ve Mısır valili- 
ği yapmıştır. Babası ve dedesi de istihba- 
rat ve posta teşkilâtında önemli görevler 
üstlenmiştir. Böyle bir aile içinde büyüyen 
Ya'kübi siyasi ve idari hayatı yakından ta- 
nıma imkânı buldu. 260'ta (874) İrminiye'- 
ye ve Horasan'a gitti. Horasan'da Tâhiri- 
ler'in hizmetinde uzun süre görev yaptı. 
Bu hânedanın yıkılışından sonra Horasan'- 
dan ayrıldı. Hindistan, Çin, İran, Kuzey Af- 
rika, Endülüs ve Suriye'nin yanı sıra bir- 
çok Arap ülkesine seyahatlerde bulundu. 
Hayatının son yıllarını Tolunoğulları döne- 
minde Mısır ve Kuzey Afrika'da geçirdi. 
Yâküt, Ya'kübi'nin 284 (897) yılında vefat 
ettiğini söyler. Ancak onun Kitâbü'I-Bül- 
dân'ında, 292 yılı Ramazan bayramında 
(Ağustos 905) Tolunoğulları zamanında ya- 
pılan bayram merasimlerini hatırlayarak 
onların hükümdarları için şiir söylemesi bu 
tarihte hayatta olduğunu göstermektedir. 
Şii bir aileye mensup olan Ya'kübi bu ko- 


nuda mütedil bir tarihçi diye bilinir. İslâm 
tarihini İmâmiyye Şiası bakışı açısından 
değerlendirir. Hz. Ali'nin hakkını gasbet- 
mekle suçladığı Hz. Ebü Bekir, Ömer ve 
Osman'ın hilâfetini kabul etmez ve onlar 
hakkında halife unvanını kullanmaz; hali- 
felik dönemleri için de hilâfet değil “ey- 
yam” başlığına yer verir. Hz. Ali'yi ve Ha- 
san'ı halife olarak zikrederken Emevi dö- 
nemini mülk ve saltanat olarak ele alır. 
Abbâsiler dönemini de aynı şekilde nite- 
lemekle birlikte Abbâsiler hakkında da- 
ha müsamahakâr davranır. İlk müslüman 
coğrafyacılardan olan Ya'kübi, İbn Hur- 
dâzbih'ten sonra Irak coğrafya okulunun 
ikinci önemli temsilcisi sayılır. 

Eserleri. 1. Târihu'-Ya“kübi. Müellifin 
en çok tanınan eseri olup İslâm tarih ya- 
zıcılığının ilk örneklerinden biridir. Umu- 
mi tarih türünde kaleme alınan eser ya- 
ratılışla başlar ve 259 (872-73) yılı olay- 
larıyla sona erer; ancak başlangıç kısmı 
kayıptır. Günümüze ulaşan bölümde Hz. 
Âdem'den itibaren sırasıyla peygamberler 
anlatılır. Beni İsrâil peygamberleri ve kral- 
ları, Hz. İsâ ve havârileri, Süryâni, Bâbil, 
Âsur, Hint, Çin, Yunan, Rum, Fars kralları, 
Türkler dahil kuzey kavimleri, Mısırlılar, 
Berberiler ve Habeşliler, İslâm öncesi Arap 
toplumu hakkında bilgi verilir. Hz. Muham- 
med'in doğumuyla birlikte İslâm tarihi ele 
alınır ve bu dönem eserin sonuna kadar 
kronolojik sırayla devam eder. Ya'kübi, ese- 
rinde İslâm'dan önceki dönemle ilgili ak- 
tardığı bilgilerin hurafelerle karışık olabile- 
ceğini söyler; bu konuda dayandığı Ahd-i 
Atik ve Hudâynâme konusunda şüphe- 
lerini ortaya koyar. İslâm tarihiyle ilgili kay- 
nakların listesini bu bölümün başında ve- 
rir. Bilhassa İbn İshak, Vâkıdi, Medâini, Hi- 
şâm b. Muhammed el-Kelbi ve Heysem b. 
Adi gibi tarihçilerden, astronomi ve astro- 
loji konularında Mâşâallah b. Eseri ve Mu- 
hammed b. Müsâ el-Hârizmi'den fayda- 
lanır. Târihu'I-Ya“kübi'yi ilk defa M. T. 
Houtsma dipnotlar ve fihrist ilâvesiyle ya- 
yımlamış (1-11, Leiden 1883), daha sonra bu 
neşre dayanılarak Necef'te (1939) ve Bey- 
rut'ta (1960) basılmıştır. Muhammed Sâ- 
dık Bahrülulüm (Necef 1964) ve Abdüle- 
mir Mühennâ (Beyrut 1993) kitabı yeniden 
neşretmiştir. R. Y. Ebied ve L. R. Wick- 
ham, eserin Hz. Müsâ'dan sonraki Beni İs- 
râil peygamberleri ve krallarıyla ilgili bö- 
lümünü İngilizce'ye tercüme etmiştir (“Al 
Ya'kübi's Account of the Israilite Prophets 
and Kings”, JNES, XXIX/2 (1970), s. 80-98). 
2. Kitâbü'-Büldân. Müslümanlar tarafın- 
dan yazılan ilk coğrafya kitaplarındandır. 
Ya'kübi, uzun süren araştırmalardan ve se- 
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yahatlerden sonra topladığı malzemeyi de- 
ğerlendirerek yazdığı eserini 278 (891) yı- 
lında tamamlamıştır. Eser Bağdat ve Sâ- 
merrâ'nın tasviriyle başlar; ardından İran, 
Turan, Afganistan, Arabistan, Hindistan, 
Çin, Bizans ülkesi, Suriye, Mısır, Nübe, Ku- 
zey Afrika, Sicistan ve Horasan anlatılır. Bu 
bölgelerdeki yerleşim merkezleri, araların- 
daki mesafeler, fetihleri, halkları, vergi mik- 
tarları, coğrafi durumları hakkında bilgi 
verilir. M. J. de Goeje kitabın Mağrib'le il- 
gili bölümü hakkında bir doktora tezi ha- 
zırlamıştır (Specimen e literis orientalibus 
exhibens descriptionem al-Maghrebi, sum- 
tam e libro regionum al-Jaqubii, Leiden 
1860). Kitâbü'1-Büldân'ın ilk neşrini Abra- 
ham W. T. Juynboll gerçekleştirmiş (Lei- 
den 1861), M. J. de Goeje eseri, İbn Rüs- 
te'nin Kitfâbü'L-A'lâkı'n-nefise adlı ese- 
riyle birlikte Bibliotheca geographorum 
arabicorum serisinin VII. cildi olarak tek- 
rar yayımlamıştır (Leiden 1892). Kitâbü'1- 
Büldân, Muhammed Sâdık Bahrülulüm 
(Necef 1952) ve Muhammed Emin Din- 
nâvi (Beyrut 2002) tarafından da neşre- 
dilmiştir. Gaston Wiet eseri açıklamalar ve 
ilâvelerle Fransızca'ya (Les pays, Le Caire 
1937), Muhammed İbrâhim Âyeti Farsça'- 
ya (Tahran 1964) ve Murat Ağarı Türkçe'- 
ye (Ölkeler Kitabı, İstanbul 1992) çevirmiş- 
tir. 3. Müşâkeletü'n-nâs li-zemânihim 
ve mâ yağlibu “aleyhim fi külli “aşr. 
Ya'kübi, bu risâlesinde Hz. Ebü Bekir'den 
Abbösi Halifesi Mu'tazıd-Billâh'a (892-902) 
kadar halifelerin hayat tarzlarını, dini, ah- 
lâki durumlarını, karakteristik özellikleri- 
ni, giyim ve kuşamlarını, halka karşı tu- 
tumlarını ele almış, valilerin ve diğer dev- 
let adamlarının halifeleri nasıl taklit ettiği- 
ni ortaya koymaya çalışmıştır. W. G. Mill- 
ward risâleyi ilk defa neşretmiş (Beyrut 
1962), daha sonra İngilizce'ye çevirmiştir 
(JAOS (1964), LXXXIV/A, s. 329-349). Ke- 
mâleddin İzzeddin eseri Mecelletü Ma“- 
hedi'-Mahtütâti'I-“Arabiyye'de (XXVI, 
l1. Bölüm, Kahire 1980), tekrar yayımla- 
mış (s. 123-165) daha sonra bu neşrin ay- 
rı basımı yapılmıştır (Kahire 1991). Ya'kü- 
bi'nin bunların dışında Fethu İfrikıyye ve 
ahbâruhâ, Kitâb fi ahbâri'l-ümemi's- 
sâlife ve Tâhiriler ile ilgili bir eseri bulun- 
duğu kaydedilmektedir (Sezgin, XV/ 2, s. 
179). 
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È A 


574 (1178) veya 575 (1179) yılında Rum 
asıllı bir ailenin çocuğu olarak (İbnü'l-Kıf- 
ti, IV, 80) Anadolu'da doğdu. Beş altı yaşla- 
rında iken esir alınarak Bağdat'a getiril- 
di. Burada Asker b. Ebü Nasr İbrâhim el- 
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Hamevi adlı bir tâcir tarafından satın alın- 
dı. Bağdat'ta yaşadığı için Bağdâdi nisbe- 
sini taşımakla birlikte efendisinden dola- 
yı Hamevi nisbesiyle meşhurdur. Kölelik- 
ten geldiğini gösteren Yâküt ismini daha 
sonra Ya'küb şeklinde değiştirmiş (İbn Hal- 
likân, VI, 139), ancak eski ismiyle tanın- 
mıştır. Müslüman olarak yetiştirilen Yâküt 
efendisinin yanında ticaretle uğraşmaya 
başladı. Özellikle okur yazarlığı ve hesap 
işlerini iyi bilmesinden dolayı efendisine 
büyük destek oldu. Onun adına dönemin 
ticaret merkezlerinden Basra körfezinde- 
ki Kiş (Kis) adasına, Uman ve Dımaşk gi- 
bi yerlere gitti. 596'da (1199-1200) arala- 
rı açıldığı için efendisi tarafından himaye- 
den çıkarılıp âzat edildi. Himayesiz kalan 
Yâküt geçimini temin etmek için müsten- 
sihlik yaptı. Onun yedi yılda 300 cilt kitap 
istinsah ettiği kaydedilir (İbnü'ş-Şa”“âr, VII, 
198). 603'te (1206-1207) Asker el-Hamevi 
ile arası düzeldi ve tekrar onunla birlikte 
çalışmaya başladı. 606 (1209) yılında Kiş 
adasına yaptığı bir ticari yolculuktan Bağ- 
dat'a döndüğünde efendisinin vefat etti- 
ğini öğrenince vasiyeti doğrultusunda ge- 
lirin önemli bir kısmını onun ailesine bırak- 
tı ve geri kalan sermaye ile ticarete devam 
etti. Kitap ticareti de yapan Yâküt seya- 
hat ettiği yerlerde tanınmış kitapçı, âlim 
ve kitap meraklısı zenginler ve idareciler- 
le görüştü. Gittiği yerlerde birçok kütüp- 
haneyi görme ve yararlanma imkânı bul- 
du. Halep'te İbnü'l-Kıfti'nin kütüphanesi ve 
üç yıl kaldığı Merv'deki birçok kütüphane 
bunlar arasındadır. Yâküt el-Hamevi Ebü'l- 
Müreccâ Sâlim b. Ahmed et-Temimi el- 
Bağdâdi, İbnü'n-Neccâr el-Bağdâdi, Mü- 
bârek b. Mübârek ed-Darir, Ebü'l-Bekâ el- 
Ukberi, Ebü'l-Yümn el-Kindi, tarihçi İbnü'd- 
Dübeysi, Abdürrahim b. Abdülkerim es- 
Sem'âni ve Ebü'l-Bekā İbn Yaiş gibi hoca- 
lardan ders aldı. Ayrıca Bağdat'ta ve seya- 
hat ettiği yerlerde birçok arkadaş edinip 
onlardan faydalandı, birçok kişiden hima- 
ye gördü. Bunlardan İzzeddin İbnü'l-Esir, 
İbnü'-Kıftı, İbnü'-Adim, Ebü Sa'd İbn Ham- 
dün, İbnü'ş-Şa“âr ve kardeşi, Muhammed 
b. Ahmed b. Süleyman ez-Zühri ve İbnü'l- 
Muvaffak zikredilebilir. 


Yâküt el-Hamevi birçok defa Kiş adası- 
na, 593-594'te (1197-1198) Âmid ve Suri- 
ye'ye, 607-610 (1210-1213) yıllarında Su- 
riye ve Tebriz'e seyahat etti. 611'de (1214) 
Bağdat'tan Halep'e gitti ve ardından Mı- 
sır'a geçti. Bu arada Dımaşk'a yolculuk yap- 
tı. Dımaşk çarşısında Hz. Ali'ye dair çıkan 
bir tartışmada onun aleyhine söylediği ba- 
zı sözler yüzünden büyük tepkiyle karşı- 
landı ve linç edilmek istendi. Canını zor kur- 


taran ve Dımaşk valiliği tarafından aranan 
Yâküt Halep'e kaçtı. Daha sonra şikâyet 
edileceği korkusuyla Bağdat'a da döne- 
medi. Yâküt el-Hamevi, Hâriciliğin önem- 
li merkezlerinden Uman'a seyahatleri ve 
kitap ticareti dolayısıyla Hârici literatürü- 
nü okumuş ve bunlardan etkilenerek HZ. 
Ali aleyhtarı bazı görüşler benimsemişti 
(İbn Hallikân, VI, 127-128). 613'te (1216) 
Halep'ten ayrılarak Musul'a ve oradan Er- 
bil üzerinden Horasan'a gitti. Üç yıl Merv” 
de kaldı; bu arada Nişâbur, Belh, Merver- 
rüz, Nesâ ve Herat gibi şehirleri dolaştı. 
616 (1219) yılında Merv'den Hârizm'e ge- 
çerek bölgenin merkezi Gürgenç'i (Cürcâ- 
niye) Ziyaret etti. Bu sırada Moğol ordu- 
larının İslâm topraklarını kasıp kavuran 
istilâsına şahit oldu. Üzerinde derin izler 
bırakan bu gelişmelerden sonra 617'de 
(1220) bütün mal varlığını Horasan'da bı- 
rakarak Erdebil'e, ardından Musul'a gitti. 
Buradan daha önce kitap ticareti vesile- 
siyle tanıştığı, Halep Eyyübileri'nin hizme- 
tindeki âlim ve devlet adamı İbnü'-Kıfti'- 
ye mektup yazdı; başından geçenleri ve ça- 
resizliğini anlatarak himayesini istedi (İb- 
nü'l-Kıfti, IV, 86-98). İbnü'l-Kıfti'den olum- 
lu cevap alınca Sincar'a, oradan da Halep'e 
gitti ve İbnü'l-Kıfti'nin himayesine girdi. 
624'te (1227) Mısır ve Dımaşk'a bir seya- 
hat daha yaptı. 20 Ramazan 626 (12 Ağus- 
tos 1229) tarihinde Halep'te vefat etti. Ve- 
fatından önce kitaplarını ve evrakını O sı- 
rada Halep'te bulunan tarihçi İzzeddin İb- 
nü'l-Esir'e teslim ederek bunları Bağdat'- 
taki Zeydi Camii Kütüphanesi'ne vakfet- 
mesini istemiştir (İon Hallikân, VI, 139; İb- 
nü'l-Kıfti, IV, 84). İbnü'ş-Şa“âr, Yâküt el- 
Hamevi'nin küçük yaştan itibaren kitap- 
larla uğraştığını, ancak bilgilerini ve yaz- 
dıklarını başkalarıyla paylaşmak isteme- 
yen bir kişiliğe sahip olduğunu, bu yönden 
birçok kişi tarafından eleştirildiğini söyler 
(Kal&'idü'-cümân, VII, 197-198). İbnü'l-Kıf- 
ti de Yâküt'un Arapça'yı iyi bilmediği için 
birçok hatalar yaptığını belirtir (İnbâhü'r- 
ruvât, IV, 85). İbn Hallikân ise Yâküt el- 
Hamevi'nin vefatından sonra Halep'e git- 
tiğini, insanların ondan övgüyle bahsedip 
ahlâk ve faziletlerini takdir ettiklerini kay- 
deder ( Vefeyât, VI, 139). 


Eserleri. 1. Mu“cemü'l-büldân. Yâküt 
615 (1218) yılında Merv'de bulunduğu sı- 
rada, hocası Abdürrahim b. Abdülkerim 
es-Sem'âni'nin hadis dersinde Arap yarı- 
madasında düzenlenen panayırlardan bi- 
rine adını veren Hubâşe'nin okunuşu hu- 
susunda çıkan bir tartışma üzerine yer ad- 
larıyla ilgili bir esere ihtiyaç duyulduğunu 
farkedip eserini yazmaya karar verdiğini 
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söyler (Mu“cemü”-büldân, |, 25). İlk müs- 
veddesini 621'de (1224) Halep'te tamam- 
layan müellif esere son şeklini 625'te (1228) 
vermiş ve hâmisi İbnü'l-Kıfti'nin kütüpha- 
nesine hediye etmiştir. Yâküt el-Hamevi 
Mu'cemü'l-büldân'ı yazarken daha ön- 
ce kaleme alınmış tarih, coğrafya, edebi- 
yat ve biyografi kaynaklarına başvurduğu 
gibi seyahatleri sırasında görüştüğü kim- 
selerden aldığı bilgilerden, kendi gözlem 
ve tecrübelerinden de yararlanmıştır. İbn 
Hurdâzbih, Ya'kübi, Ceyhâni, İbnü'l-Fa- 
kih, Ebü Zeyd el-Belhi, İstahri, İbn Havkal, 
Muhammed b. Ahmed el-Makdisi ve Ebü 
Ubeyd el-Bekri'nin coğrafyaya dair eser- 
leri onun temel kaynaklarındandır. Bun- 
ların yanında İbn Hişâm'ın es-Siretü'n-Ne- 
beviyye, Belâzüri'nin Fütühu'-büldân, 
Seyf b. Ömer'in Kitâbü'r-Ridde ve'l-fü- 
tüh, Ali b. Hüseyin el-Mes'üdi'nin Mürü- 
cü'z-zeheb, İbnü'l-Kattâ' es-Sıkılli'nin Zik- 
ru Târihi Şıkılliyye, Ebü Ali Hasan b. 
Yahyâ'nın Târihu Şıkılliyye, Ahmed b. 
Muhammed er-Râzi'nin Ahbâru mülü- 
ki'-Endelüs ve Hemdâni'nin Şıfatü Ce- 
zireti'-“Arab'ı gibi birçok esere başvur- 
muştur. Yâküt'un günümüze ulaşmayan 
birçok kitaptan alıntılar yapmış olması ese- 
rinin değerini arttırmaktadır. İslâm âlimle- 
ri tarafından kaleme alınıp günümüze ula- 
şan en büyük coğrafya ansiklopedisi olan 
eserde bölge, şehir, kasaba, köy, mevki, 
deniz, nehir, ada, çöl, dağ, vadi, ova, ribat, 
manastırlar vb. coğrafi unsurlar alfabe- 
tik olarak düzenlenmiştir. Müellif ele aldı- 
ğı maddeler hakkında sadece coğrafi bil- 
gi vermekle kalmamış, tarihi olaylara, şiir 
ve hikâyelere söz konusu yere mensup 
şahsiyetlere dair bilgilere de yer vermiş- 
tir. Çok zengin mâlümat içeren eser bir 
ilim, edebiyat, tarih ve coğrafya hazinesi 
olarak nitelendirilmektedir. Yâküt el-Ha- 
mevi, mukaddimede yeryüzünü ibret na- 
zarıyla dolaşmayı emreden âyetlere dik- 
kat çektikten sonra coğrafya biliminin öne- 
mini vurgular ve bu konuda bilgi eksikli- 
ğinden kaynaklanan hatalara işaret eder. 
Bu arada faydalandığı kaynaklar hakkında 
bilgi verir. Eserini ihtisar etmesi yönün- 
deki taleplere ise olumlu cevap vermedi- 
ğini söyler. Ardından yeryüzü hakkında ge- 
nel coğrafi bilgiler aktarır, bu konuda geç- 
miş ulemânın görüşlerine temas eder. Yer- 
yüzünün yedi ana bölgesini, burçları, ki- 
tapta sık sık geçen bazı terimleri (berid, 
fersah, mil, küre, mihlâf, ustân, tül, arz, 
humus, katia vb.) açıklar. Fethedilen ül- 
kelerde yaşayan insanların özellikleri gibi 
konulara değinir. Eserde yer alan madde 
başı sayısı 12.953 olarak tesbit edilmiştir. 


Madde başlarının doğru okunabilmesi 
için harekelerini belirten Yâküt ele aldığı 
ismin etimolojisini ve sözlük anlamını da 
zikreder. Ardından yerin coğrafi konumu, 
bazı merkezlere uzaklığı, tarihi, savaş ve- 
ya barış yoluyla fethi, bu yerle ilgili şiirler 
ve sözler, burada meydana gelen önemli 
olaylar, yetişen İslâm âlimleri, edip ve şa- 
irler başta olmak üzere buraya nisbet edi- 
len meşhur kişiler hakkında bilgi verir. Biz- 
zat gittiği yerlerle ilgili gözlemlerini kay- 
deder. Konuya dair farklı rivayetleri ve gö- 
rüşleri de aktarır, bazan bu görüşler ara- 
sında tercihte bulunur. Aktardığı bilgile- 
rin kaynaklarını zikreder. Önceki kaynak- 
larda tesbit ettiği hataları düzeltir. Bilgi- 
lerin doğruluğu konusunda bir neticeye 
ulaşamamışsa onları sadece kaydetmek- 
le yetinir. Bazı yerlerle ilgili olarak orada 
yaşayanların anlatımlarını nakleder. Bu yer- 
lerin gelirleri, yetiştirilen ürünler, esnaf 
ve sanatkârlar, ticaret malları ve önemli 
ticaret merkezleri, kara ve deniz ticaret 
yolları, fiyatlar, madenler, alınan vergi mik- 
tarları gibi hususlar da eserde yer alan 
bilgiler arasındadır. Yine söz konusu yer- 
le ilgili imar ve iskân faaliyetleri, saray ve 
kasırlar, camiler ve kütüphaneler, med- 
reseler ve diğer tarihi eserlerden de bah- 
sedilir. Çeşitli vesilelerle Bizanslılar, Türk- 
ler, Hazarlar, Bulgarlar, Sakâlibe, Ruslar, 
Zencler, Çinliler, Haçlılar ve Moğollar gibi 
müslümanların ilişki kurdukları toplum- 
lar hakkında bilgi verilir. Arap yarımada- 
sı başta olmak üzere birçok bölgede ya- 
şanan nüfus hareketleri, göçler ve iskân, 
dini-ilmi hayat ve nüfus gibi hususlar zik- 
redilir. Böylece Mu“cemü'r-büldân bir yer 
hakkında kendisinden önceki asırlar içe- 
risinde oluşan tarihi, ekonomik, coğrafi, 
edebi, sosyokültürel vb. çok zengin bilgi 
birikimini yansıtması bakımından ayrı bir 
önem taşır. Bu sebeple gerek Doğu'da ge- 
rekse Batı'da birçok araştırmacı tarafın- 
dan alanının en muhtevalı ve önemli kita- 
bı kabul edilmiştir. Eser, bazı yerler hak- 
kında ayrıntılı bilgi aktarırken önemli ba- 
zı yerlere dair bilgilerin yetersiz oluşu, bir 
kısım yer adlarının etimolojisinin yanlış ya- 
pılması ve zorlama yorumlara girişilmesi, 
müellifin bazı konularda kültür yetersizliği 
dolayısıyla hatalı veya eksik bilgiler kay- 
detmesi, eserde bazı milletler hakkında 
aşağılayıcı ifadelerin kullanılması, hurafe- 
lere ve mitolojik unsurlara yer verilmesi gi- 
bi noktalarda eleştirilmiştir (Toprak, bibi.). 

Mu'cemü'l-büldân, F. Wüstenfeld ta- 
rafından son cildi indeks olmak üzere al- 
tı cilt halinde neşredilmiş (Jacut's Geog- 
raphisches Wörterbuch, I-VI, Leipzig 1866- 


YÂKÜT el-HAMEVİ 


1873; Kahire 1906; Leipzig 1924), 1965'te 
Tahran'da, 1994'te Frankfurt'ta aynen ve 
1955-1957 yılları arasında Beyrut'ta beş 
cilt halinde yeniden basılmıştır. Osman 
Reşer, Wüstenfeld neşrinin bir indeksini 
hazırlamıştır (Sachindex zu Wüstenfeld's 
Ausgabe von Jâgüt's “mu'gam el-buldân”, 
Stuttgart 1928). Kahire'de tekrar neşre- 
dilen eser için (1323-24) Muhammed Ah- 
med el-Hanci, Müncemü'l-“umrân fi'l- 
müstedrek “alâ Mu“cemi'l-büldân adıy- 
la iki ek cilt hazırlamıştır (Kahire 1325). 
Ferid Abdülaziz el-Cündi de eseri son iki 
cildi indeks olmak üzere yedi cilt halinde 
yayımlamıştır (Beyrut 1410/1990). Hem 
kendi döneminde hem daha sonraki yüz- 
yıllarda Doğu'da ve Batı'da haklı bir şöh- 
rete kavuşan Mu“cemü'l-büldân üzerine 
çok sayıda çalışma yapılmıştır. Eser, İbn 
Abdülhak el-Bağdâdi (6. 739/1338) tara- 
fından sadece coğrafi bilgiler korunarak 
ve gerekli yerlerde düzeltmeler yapılarak 
Merâşıdü'Littılâ“ “alâ (fi) esmâ”i'-emki- 
ne ve'l-bikâ' (nşr. Th. W. |. Juynboll, I-VI, 
Leiden 1850-1864; nşr. Ali Muhammed el- 
Bicâvi, I-II, Kahire 1373-1374; Beyrut 1992), 
Süyüti tarafından Muhtaşaru Mu'cemi'l- 
büldân (Hüsnü'-muhâdara, I, 344) adıyla 
ihtisar edilmiştir. Friedrich Justus Heer, 
Mu'cemü'l-büldân'ın kaynaklarına dair 
Die historischen und geographischen 
Quellen in Jâgüt's Geographischem 
Wörterbuch adıyla bir kitap yazmış (Stras- 
burg 1898), Wadie Jwaiden eserin mukad- 
dimesi üzerine bir doktora tezi hazırlamış- 
tır (1959, The Introductory Chapters of Ya- 
gut's Mu'jam al-Buldân, Leiden). Hartwig 
Derenbourg, “Les croisades d’après le dic- 
tionnaire de Yakout” adıyla bir makale yaz- 
mıştır (Centenaire de L'öcole des langues 
orientales vivantes 1795-1895. Receuil de 
mémoires publié par les professeurs de 
V&cole, Paris 1895, s. 71-92). Barbier de 
Meynard, XIII. yüzyıl İran'ının sosyokültü- 
rel tarihine dair Dictionnaire göograp- 
higue adlı ansiklopedik eserinde (Paris 
1861) Mu“cemü'i-büldân'ın ilgili bölüm- 
lerini esas almıştır. Otto Loth, “Die Vulkan- 
regionen (Harra's) von Arabien nach Jâgüt” 
(ZDMG, XXII (1868), s. 365-382) ve Khon- 
dakar Md. Abdur Rahman “Sources of Yâ- 
güt's Geographical Dictionary” (The Dacca 
University Studies, II [Dacca 1938), s. 70- 
104) başlıklı makaleler kaleme almıştır. F. 
Wüstenfeld, “Jâgüt's Reisen, aus seinem 
geographischen Wörterbuche beschrieben” 
adlı makalesinde (ZDMG, XVIII [1864], s. 
397-493) Mu'cemü'l-büldân'dan hare- 
ketle Yâküt el-Hamevi'nin seyahatlerini 
anlatmıştır. Batı'da eser üzerine yapılan 
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bazı çalışmalar Fuat Sezgin tarafından bir 
araya getirilerek yayımlanmıştır (Studies 
on Yâgüt al-Hamawi [d. 1229), l-11, Frank- 
furt 1994). Mu“cemü'l-büldân hakkında 
yapılan diğer belli başlı çalışmalar şunlar- 
dır: Abdülilân Nebhân, Min Kitâbi Mu“- 
cemi'l-büldân (Dımaşk 1982-1983; Filis- 
tin, Endülüs, Suriye, Lübnan ve Ürdün'le 
ilgili bölümlerden seçmeler); Abdülhüse- 
yin eş-Şebüsteri, el-A'lâm fi Kitâbi Mu“- 
cemi'l-büldân (Beyrut 1405/1985; 3398 
kişi hakkında bilgi verir); İsmâil b. Ali el- 
Ekva', el-Büldânü'-Yemâniyye “inde 
Yâküt el-Hamevi (Küveyt 1985; Beyrut 
1408/1988); Yüsuf Ahmed Beni Yâsin, 
Büldânü'l-Endelüs fi a“mâli Yâküt el- 
Hamevi el-Coğrâfiyye (Ayn 1425/2004); 
Abdülvehhâb Muhammed Ali el-Udvâni 
ve Leylâ Muhammed Ali Cum'a, “Cühüdü 
Yâküt el-Hamevi el-luğaviyye fi Mu'ce- 
mi'-büldân” (Âdâbü'r-râfideyn, XXV, Mu- 
sul 1993, s. 30-72); Abbas Fâzıl es-Sa'di, 
Yâküt el-Hamevi: Dirâse fi't-türâsi'I- 
coğrâfiyyi'-“Arabi ma'“a't-terkiz “ale'1- 
“Irâk fi Mu“cemi'l-büldân (Beyrut 1992); 
Muvaffak Sâlim Nüri, Hıtatu Bağdâd fi 
Mu'cemi'l-büldân li-Yâküt el-Hame- 
vi (Bağdat 1422/2001); Ömer Es'ad, Mec- 
ma'u eş'âri Mu“cemi'i-büldân (1-11, Bey- 
rut 1411/1991; Mu“cemü'i-büldân'da yer 
alan şiirler mısraların son harflerine göre 
alfabetik olarak sıralanmıştır); C. Halil Mâ- 
rün, Şu'ard'ü'-emkine ve eş'âruhüm 
fi “Mu'cemi'l-büldân” li-Yâküt el-Ha- 
mevi (I-II, Beyrut 1417/1997; 1484 şaire 
ait 12.000 beyit ihtiva etmektedir); Mu- 
hammed el-Amri Ebü Abdullah, İthâfül- 
hillân bi-me'âriti Mu“cemi'-büldân (l-11, 
Beyrut 1415/1994; Mu“cemü'k-büldân'da 
geçen âyet ve hadislerle biyografileri ve- 
rilen veya adı geçen şahıslar, râviler ve 
eserlere dair bir indekstir); Hasan Selim 
Kıroğlu, Mu“cemü'1-Büldân'ın Kaynak- 
ları (2000, yüksek lisans tezi, UÜ Sosyal 
Bilimler Enstitüsü); Kasım Şulul, “İslâm 
Coğrafyacılarından Yâküt b. Abdullah el- 
Hamevi'nin (6. 626/1229) Mu“cemü'l-bül- 
dân'ına Göre Silvan (Meyyâfârikin)” (Har- 
ran Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergi- 
si, yıl 13, sy. 19 (Şanlıurfa 2008), s. 151- 
162); Kadir Kan, “Ortaçağ İslâm Coğrafya- 
cısı Yâküt el-Hamevi'ye Göre Artuklu Şe- 
hirleri” ( Uluslararası Artuklu Sempozyu- 
mu Bildirileri 25-26-27 Ekim 2007, ed. İb- 
rahim Özcoşar, Mardin 2008, Il, 193-200); 
Abdülhalik Bakır, “Yâküt el-Hamevi'nin 
Antakya Şehriyle İlgili Naklettiği Bilgilerin 
Değerlendirilmesi” (Fırat Öniversitesi Or- 
tadoğu Araştırmaları Dergisi, VII/1 [Elazığ 
2010), s. 1-18). 
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2. Mu“cemü'l-üdebö” (İrşâdü'Lerib ilâ 
ma'rifeti'l-edib, İrşâdü'lelibbö ilâ ma'ri- 
feti'-üdebö, Tabakâtü'-üdebö ). Yâküt el- 
Hamevi, 594 (1198) yılında Âmid'de edip 
ve şair Ali b. Hasan el-Hilli ile (Şümeym el- 
Hillî) görüştüğünü ve bu sırada kendisin- 
de ediplere dair bir eser yazma fikri doğ- 
duğunu söyler (Mu“cemü'-üdebö”, V, 129). 
Müellifin edip ve şairleri çeşitli yönleriyle 
ele aldığını belirttiği, aslının dört büyük 
cilt olduğu kaydedilen eser günümüze ba- 
zı kısımları eksik olarak ulaşmıştır. Kita- 
bın mukaddimesinde bu alanda daha ön- 
ce yapılan çalışmalardan bahsedildikten 
sonra edebiyat ve tarih bilgisinin önemi 
vurgulanır. Ardından nahivcilere, lugat ve 
ensâb âlimlerine, şairler, kâtipler ve tarih- 
çilere, edebiyatın çeşitli alanlarında kitap 
telif eden kişilere yer verilir. Yine alfabe- 
tik olarak hazırlanan eserde biyografik bil- 
gilerin yanı sıra müelliflerin yazdıkları eser- 
lerden de söz edilir. Yâküt haklarında bil- 
gi verdiği bazı kişilerle görüşmüş ve bazı 
anekdotlar anlatmıştır. Bu arada şairle- 
rin şiirlerinden örnekler verilmiştir. Yâküt 
el-Hamevi eserinde daha önce bu konu- 
da yazılmış kitaplara, tanıdığı kişilerin an- 
latımlarına ve kendi gözlemlerine dayan- 
maktadır. Merzübâni'nin Mu“cemü'ş-şu'a- 
râ ve el-Muktebes fi ahbâri'n-nühât 
ve'l-üdebâ” ve'ş-şu“arâ” ve'1-“ulemâ?, 
Ebü Said es-Sirâfi'nin Ahbârü'n-nahviy- 
yine'I-Başriyyin (Ahbârü'n-nühât), Ke- 
mâleddin el-Enbâri'nin Nüzhetü'l-elib- 
bö fi tabakâti'-üdebâ?, Abdülkerim b. 
Muhammed es-Sem'âni'nin el-Ensâb, Ha- 
tib el-Bağdâdi'nin Târihu Bağdâd, İbn 
Cinni'nin el-Haşdiş ve İbnü'n-Nedim'in 
el-Fihrist adlı eserleri Mu“cemü'l-üde- 
bâ’in kaynaklarından bazılarıdır. Müelli- 
fin, kendisine ait Mu“cemü'ş-şu'arâ” 
adlı eseri başta olmak üzere günümüze 
ulaşmayan birçok eserden söz edip alın- 
tılar yapmış olması kitabın kıymetini art- 
tırmaktadır. Yâküt el-Hamevi bu eserin- 
de kendi biyografisine de yer vermiş, an- 
cak bu kısım zamanımıza intikal etmemiş- 
tir (Süyüti, I, 336; Interpreting the Self, s. 
265). Müellif bu eserinde kendi şiirlerini 
de kaydetmiştir. Safedi el- Vâfi bi'1-Vefe- 
yât'ında, Süyüti Nazmü'l-Sikyân, Hüs- 
nü'-muhâdara ve Buğyetü'l-vu'ât'ın- 
da, Taşköprizâde Miftâhu's-sa“âde'sinde, 
İbnü'-İmâd Şezerâtü'z-zeheb'inde, Ab- 
dülkâdir el-Bağdâdi Hizânetü'l-edeb'in- 
de Mu'cemü'l-üdebâ'dan yararlanmış- 
tır. Eseri David Samuel Margoliouth yedi 
cilt halinde neşretmiştir (Leiden-London 
1907-1927; 1923-1931; Bağdat 1964). Da- 
ha sonra muhtelif baskıları yapılmıştır 


(nşr. Ahmed Ferid er-Rifâi, I-XX, Kahire 
1355-1357; Beyrut 1400/1980; nşr. İhsân 
Abbas, l-VII, Beyrut 1993; nşr. Ömer Fârük 
et-Tabbâ”, I-VII, Beyrut 1420/1999). Ahmed 
Şemseddin eserin indeksini hazırlamış- 
tur (Fehârisü Mu“cemi'-üdebâ, Beyrut 
1993). Gotthelf Bergstrâsser Mu'cemü'!- 
üdebâ'ın kaynakları hakkında bir maka- 
le yazmış (“Die Quellen von Jâküt's Irââd”, 
ZDMG, XLV [1911], s. 797-811), Mustafa 
Cevâd, Mu‘cemü'’l-büldân’dan alıntı ya- 
pan eserlerden hareketle kayıp kısımla- 
rını tamamlamaya çalışmış (“ed-Dâ“ min 
Mu“cemi'l-üdebâ”, MMilr., VI (1959), s. 
101-173; VII [1960], s. 256-302), Şâkir el- 
Fahhâm, eserin D. S. Margoliouth ve İhsân 
Abbas neşirlerini değerlendiren bir ma- 
kale yazmıştır (“Nazra fi taba'âti 'Mu“ce- 
mi'l-üdebâ” li-Yâküt el-Hamevi”, el-Aka- 
demiyye, XVII [Rabat 2000), s. 129-172). 
3. Mu“cemü (Ahbârü)'ş-Şu“arâ. Yâküt 
el-Hamevi'nin Mu'cemü'l-üdebâ'dan ön- 
ce telif ettiği bu eser (Mu“cemü'-üdebö”, 
I, 5-6) günümüze ulaşmamıştır. Bu eser- 
de önceki şairlerin yanı sıra müellifin biz- 
zat görüp tanıdığı şairlerin de konu edil- 
diği ve şiirlerinden örnekler verildiği kay- 
dedilmektedir. Eserin kaynakları arasında 
Ebü'l-Ferec el-İsfahâni'nin el-Eğâni, İbn 
Sellâm el-Cumahi'nin Tabakâtü fuhü- 
li'ş-şu“ar&”, İbn Kuteybe'nin eş-Şi“r ve'ş- 
şu“arâ”, Merzübâni'nin el-Muktebes fi 
ahbâri'n-nühât ve'-üdebâ” ve'ş-şu“a- 
râ ve'l-“ulemâ” ve İbnü'l-Mu'tezz'in Ta- 
bakâtü'ş-şu'arâ” adlı eserleri sayılabilir. 4. 
el-Müşterik vaZ'an ve'I-müfterik (muh- 
telif) suk'an. İki veya daha fazla yere delâ- 
let eden, ancak aynı yazılan isimlere dair 
bir eserdir. Yâküt el-Hamevi, 623 (1226) 
yılında yazdığı bu eserine ölümüne ka- 
dar ilâveler yapmış ve tashihlerde bulun- 
muş, alfabetik olan eserin telifinde Mu'- 
cemü'l-büldân esas alınmıştır. F. Wüs- 
tenfeld tarafından 1846 yılında Göttingen'- 
de neşredilen eserin 1963'te Bağdat'ta, 
1994'te de Frankfurt'ta tıpkıbasımı yapıl- 
mıştır. 5. el-Muktedab fi'n-neseb (Kitâ- 
bü'LEnsâb). Hişâm b. Muhammed el-Kel- 
bi'nin Cemheretü'n-neseb adlı eserinin 
muhtasarı olup Nâci Hasan tarafından el- 
Muktedab min Kitâbi Cemhereti'n-ne- 
seb adıyla yayımlanmıştır (Beyrut 1987). 
Yâküt el-Hamevi'nin günümüze ulaşma- 
yan eserleri arasında şunlar zikredilebilir: 
el-Mebde” ve'l-me’âl fi't-târih, Muhta- 
şaru Târihi Bağdâd, Kitâbü'd-Düvel, 
Mecmü'u kelâmi Ebi “Ali el-Fârisi, Ki- 
tâbü'-Ebniye, Evzânü'-esmâ” ve'l-ef“â- 
li'-hâşıra li-kelâmi'1-“Arab, er-Red “alâ 
İbn Cinni (“inde kelâmihi fi'-hemze ve’l- 
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elif min kitâbi Sıri'ş-şınâ“a), Ahbârü'1- 
Mütenebbi, “Unvânü Kitâbi'I-Eğâni, 
Zarüretü'ş-şi'r. 
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YÂKÜT el-MÜSTA'SIMİ 
Ebü'-Mecd Cemâlüddin Yâküt 
b. Abdillâh el-Müsta'sımi 
(6. 698/1299) 


Aklâmr-ı sittenin 
klasik ölçülerini belirleyerek 
hat sanatında 
çok önemli yenilikler gerçekleştiren 


hattat. 
S 1 


Aynı adı taşıyan ve aynı çağda yaşayan 
başka hattatlar da vardır. Bunlar künye- 
leriyle birbirinden ayrılmakla beraber bu 
durum müellifler arasında bazı karışıklık- 
lara yol açmıştır. Kaynaklarda verilen bil- 
gilere göre Yâküt küçük yaşta Rum ülke- 
sinden esirler arasında Bağdat'a getiril- 
miş, son Abbösi halifesi Müsta'sım-Billâh 
tarafından satın alınmış, nisbesini de on- 
dan almıştır. Amasyalı bir Türk veya Rum 


Yâküt el-Müsta'sımi'nin nesih hattıyla yazdığı Bakara süre- 
sinden âyetler (İÜ Ktp., AY, nr. 6680) 


e re Aİ 


YÂKÜT el-MÜSTA'SIMİ 


asıllı olduğu ileri sürülmüştür; ancak bu- 
nu destekleyecek sağlam bir delil yoktur. 
Habeşi olduğunu ileri sürenler de vardır. 
Hadım (tavâşi) olan Yâküt saraya alındık- 
tan sonra Halife Müsta'sım'ın özel ilgisiyle 
çok disiplinli bir eğitim görerek yetişti; za- 
manın geçerli ilimlerinin yanı sıra Arap di- 
li ve edebiyatını öğrendi. bilhassa ilgi duy- 
duğu hat sanatını Halife Müsta'sım'ın ne- 
dimlerinden, kütüphanesinin müdürü ün- 
lü müsikişinas Safiyyüddin el-Urmevi'den 
meşketti ve üstün başarı gösterdi. Ardın- 
dan İbn Habib'den yararlandı. Bazı eser- 
lerde Yâküt, Şühde'nin öğrencisi gibi gös- 
terilmişse de araştırmacılar bunun tarih 
bakımından mümkün olmadığını belirt- 
miştir. Yâküt geleneksel usulde hat öğre- 
nimini tamamlayınca İbn Mukle'nin, özel- 
likle İbnü'l-Bevvâb'ın ve diğer üstatların 
yazıları üzerinde yaptığı uzun inceleme ve 
çalışmalar sonunda kendi zevk ve sanat 
gücünü de ortaya koymak suretiyle yeni 
bir üslüp geliştirdi. 

Yâküt, her yazı çeşidine göre kalem ağ- 
zı meylini yeniden belirleyip İbn Mukle ile 
zuhur etmeye başlayan altı çeşit yazının 
(hatt-ı mensüb, aklâm-ı sitte) klasik nis- 
bet ve ölçülerini ortaya koydu. Böylece Yå- 
küt ekolü yazı çeşitlerinde harfleri kendi 
kalem noktasına göre boy ve enleri, ça- 
nakların derinlik ve genişlikleri, nün, kâf 
ve yâ gibi harflerde keşidelerin uzunluğu 
ve derinliği, satır düzeninde harf ve keli- 
melerin aralıkları, harflerin birbiriyle bağ- 
lantıları tesbit edilerek yazı en güzel şek- 
lini aldı. Bu farklılıklar İbnü’l-Bevvâb eko- 
lüyle karşılaştırıldığında çok açık biçimde 
görülmektedir. Bu üslübun farklı olduğu 
bütün yazı çeşitlerinde görülmekle bera- 
ber özellikle muhakkak ve reyhâni yazıla- 
rı klasik form ve güzelliğine kavuştu. Ay- 
nı şekilde sülüs ve nesihin klasik formları 
belirlenmiş olmakla beraber bu yazılar al- 
tın çağına Osmanlı hat ekolünde erişmiş- 
tir. Yâküt üslübunun İslâm dünyasında 
benimsenip hattatlar tarafından örnek 
alınmasıyla Yâküt “kıbletü'l-küttâb” laka- 
bıyla anılmaya başlandı ve ünü kısa za- 
manda yayıldı. Yâküt'un bu başarıyı elde 
etmesinde ona her türlü imkânı sağlayan, 
onu teşvik eden, başarılarını ihsanlarıyla 
ödüllendiren Halife Müsta'sım-Billâh'ın bü- 
yük payı vardır. Halifenin en yakın musâ- 
hibi gibi sarayda bolluk içinde bir hayat 
süren Yâküt, Bağdat'ın seçkin sanat, ilim 
ve irfan çevrelerinde saygı gördü ve ken- 
disine büyük değer verildi. 


656'da (1258) Hülâgü Han'ın Bağdat'a 
girmesiyle başlayan sıkıntılı günleri Yâ- 
küt bir minarede saklanarak geçirdi. An- 
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cak daha sonra Hülâgü ve Abaka Han'ın, 
bilhassa Atâ Melik el-Cüveyni ve kardeşi 
Şemseddin Cüveyni'nin yakınlığını kazan- 
dı, onlardan büyük saygı ve destek gördü. 
Sanatının uzun ve en verimli yıllarını bu- 
rada talebe yetiştirip mushaf yazmakla 
geçirdi. Yaşı bir hayli ilerlemiş olduğu hal- 
de Bağdat'ta vefat etti ve Ahmed b. Han- 
bel'in Mekâbirü'ş-şühedâ'da bulunan tür- 
besinin yanına defnedildi. Ölüm tarihi mu- 
ahhar kaynaklarda 667 (1269) (Âlİ, s. 18; 
Gülzâr-ı Savâb, s. 42), 696 (1297) (Kum- 
mi, s. 19), 699 (1300) (Müstakimzâde, s. 
576) gibi farklı şekillerde geçerse de tale- 
besi İbnü'l-Fuvati ile (e/-Havâdisü'Lcâmi'a, 
s. 337) çağdaşları olan Zehebi, İbn Şâkir 
el-Kütübi, Ebü'l-Fidâ İbn Kesir ve İbn Ha- 
bib el-Halebi gibi tarihçiler 698 (1299) yı- 
ını vermişlerdir. Müstakimzâde ve Nefes- 
zâde'nin kaydettiği, Yâküt'un 180 yıl yaşa- 
dığına dair rivayetler doğru değildir. 
Çeşitli İslâm ülkelerinden pek çok tale- 
be yetiştirmiş olan Yâküt, aklâm-ı sitteyi 
öğrettiği altı talebesi kendisiyle beraber 
“esâtize-i seb'a” (yedi üstat) diye anılmış- 
tır. Bunlardan her biri bir yazıda uzman 
olmakla beraber diğer yazılarda da hüner 
göstermişlerdir. Yâküt üslübunu İslâm ül- 
kelerinde yayan bu öğrencilerin isimleri 


Yâküt el-Müsta'sımi'nin muhakkak hattıyla yazdığı mushaf-ı 
şeriften bir sayfa (TSMK, Emanet Hazinesi, nr. 227) 


kaynaklarda farklı şekilde kaydedilmişse 
de genellikle şu isimler öne çıkmaktadır: 
Argün (Ergun) b. Abdullah el-Kâmili, ba- 
basının Arap, annesinin Türk olması sebe- 
biyle kendisine Ergun / Arkun (melez) la- 
kabı verilmiştir. Yâküt'un bu talebesi ak- 
lâm- sittede ve özellikle muhakkak yazıda 
uzmanlaşmış, yirmi dokuz mushafın ya- 
nı sıra Bağdat'ta iki medresenin kitâbesi- 
ni yazmıştır. Topkapı Sarayı Müzesi (Ema- 
net Hazinesi, nr. 151, 222; Revan Köşkü, 
nr. 69) ve Chester Beatty (nr. 1494, 1498) 
kütüphanelerinde yazdığı mushaf ve cüz- 
ler, Süleymaniye Kütüphanesi'nde (Aya- 
sofya, nr. 4116) yazı örnekleri günümüze 
ulaşmıştır. Ahmed-i Sühreverdi bilhassa 
celi ve nesihte zamanın önde gelen hat- 
tatlarından sayılmıştır. Otuz üç mushaf 
yazdığı söylenir (Habib, s. 55). Türk ve İs- 
lâm Eserleri Müzesi'nde istinsah ettiği bir 
mushaf, Topkapı Sarayı Müzesi Kütüpha- 
nesi'nde (Emanet Hazinesi, nr. 249) yaz- 
dığı bir cüz, Süleymaniye Kütüphanesi'n- 
de (Ayasofya, nr. 486) bir eseri vardır. Mü- 
bârekşah es-Süyüfi altı çeşit yazıda üstat 
olmakla beraber daha çok reyhânide ken- 
dini göstermiştir. Yazdığı bir mushaf Top- 
kapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde bu- 
lunmaktadır (Yeniler, nr. 2468). Mübârek- 
şah b. Kutub bilhassa nesih yazıda uz- 
manlaşmış ünlü bir hattat olup Süleyma- 
niye Kütüphanesi'nde bir eseri kayıtlıdır 
(Ayasofya, nr. 4116). Abdullah-ı Sayrafi 
özellikle sülüs yazılarıyla tanınmıştır. Bu- 
nun da Topkapı Sarayı Müzesi (Emanet 
Hazinesi, nr. 49; Yeniler, nr. 5725) ve Ches- 
ter Beatty (nr. 1468) kütüphanelerinde 
mushafları mevcuttur. Osmanlı hat eko- 
lünün kurucusu Şeyh Hamdullah, Yâküt 
ve Sayrafi'nin yazılarını örnek alarak üslü- 
bunu geliştirmiştir. Nasrullah et-Tabib 
(Nâsırüddin Mütetabbib) bilhassa muhakkak 
yazıda uzmanlaşmış ve yirmi beş mushaf 
yazmıştır. Hat sanatıyla ilgili bazı kaynak- 
larda bu altı kişinin yanında Yüsuf b. Yah- 
yâ el-Meşhedi ve Seyyid Haydar Gunde- 
nüvis'in adları da yer alır. Yâküt'un yetiş- 
tirdiği bu hattatların Topkapı Sarayı Mü- 
zesi (Hazine, nr. 2153, 2310; II. Ahmed, 
nr. 3663; Bağdat, nr. 410, 411), Süleyma- 
niye (Ayasofya, nr. 6, 4116) ve Türk ve İs- 
lâm Eserleri Müzesi (nr. 178) kütüphane- 
lerinde güzel yazıları bulunmaktadır. Yâ- 
küt'un Müstakimzâde'nin Tuhfe-i Hat- 
tâtin adlı eserinde geçen diğer öğrencile- 
ri şunlardır: Sâbit b. Tâvân (6. 631/1234), 
Es'ad b. İbrâhim b. Hasan, Sadr Ahmed 
b. Muhammed, İbrâhim Ebü Abdullah b. 
İbrâhim, İbrâhim b. Süleyman, Ebü'-Me- 
âli Muvaffakuddin Ahmed b. Hibetullah, 


Halil, Muzafferüddin İbnü's-Sââti, Mah- 
müd b. Ebü Bekir el-Kelâbâzi, Nizâmed- 
din Dede Konevi, İbnü'z-Zübeyr es-Seka- 
fi, Muhammed b. Ahmed, Ahmed b. İbrâ- 
him b. Abdurrahman el-Vâsıti, İbnü'l-Fu- 
vati, Hasan b. Muhammed (6. 742/1342). 


Yâküt hattıyla günümüze ulaşan eser- 
lerin çoğu mushaftır. Abartılı biçimde onun 
1001 mushaf yazdığı söylenir. Yâküt el- 
Müsta'sımi, müze ve kütüphanelerde ken- 
di imzasıyla kayıtlı mushaflara göre hat 
tarihinde en çok mushaf yazan hattat ola- 
rak değerlendirilmektedir. Fakat Yâküt'un 
imzasını taşıyan mushaflar ve diğer eser- 
ler arasında onu takliden yazılmış ve im- 
zası atılmış eserler de bulunmaktadır. Bun- 
ların belirlenip ayıklanması oldukça zor gö- 
rünmektedir. Müze ve kütüphanelerde Yå- 
küt imzalı veya uzman hattatlarca Yâküt'a 
aidiyeti tasdik edilen mushaf ve cüzler- 
den tesbit edilebilenler şunlardır: Topka- 
pı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde yirmi 
iki adet olmak üzere (Karatay, I, 29-36), 
İstanbul Üniversitesi Kütüphanesi'nde (nr. 
A. 1673, 6674, 6680, 6734), İstanbul Türk 
ve İslâm Eserleri Müzesi'nde (nr. 28, 328, 
505, 507, 525), Chester Beatty (nr. 15.1452, 
15.1500), Yale Üniversitesi (Arabic, nr. 430), 
Süleymaniye (nr. 1), Konya Mevlânâ Mü- 
zesi (nr. 15, 16) kütüphanelerinde, Kahi- 
re Dârü'l-kütübi'I-Mısriyye'de (M. nr. 20), 
Meşhed İmam Rızâ Kütüphanesi'nde (nr. 
120, 121), Tahran Kütübhâne-i Saltanati'- 
de (nr. 1), İran Bastan Museum'da (nr. 


Yâküt el-Müsta'sımi'nin reyhâni hattıyla yazdığı Fâtiha sûre- 
siyle Bakara süresinin ilk âyetleri (TİEM, nr. 507) 
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4277) ve Paris Bibliothèque Nationale'de 
(Arabe, nr. 6068, 6716) sülüs, nesih ve mu- 
hakkak hatlarıyla yazılmış mushaf-ı şerif 
ve cüzler bulunmaktadır. 


Bunların dışında müze ve kütüphaneler- 
de âyet ve hadisleri içine alan kıta ve mu- 
rakka'lar, hikmetli ve özlü sözlerden mey- 
dana gelen mecmualar, risâleler de mev- 
cuttur. Yâküt'un Risâle fi'I-hat adlı bir 
eseri kaydedilirse de (Keşfü'z-zunün, |, 
862) buna henüz rastlanmamıştır. Yine 
İbn Sinâ'nın eş-Şif& adlı eserini tek cilt 
halinde yazdığı söylenirse de bunun gü- 
nümüze ulaşıp ulaşmadığı bilinmemekte- 
dir. Yâküt'un Ahbâr ve eş'âr ve âdâb ve 
hikem ve veşâyâ müntehabe yahut ben- 
zer isimlerde Süleymaniye Kütüphanesi'n- 
de kayıtlı risâlesi (Ayasofya, nr. 3764, 3765, 
4306) diğer bazı risâlelerin yer aldığı bir 
mecmua içinde basılmıştır (İstanbul 1298, 
s. 52-77). Esrârü'l-hükemâ” (İstanbul 
1300, Mufaddal ed-Dabbi'nin Emsâlü’l- 
“Arab'ı ve diğer bazı risâlelerle birlikte, s. 
87-140; nşr. İbrâhim Sâlih ve Semih Sâ- 
lih, Dımaşk 1994) adıyla yapılan neşirler 
de büyük kısmıyla aynı eserdir. British Lib- 
rary'de bu konuda yazdığı bir eseri daha 
vardır (Add., nr. 23475). Süleymaniye (Aya- 
sofya, nr. 2765) ve Chester Beatty (Ar. 
4237) kütüphanelerinde Ed'iyetü'l-eyyâ- 
mi's-seb'a adlı bir eseri, muhadram şa- 
irlerden Kutbe b. Evs el-Hâdire divanının 
istinsah ettiği nüshaları Süleymaniye Kü- 
tüphanesi'nde (Ayasofya, nr. 3881, 3932, 
3933; ayrıca bk. Sezgin, Il, 214) ve Smith- 
sonion Institution Freer Gallery of Art Was- 
hington D. C.'de (nr. 37. 28) kayıtlıdır (istin- 
sah ettiği diğer bazı eserler için bk. Sez- 
gin, bibl.; Selâhaddin el-Müneccid, s. 56- 
59). 

Yâküt'un hat sanatında yaptığı yenilik- 
ler yeni bir dönem başlatmış, tesirleri iki 
asra yakın devam etmiş ve yazıları örnek 


alınmıştır. Osmanlı ülkesinde üslüp arayış- 
ları ve Şeyh Hamdullah'ın çevresinde olu- 
şan Osmanlı ekolü Yâküt çığırı temel alı- 
narak yürütülmüştür. Osmanlı hat ekolü, 
II. Bayezid'in hazineden çıkarıp Şeyh Ham- 
dullah'a verdiği Yâküt'un yazı örneklerin- 
den yedi kıta üzerinde yaptığı uzun, yo- 
rucu bir mesainin sonucu ortaya çıkmış- 
tır. Bu ekol çeşitli şivelerle gelişimini sür- 
dürürken Kanüni Sultan Süleyman devri 
hattatı, Yâküt-ı Rüm denilen Ahmed Şem- 
seddin Karahisâri bu çığıra uymayıp ho- 
cası Esedullâh-ı Kirmâni'den öğrendiği Yâ- 
küt el-Müsta'sımi ekolünü benimsemiş, 
bu ekolü yazı güzelliğinin zirvesine ulaş- 
tırmış, böylece Ahmed Karahisari elinde 
Yâküt üslübu altın çağını tamamlamıştır. 
Osmanlı hat sanatında bir nesil devam 
eden Yâküt üslübu yerini Şeyh Hamdul- 
lah ekolüne bırakmıştır. Yalnız İran'da hat 
sanatı Osmanlı hat sanatı gelişmelerinin 
dışında kalmış, İranlı hattatlar Yâküt eko- 
lünü sürdürerek bu vadide eserler ver- 
miştir. Yâküt'un hat dışında şiir ve edebi- 
yat alanında da sanat zevkini ve yetene- 
ğini gösterdiği bilinmektedir. Bazı eserler- 
de şiirleri yer almaktadır (İbnü'l-Fuvati, el- 
Havâdisü'l-câmi'a, s. 296-297, 337-338). 
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YÂKUTİYE MEDRESESİ 
ve KÜMBETİ 


Erzurum’da 
, XIV. yüzyılın başında inşa edilen 
Ilhanlı devri medresesi ve kümbeti. 


Bânisine ithafen Hoca Yâkut Medresesi 
adıyla da anılır. Kaynaklara göre uzun sü- 
re, eski Yeniçeri Kışlası'nın yerine 1877- 
1879'da yaptırılan yeni Kışlanın içinde kal- 
mıştır. Yine uzun yıllar top dökümhanesi 
olarak kullanılan binanın etrafında 1970'- 
li yıllarda askeri birlikler bulunmaktaydı. 
Taçkapısının üzerindeki tek satırlık Arap- 
ça kitâbeye göre medrese, Olcaytu Hudâ- 
bende döneminde 710'da (1310-11) Gâzân 
Han ve Bolugan Hatun'un paralarıyla İl- 
hanlılar'ın Bayburt ve Erzurum vilâyetleri- 
nin emiri Cemâleddin Hoca Yâkut Gâzâni 
tarafından yaptırılmıştır. 


Yapı üç eyvanlı olup avlusunun üzeri ka- 
palı medreseler grubuna girmektedir. Kes- 
me taştan tek kat halinde inşa edilen dik- 
dörtgen planlı medrese ön cephe düzeniy- 
le dikkati çekmektedir. Cephenin ortasın- 
da dışa taşkın, bitkisel, geometrik ve fi- 
gürlü süslemeli taçkapı yer almakta, sağ 
köşede minare, sol köşede minare kaidesi 
bulunmaktadır. Ana eyvanın arkasında bir 
kümbet mevcuttur. Cephenin ortasında 
dışa taşkın olarak yerleştirilen taçkapıyı 
mukarnaslı, geometrik ve bitkisel süsle- 
meli yüksek kabartma bordürler üç yön- 
de dolaşmaktadır. Taçkapının basık keme- 
ri geçme motifli olup kemerin iki ucunda 
yaprak motifleri üzerinde palmetler gö- 
rülür. Kemerin köşeliklerinde de palmet 
desenleri işlenmiştir. Kapının iki köşesin- 
de kabarık palmet süslemeli sütunçeler 
üzerinde palmet desenli sütun başlıkları 
yer almaktadır. Kapının yan nişleri sivri ke- 
merli düzenleme içinde iki yanı sütunçeli 
ve beş sıralı mukarnaslıdır. Nişin içinde on 
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iki kollu yıldızdan gelişen geometrik süs- 
leme vardır. Nişin dikdörtgen çerçevesini 
oluşturan ince bordür üzerinde palmet di- 
zisine yer verilmiştir. Kemer üzerinde dik- 
dörtgen bir kartuş içinde yivli dallarla bir- 
birine bağlanmış palmetlerden meydana 
gelen düzenleme bulunmaktadır. Kapının 
üstünde bir sıra mukarnas, yan nişlerin 
üzerinde dikdörtgen formlu düzenleme 
içinde sekiz kollu yıldızdan gelişen geo- 
metrik düzenleme görülmektedir. Kitâbe 
kuşağı yan nişler ve kemer üzerinde ka- 
pıyı üç yönden çevrelemektedir. On sıralı 
mukarnas kavsara, rümi-kıvrık dal süsle- 
meli sivri kemer içinde yer almaktadır. Ke- 
mer köşeliklerinde günümüze oldukça bo- 
zulmuş durumda ulaşan bir kitâbe var- 
dır. Kapıyı üç yönden dolaşan dikdörtgen 
bordürlerden ilki üzerinde palmet, rümi 
ve kıvrık dallardan oluşan bir düzenleme 
görülür. On iki kollu yıldızdan gelişen geo- 
metrik düzenleme her iki yanında rümi ve 
palmet dizisinden meydana gelen iki ince 
bordür bulunmaktadır. Bir sonraki bor- 
dür üzerinde yüksek kabartma palmet- 
ler, zemininde palmet, rümi ve kıvrık dallı 
süsleme mevcuttur. Kapının dış köşelerin- 
de gövdeleri palmet desenli, palmetli ve 
mukarnaslı başlıklara sahip üst üste kulla- 
nılmış ikişer sütunçe vardır. Kapıyı iki yan- 
dan sınırlayan çift katlı, gövdeleri palmet 
desenli sütunçeler yine palmetli sütun baş- 
lıklarına sahiptir. 


Dışa taşkın taçkapının yan cephelerin- 
de iki katlı bir düzenleme görülmektedir. 
Kaval silmelerle çevrili dikdörtgen pano- 
lar içinde kıvrık dal, rümi ve palmet dizi- 
lerinden oluşan bordürlerin ortasında beş 
kollu yıldızdan ve kırık hatlardan meyda- 
na gelen geometrik desenli bordür bulun- 
maktadır. Cephenin alt kısmında taç ka- 
pısındaki kaval silmeden oluşan sivri ke- 
merli niş palmet desenli vazo formlarıyla 
sonlanmaktadır. Geometrik süslemeli bir 
vazodan çıkan, iri yaprakları belirgin bir 
ağaç motifinin altında her iki yanında bi- 
rer aslan-pars figürü işlenmiştir. Parsların 
vücutları spiral biçimde kıvrımlarla işlen- 
miş, yüzlerinde gözler, dişler, ayrıca ayak- 
lar gibi ayrıntılar da belirtilmiştir. Ağacın 
üzerindeki çift başlı kartal motifinde vü- 
cut, kanatlar, kuyruk açıkça işlenmiştir; 
başının üzerinde geometrik süslemeli bir 
kabara yer almaktadır. 

Minareler cephenin kuzey ve güney kö- 
şelerindedir. Kesme taştan, alt kısımları 
pahlı yuvarlak kaidesi üstünde yalnızca 
güney yönündeki minare ayaktadır. Ka- 
idenin üzerinde, minarenin yüzeyinden dı- 
şa taşkın yerleştirilmiş tuğlaların meyda- 
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na getirdiği ok ucu şeklinde geometrik dü- 
zenlemeler içinde firüze ve mor sırlı tuğ- 
laların yerleştirilmesiyle elde edilen örgü- 
lü geometrik süslemeye sahip gövde bel- 
li bir yüksekliğe kadar sağlam kalabilmiş- 
tir. Yıkılan üst kısmı ise kurşun bir kapak- 
la kapatılmıştır. Diğer minarenin ise yapıl- 
dıktan sonra yıkıldığı veya hiç yapılmadığı 
konusunda farklı görüşler vardır. Günü- 
müze pahlı kaide üzerindeki silindirik göv- 
de cephe yüksekliğinde ulaşmıştır. Erzu- 
rum'u gösteren gravürlerden minarelerin 
orijinal durumu anlaşılamamaktadır. 
Taçkapıdan sonra beşik tonoz örtülü ey- 
vanın her iki yanında birer mekân yer al- 
maktadır. Köşelerde kalan odalar pahlı ka- 
pı geçişleriyle orta mekâna bağlanmıştır. 
Bu mekânlardan sağdakinde bulunan mer- 
divenlerle çatıya, buradan da minarelere 
ulaşılmaktadır. Orta mekân dilimli kemer- 
li bir kapı ile avluya açılmaktadır. Medre- 
senin dikdörtgen planlı orta mekânında 
dört kalın ayağa oturan revak kemerleri, 
ortadaki oldukça süslemeli mukarnaslı to- 
nozu taşımaktadır. Sağda ve solda birer 
koridor oluşturan revak kemerlerinin ar- 
kasında kalan cephelerde ortada birer ey- 
van, bunların iki yanında ikişer oda var- 
dır. Medrese odalarının düz taş hatıllı sil- 
meleri üzerinde bitkisel ve geometrik be- 
zemeli rozetler görülmektedir. Revakların 
üzerleri kuzey-güney ve doğu-batı yönle- 
rinde sivri kemerli tonozlarla örtülmüş- 
tür. Yapının içte giriş biriminin üstü medre- 
senin içine açılan sivri kemerli bir mahfil 
şeklinde düzenlenmiştir. Medresenin uzun 
süre âtıl durumda kalmasından dolayı bu 
mekâna geçiş önceleri tam olarak anlaşı- 
lamamış, avlu içinden bir merdivenle bu- 
raya çıkıldığı düşünülmüştür. Ancak da- 
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ha sonra üst katta yapılan araştırmalar- 
da minare kapılarının önünden orta bölü- 
me geçen birer kapının bulunduğu tesbit 
edilmiştir. 

Güneydeki yan eyvanda bir mihrap ve 
eyvan duvarlarını çevreleyen vakfiye kitâ- 
besi mevcuttur. Medresenin doğu cephe- 
sinde büyük bir eyvan, bunun güneyinde 
bir oda, kuzeyinde aynı zamanda kümbe- 
te de geçişi sağlayan bir mekân mevcut- 
tur. Ana eyvanda yer alan bir pencere av- 
ludaki kümbetle bağlantılıdır. Medrese- 
nin ana eyvanına bitişik konumdaki küm- 
bet, kenarları pahlı kare bir mumyalık ka- 
tı üzerinde dıştan çokgen planlı ve külâhlı, 
içten yuvarlak planlı ve kubbeli olup önün- 
de kare planlı bir hazırlık mekânı vardır. 
Kümbetin kaidesinin üzerinde bir silme, 
doğu ve güneydoğu cephelerinde mukar- 
naslı birer pencere yer almaktadır. Külâh 
eteğinde gövdeyi geometrik motifli iki ku- 
şak çevreler. Kümbetin kuzeyinde bulu- 
nan ve yapıya girişi sağlayan birime med- 
resenin içinden ulaşılmaktadır. Kümbetin 
mumyalığı kare planlı ve aynalı tonoz ör- 
tülüdür. Mumyalık katı önündeki hazırlık 
mekânı mevcuttur. Bu bölüme de med- 
resedeki mekândan geçilmektedir. Küm- 
bette herhangi bir kitâbe olmadığı için gö- 
mülü olan kişi ya da kişilere dair bilgi yok- 
tur. 
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Sibirya'nın doğusunda yaşayan 


| Türk kökenli bir boy. j 


Türkler'in en eski boylarından biri olup 
kendilerine Saha adını vermektedirler. XVII. 
yüzyıldan beri Rus ve Avrupa literatürün- 
de Yakutlar diye anılmakta, dolayısıyla on- 
ların yaşadığı bölgeye Yakutistan (Yakutya) 
denilmektedir. Ruslar'ın Sahalar için kul- 
landığı Yakut adı Tunguzlar'ın onlara ver- 
diği Yako adının +t ekiyle yapılmış çoğul 
halidir. Günümüzde burası Rusya Fede- 
rasyonu içinde özerk bir cumhuriyettir. Ya- 
kutistan'dan başka Taymır, Evenki, Maga- 
dan, Sahalin ve bunların yöresinde de Ya- 
kutlar yaşamaktadır. Ayrıca Yakutlar'a bağ- 
lı Dolgan adlı bir topluluk vardır. Kuzey Ya- 
kutları ile Güney Yakutları arasında kültü- 
rel farklılıklar bulunmakta, kuzeydekiler 
daha çok avcı balıkçı bir hayat sürdürür- 
ken güneydekiler Tunguz ve Yukagirler'le 
benzer kültür özellikleri taşımaktadır. 


Arkeolojik araştırmalara göre Yakut ül- 
kesinde ilk insan izleri erken taş devrine 
kadar gider. Buzul çağının hemen sonra- 
sında ırmak boylarında ilk yerleşme yer- 
leri görülür. Lena havzasında yarı göçebe 
hayatı süren balıkçı ve avcı gruplar yaşa- 
mıştır. Geyik avını yansıtan kaya resimleri- 
nin mevcudiyeti bunu kanıtlar. Maden dev- 
riyle birlikte Baykal çevresine has mezar- 
lar bu bölgede yaygınlaşır. VI. yüzyılda Türk 
kökenli ve Proto-Moğol kabileler bölgeye 
gelmeye başladılar. Sahalar kalıcı konut ya- 
pımını, atlı hayvancı kültürünü, hayvan be- 
siciliğini, demirciliği, çömlekçiliği ve kuyum- 
culuğu bölgeye getirdiler; böylece ekono- 
mik hayat gelişti. Bazı araştırmacılar İs- 
lâm kaynaklarında geçen Furi / Kuri top- 


luluğunu Kurikanlar'la özdeşleştirmekte- 
dir. Çin kaynaklarında görülen Ku-li-kan 
ve Orhon yazıtlarındaki Kurikanlar Yakut- 
lar'ın ataları kabul edilmektedir. Yine bun- 
lar tarihte Uranhay-Sakalar (Orman Sakala- 
rı) olarak da tanınmıştır. Baykal gölü çev- 
resinde yaşayan Kurikanlar'ın kuzeye gi- 
dişi bu dönemlerde başlamış, XIII. yüz- 
yılda Cengiz Han döneminden itibaren da- 
ha da yoğunlaşmıştır. 1215-1216 yılların- 
da Cengiz Han, Boragul Noyon'u Moğol- 
lar'a direnen Tumatlar üzerine gönderdi ve 
Moğol baskısından kurtulmak isteyen ka- 
bileler kuzeye çekildi. 


Sahalar'ın tarihi rivayetlerine göre ya- 
pılan göçlerden sonra Omogoy, Elley ve 
Uluu Koro adlı üç ana grup bir topluluk 
oluşturdu. XVIII. yüzyıla ait kayıtlara göre 
Sahalar, Baday Toyon'un liderliğinde Bay- 
kal bölgesinden Yakutistan'a geldiklerini 
kabul ederler. XVI. yüzyılda bölgeye gü- 
neyden yeni bir nüfus hareketi gerçekleş- 
ti. Atla gömme geleneğini temsil eden top- 
luluklar Saha kültürüne son şeklini verdi. 
Bu gelişmelerden hareketle, Baykal gölü 
civarından göç ederek tedricen Lena bo- 
yuna yerleşen Yakutlar'ın Doğu Sibir'in en 
eski kavimlerini teşkil ettiği ileri sürülür. 
Yakutlar'ın dili diğer Türk lehçelerinden 
epeyce farklı olduğundan onların ana Türk 
kitlesinden çok erken ayrıldığı ve Sibir'in 
diğer unsurlarıyla karışarak bir Yakut kav- 
mi meydana getirdiği kaydedilmektedir. 
Yakutlar eski Türk yurdundan hayvanla- 
rıyla (at, sığır) birlikte geldikleri için Si- 
bir'in şiddetli iklim şartlarına bakmadan 
ehli hayvan beslemeyi sürdürdüler. Böyle- 
ce Sibir'in kuzeyindeki diğer kavimlerden 
farklı bir ekonomik hayat kurdular. 


Yakutlar, hemen hemen bütün Lena hav- 
zası boyunca yarı uruğlar (küçük kabileler) 
halinde yaşıyordu. Bu uruğlara Yakutça'da 
“con” deniliyor ve her conun başında ken- 
di beyleri (toyon) bulunuyordu. Toyon / to- 
yun eski bir Türkçe lakaptır, Avarlar ve Ha- 
zarlar tarafından da kullanılmıştır; bunun 
Hazarlar vasıtasıyla Rusça'ya geçtiği ve 
XVII. yüzyıla kadar geldiği bilinmektedir. 
Ruslar'ın Sibir'e girmesi esnasında Yakut- 
lar'ın bir kısmının Tigin adlı bir toyonun ida- 
resinde yaşadığı rivayet edilir; tigin / tegin 
adı da Türkler'de bilinen adlardan olup 
“prens” mânasına gelir. Bütün Yakutlar'ın 
başındaki idareciye ulu toyon denir. Yakut- 
lar'ın en kuvvetli uruğu Lena nehrinin sol 
kıyısında yerleşen Namaslar'dı. Bunların 
güneyinde Kangalaslar, Lena'nın sağ tara- 
fında çok kalabalık Menginler vardı. Aldan'a 
dökülen Tanda boyunda Borogonlar, daha 
doğuda Baturustlar, Batulinler gibi Yakut 


YAKUTLAR 


uruğları bulunuyordu. Ruslar dış pazarlar- 
da büyük revaç gören kürk ticaretini ta- 
mamen ellerine geçirmek amacıyla Sibir 
bölgesine doğru ilerlemeye başladılar. 25 
Eylül 1632'de Lena nehrinin orta kesimin- 
de Lena Kalesi'ni (günümüzde Yakutsk şeh- 
rine 70 km. mesafede) kurdular. Yakutlar 
üzerindeki Rus hâkimiyetinin ilk adımı böy- 
lece atılmış oldu. Ruslar gruplar halinde 
buraya geliyor ve çeşitli yerlerden Yakutlar 
arasına girerek kürk topluyorlardı. Man- 
gazay'dan (Mangazeya) gönderilen bir Rus 
(Kazak) müfrezesi 1633 ilkbaharında Ya- 
kutsk şehrinden yollanan bir başka Rus 
grubu ile karşılaştı. Rus Kazakları veya “iş 
adamları” bazan da kendileri için kürk te- 
min etmek maksadıyla Yakutlar'ın içine 
giriyorlardı. Böylece Yakut ülkesi baştan 
başa Rus yağmasına uğradı. 


1633'te Yakutlar, Ruslar'a karşı durma- 
ya çalışıp birkaç Rus Kazakı'nı öldürdüler. 
1634'te bazı Yakut uruğları ayaklandı; fa- 
kat ayaklanma Yakutsk şehrindeki Kazak 
atamanı İvan Galkin tarafından şiddetle 
bastırıldı. İkinci büyük ayaklanma 1636- 
1637 yıllarında gerçekleşti, bu hareket de 
aynı âkıbete uğradı. Rus Kazakları sayıca 
fazla olmamasına rağmen ateşli silâhlarla 
Yakutlar arasında dehşet saçıyor ve bir- 
kaç bin kişilik Yakut kalabalığını kolayca 
dağıtıyorlardı. Bir Kazak atamanı 1637'- 
de Aldan nehri boyunca çıkarak 1638'de 
Butal'ski Ostrog'u kurunca Yakutlar'ın esas 
yurtları da Rus kontrolü altına girmiş oldu. 
1639 sonunda Aldan Yakutları, Tunguz- 
lar'la birlikte Ruslar'a karşı ayaklanmaya 
kalkıştılar, fakat yine başarı elde edeme- 
diler. 1641'de Moskova tarafından Yakutsk 
şehrine tayin edilen Voyvoda Petr Golovin'in 
gelmesiyle Yakut yurdunun Rus idaresi ta- 
rafından sistemli bir şekilde sömürgeye dö- 
nüştürülmesi tamamlanmış oldu. 


1638'de Yakutsk kazası teşkil edilerek 
Sibirya departmanına bağlandı. 1640-1641 
yıllarında otuz dört ilçe kuruldu. Yakutsk 
1775'te Saha eyaletine, 1784'te Irkutsk 
bölge yönetimine bağlı Saha iline dönüş- 
türüldü ve Uzakdoğu topraklarının keşfi- 
ne yönelik Rus seferlerinde bir üs haline 
geldi. Dolayısıyla Lena havzası Rus İmpa- 
ratorluğu için önemli bir yerdi. Saha top- 
rakları hükümdara ait kabul edildi ve Voy- 
vodalık yönetimi sürdürüldü. Halkın ana 
kütlesi “yasak” adı verilen vergi düzeni için- 
de kaydedildi. Yasak vergisi olarak 1641'- 
de 8724 samur, 2142 tilki, 1701'de 12.720 
samur, 6818 tilki toplandı. XVIII. yüzyılda 
Sibirya'dan getirilen kürklerden elde edi- 
len gelir hazine gelirlerinin üçte birini oluş- 
turmaktaydı. Rus Çarı I. Petro, 1 Eylül 
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1720'de yayımladığı fermanla Hıristiyanlı- 
ğı seçen Yakutlar'ı altı yıl için vergiden mu- 
af tutacağını bildirdi. 

Ruslar yerel halkın gelenek ve görenek- 
lerine dokunmadılar. Moskova'nın tâlima- 
tıyla mahkeme yerel yönetim ve vergi tah- 
silâtı gibi işleri oymakların ileri gelenleri- 
ne devretti. Hıristiyanlaştırma politikala- 
rının sonucunda 1736'da Yakut Spassk Ma- 
nastırı'na bağlı bir okul kuruldu. 1819'da 
Yakutça kısa bir akaid kitabı yayımlandı. 
Bu arada bölgeye gelen Ruslar özellikle Le- 
na nehrinin orta kesimi boyunca sıralanan 
şehirlere yerleştiler. Yüzyıllar boyunca gö- 
çebeliğe dayalı bir hayat sürdüren Saha- 
lar XIX. yüzyılda yerleşik düzene geçmeye 
başladılar. 1917 yılına gelindiğinde Saha 
eyaletinin nüfusu 264.000'in üzerindeydi 
ve Sahalar'ın oranı % 84 idi (96 9,5 Rus, % 
6,5 Evenk, Even, Yukasir, Çukçi ve diğer 
topluluklar). Irkutsk'tan gönderilen A. S. 
Rıdzinski kumandasındaki askeri birlik 1 
Temmuz 1918'de Sovyet düzenini sağla- 
dı. Çarın generali Kolçak bölgeyi ele ge- 
çirdiyse de 1920'de sosyalistler tekrar du- 
ruma hâkim oldular. 27 Nisan 1922'de Sa- 
ha Özerk Sovyet Sosyalist Cumhuriyeti ku- 
ruldu; P. A. Oyunskiy ilk halk komiserleri 
Sovyet'inin başkanı oldu. Sovyet dönemin- 
de Saha ülkesinde elmas, altın, kömür ve 
diğer madenlerin çıkarılması ve işletilmesi 
için yatırımlar yapıldı. 1947'de açılan Sa- 
ha Bilim Araştırma Üssü, Sovyet Sosyalist 
Cumhuriyetleri Birliği Bilimler Akademi- 
si'nin Saha şubesine dönüştürüldü. 1956'- 
da Saha devlet üniversitesi açıldı. 

1905 yılında I. Rus İhtilâli'nin getirdiği 
özgürlük ortamında Sahaca yayınlar ya- 
pılmaya başlandı. Yakut Milli Birliği adıyla 
bir teşkilât kuruldu. Teşkilâtın amacı Saha- 
lar'ın kendi kendilerini yönetmesini sağ- 
lamak, Rus Duması'na temsilci yollamak, 
Rus yerleşimcilerin el koyduğu toprakları 
geri almaktı. Yakut Birliği 5 Şubat 1906'- 
da Yakutya Eyalet Kongresi'ni topladı. Ya- 
kutistan'da Sovyet hükümetinin “omog” 
teşkilâtının (geleneksel boy sistemi) ya- 
şamasına izin vermesi Saka kültürünün 
devamı açısından önemli bir gelişme oldu. 
1917 Bolşevik İhtilâli'nden sonra Ruslar'a 
karşı Saha milliyetçileri Saka Omuk ve Sa- 
ha Aymak adlı iki teşkilât kurdular. Sov- 
yet hükümeti bunları 5 Ağustos 1920'de 
yasakladıysa da gizli faaliyetler 1928'e ka- 
dar sürdü. 

Sovyetler'in dağılma sürecinde 27 Ey- 
lül 1990'da Yakut Saha Sovyet Sosyalist 
Cumhuriyeti Devlet Egemenlik Deklaras- 
yonu ilân edildi. 1991 Ekiminde cumhur- 
başkanlığı makamı teşkil edildi. 20 Aralık 
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1991'de doğrudan başkanlık seçimi yapıl- 
dı ve M. Y. Nikolavyev ilk cumhurbaşkanı 
seçildi, devletin adı Saha Cumhuriyeti ola- 
rak değiştirildi. Saha Cumhuriyeti anaya- 
sası 27 Nisan 1992'de yürürlüğe girdi. Hü- 
kümet cumhurbaşkanı ve onun yardımcı- 
larından oluşmaktadır. Halen Saha Cum- 
huriyeti'ndeki on dört bakanlıktan on iki- 
si Saha Türkleri'nin yönetimindedir. Ülke- 
nin parlamentosu (il tümen) 200 kişiden 
meydana gelir; bunların % 83'ü Saha asıl- 
lıdır. Cumhuriyetin sembolü beyaz turna- 
dır. Ülkede Yakutsk, Aldan, Verhoyansk, 
Mirnıy, Olyokminsk adlı eyaletlerin (oblas) 
dışında otuz iki “rayon” vardır. Resmi dil 
Sahaca ve Rusça'dır. Yakutlar'ın ana Türk 
kütlesiyle bağları eski devirlerde koptuğun- 
dan Saha Türkçesi, Türkiye Türkçesi'nden 
ve diğer Türk lehçelerinden çok uzaktır (Ya- 
kut dil ve edebiyatı için bk. TÜRK [Dil]). 


Yakutlar'ın 96 95'i Yakutistan Cumhuri- 
yeti sınırları içerisinde yaşamaktadır. 1998 
tahminlerine göre nüfusu 1.381.000 olan 
Yakutistan'da nüfusun % 50,5'i Ruslar'- 
dan, % 36,9'u Sahalar'dan oluşmaktadır. 
Geriye kalan yaklaşık 96 13'lük kısım Uk- 
raynalı, Kazak, Tatar ve Âzeriler'den mey- 
dana gelmektedir. Nüfusun 96 90'ı mer- 
kezdeki bölgelerde Yakutsk ve Viluysk şe- 
hirleri civarında yerleşmiştir. Başşehir Ya- 
kutsk'un nüfusu 270.000'dir. Diğer önem- 
li şehirleri Mirniy, Aldan, Verhoyansk, Vi- 
luysk, Lensk, Olyokminsk, Ort Kalım ve 
Tommot'tur. 1990'lı yılların başında cum- 
huriyette yeniden milli hareketler ortaya 
çıktı. İlk hareket Saha Omuk hareketidir; 
ardından Saha Keskile hareketi ortaya çık- 
tı. Glasnost ve perestroika ile birlikte Mos- 
kova merkezli siyasi partiler kuruldu. Bun- 
lardan Sosyal Demokrat Parti, Rusya'ya yö- 
nelerek Rusya ile tam birlik oluşturmak 
istemektedir. Bir diğer parti Cumhuriyet 
Halk Partisi'dir. Bu partinin kurucusu Mos- 
kova'da yaşamaktadır ve faaliyetlerinde 
merkeze bağlıdır. Yakutistan Halk Partisi 
bağımsız bir devlet kurmayı amaç edin- 
miştir. Partinin başkanı genç bir Saha olan 
I. Miroslav'dır. 


Piyasa ekonomisine geçmek için reform- 
ların yapıldığı Yakutistan'da halkın geçim 
kaynakları arasında kürk avcılığı ve balık- 
çılığın ayrı bir yeri vardır. Ülkede bulunan 
samur, kutup tilkisi, sincap, tilki ve nâdir 
balık çeşitleri av turizmi açısından önem- 
lidir. Yakutistan'da yine önemli yer altı zen- 
ginlikleri vardır. Ülkede elmas, altın, gaz, 
kömür, gümüş ve bakır çıkarılmaktadır. 
Özellikle elmas Saha yurdunda çok önem- 
li bir yere sahiptir. Bunların en değerlile- 
rinden biri Moskova'da müzede bulunan 


342,5 kıratlık pırlantadır. Yakutistan'ın he- 
men her bölgesinden elmas elde edilmek- 
tedir. 
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lal AHMET TAŞAĞIL 


k F. xi x] 
YA'TA b. UMEYYE 


Ebü Hâlid Ya'lâ b. Ümeyye b. Ebi Ubeyde 
b. Hemmâm et-Temimi el-Hanzâli 


(6. 60/679-80 [?]) 


Yemen valisi, sahâbi. 


IE =] 


Künyesi Ebü Halef ve Ebü Safvân şek- 
linde de kaydedilir; annesi Münye bint 
Gazvân'a nisbetle Ya'lâ b. Münye adıyla da 
bilinir. İslâm'a ilk girenlerden Utbe b. Gaz- 
vân'ın kız kardeşi olan Münye'nin, Ya'lâ'- 
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nın babaannesi olduğu şeklindeki rivayet 
doğru bulunmamıştır (İbn Abdülber en- 
Nemeri, IV, 148). Ya'lâ, Beni Nevfel b. Ab- 
dümenğf'ın halifi idi. Bedir Gazvesi'nde 
müşrik ordusuna çok sayıda kurbanlık de- 
ve bağışlayan babası Ümeyye, kardeşi Se- 
leme ve kız kardeşi Nefise ile birlikte Mek- 
ke'nin fethi sırasında İslâmiyet'i kabul et- 
ti. Fetihten önce gerçekleşen Müte Sava- 
şı'na (8/629) katıldığına dair rivayetlerin 
kaynağı diye gösterilen Müsâ b. Ukbe'nin 
eserinde (el-Meğâzi, s. 265) Ya'lâ'nın savaş- 
ta bulunduğuna ve o sırada müslüman ol- 
duğuna dair bir kayıt yoktur. 


Huneyn, Tâif ve Tebük savaşlarına katı- 
lan Ya'lâ, Hz. Peygamber'in vefatından bir- 
kaç ay önce üstlendiği idari görevleri Hz. 
Osman döneminin sonuna kadar sürdür- 
dü. Resül-i Ekrem'in Yemen valisi Bâzân'ın 
ölümü üzerine Vedâ haccının ardından Ye- 
men'e gönderdiği yöneticiler arasında yer 
aldı ve ilk defa Cened'e âmil tayin edildi. 
Aynı zamanda San'a Valisi Ebân b. Said'in 
yardımcısıydı; Resülullah vefat edince Me- 
dine'ye dönen Ebân'ın yerine geçti. Hz. Ebü 
Bekir devrinde Havlân'da ve Yemen'in di- 
ğer bölgelerinde cereyan eden ridde sa- 
vaşlarına komuta etti. Hz. Ömer ve Osman 
devirlerinde Yemen genel valiliğine getiril- 
di. Ömer zamanında Necranlı hıristiyan- 
ları Arap yarımadasının dışına sürmekle 
görevlendirildi. Aynı dönemde hakkındaki 
bir şikâyet üzerine Medine'ye çağırılıp bir 
süre bekletildi, ancak ileri sürülen haksız- 
lığı yapmadığı anlaşılınca görevine iade 
edildi. Öte yandan iki yıl süren bu bekle- 
me dönemi boyunca Mugire b. Şu'be'nin 
Yemen valiliği yaptığı söylenirse de (Ah- 
med b. Abdullah er-Râzi, s. 162-164) kay- 
naklarda bu husus doğrulanmamakta- 
dır. Taberi'nin Târih'inde, Hz. Ebü Bekir 
döneminin sonunda ve Hz. Ömer döne- 
minde Yemen valisi olarak Ya'lâ'nın adı ge- 
çerken sadece 15 (636) yılında Tâif valisi 
olarak anıldığına göre (lI, 457) -eğer bir 
yanlışlık yoksa- Medine'ye çağırıldığı sıra- 
da geçici bir süre bu göreve getirildiği söy- 
lenebilir. 

Ya'lâ, Hz. Osman'ın evinin kuşatılması 
esnasında yardım için yola çıktıysa da Me- 
dine'ye varmadan halifenin şehid edildiği- 
ni öğrendi ve halifenin intikamını almak 
isteyenlere katılmak amacıyla Mekke'ye 
gitti. Burada toplanan kuwetlerin donatı- 
mına büyük katkıda bulundu, Cemel Vak'a- 
sı'nda önemli rol oynadı. Vak'aya adını ve- 
ren “asker” adlı deveyi kendisi satın alıp 
Hz. Âişe'nin emrine verdiği gibi orduya ka- 
tılanların kullanması için yüzlerce deve ve 
yüz binlerce dirhem tahsis etti. Hz. Ali'- 


nin Ya'lâ hakkındaki değerlendirmesi ve 
Taberi'nin verdiği bazı bilgiler, onun bu dö- 
nemde harcadığı paranın Yemen'den top- 
ladığı vergi gelirleri olabileceğini göster- 
mektedir (İbn Sa'd, VI, 49-50; Taberi, II, 3). 
Cemel Vak'ası'ndaki yenilginin ardından 
Mekke'ye kaçan Ya'lâ daha sonra Hz. Ali'- 
nin yanında yer aldı. Birçok kaynakta onun 
Sıffin Savaşı'na (37/657) Hz. Ali'nin safın- 
da katıldığı ve bu savaşta öldürüldüğü be- 
lirtilmektedir. Ancak 47 (667) yılında hac 
emiri olan Anbese b. Ebü Süfyân'ı ölüm 
döşeğinde ziyarete gittiğine dair rivayet 
(Nesâi, “Kıyâmü'l-leyl”, 66) onun Sıffin'- 
den sonra da yaşadığını ortaya koymakta- 
dır; Zehebi de 60 (679-80) yılına kadar ya- 
şadığını belirtir. Ya'lâ'nın Firüz ed-Deyle- 
mi'nin kızı Ümmü'r-Kirâm ile, ayrıca Zü- 
beyr b. Avvâm'ın ve Ebü Leheb'in kızlarıy- 
la evlendiği kaydedilmektedir (A'lâmü'n- 
nübelö”, II, 101). 


Ya'lâ'nın Mekke'de fetvalar verdiği (a.g.e, 
a.y.), Yemen'de valilik yaptığı dönemde 
mektuplara tarih atma uygulamasını baş- 
latttığı kaydedilir (Taberi, 11, 4). Kendisin- 
den rivayet edilen hadisler Kütüb-i Sitte'- 
de ve diğer hadis kaynaklarında yer almak- 
tadır. Hz. Peygamber'den, Ömer ve An- 
bese b. Ebü Süfyân'dan rivayetleri vardır. 
Naklettiği hadisler oğulları Safvân, Mu- 
hammed, Osman, oğlu veya kardeşi Ab- 
durrahman, ayrıca Abdullah ed-Deylemi, 
Abdullah b. Bâbâh, Müsâ b. Bâzân, Atâb. 
Ebü Rebâh, İkrime el-Berberi, Hâlid b. Dü- 
reyk gibi şahsiyetler tarafından rivayet edil- 
miştir. 
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Yalan kelimesinin Arapça karşılığı olan 
kezib (kizb) eski sözlüklerde “doğruluğun 
(sıdk) karşıtı, bir konuda gerçeğe aykırı ha- 
ber veya bilgi vermek, söz vâklaya uygun 
olmamak” diye tanımlanır. Haberin doğ- 
ruluğu vâkıaya uygunluğu, yalan olması 
aykırılığı ile bilinir (Lisânü'/-“Arab, “kzb” 
md.; Ahmed b. Muhammed el-Feyyümi, 
s. 201; et-Ta'rifât, “Kizbü'l-haber” md.; Te- 
hânevi, Il, 847-850; Kâmus Tercemesi, 
“kzb” md., 1, 461). Ya'küb b. İshak el-Kin- 
di kezibi “olmayanı olmuş, olanı olma- 
mış gibi gösteren söz” şeklinde tanımlar 
(Resö'il, I, 169). Kezib kelimesi âyet ve ha- 
dislerle diğer İslâmi kaynaklarda “gerçeğe 
aykırı konuşmak” anlamında masdar, “ger- 
çeğe uygun olmayan söz, haber” anlamın- 
da isim olarak kullanılır. Bir âyette (Yüsuf 
12/18), Yüsuf'u kuyuya atan kardeşlerinin 
babalarını onu kurdun parçaladığına inan- 
dırmak için gömleğine sürdükleri kan için 
kezib (uydurma, sahte) kelimesine yer ve- 
rilmiştir. Âlimler, bazı hadislerde kezibin 
kötü niyet taşımayan yanlış davranışlar 
için de kullanılmasını kanıt göstererek bu 
kavramın -kasıt unsuru taşısın taşımasın- 
gerçeğe aykırı her türlü bilgiyi ve haberi 
kapsadığını, ikisi arasındaki farkın sorum- 
luluk noktasında söz konusu edildiğini be- 
lirtirler. Çünkü yalancı söylediğinin yalan 
olduğunu bilir, hata eden ise sözünün doğ- 
ru olduğunu zanneder (İbnü'l-Esir, IV, 159- 
160). Öte yandan bir kimsenin sözü aslın- 
da gerçeği ifade etse bile o kişi yalan söy- 
lediğini düşünüyorsa yalancı sayılır. Nite- 
kim Kur'ân-ı Kerim'de (el-Münâfikün 63/1) 
münafıkların Hz. Peygamber'e söyledikle- 
ri, “Şahitlik ederiz ki sen gerçekten Allah'ın 
elçisisin” sözleri, “Allah biliyor ki sen O'nun 
elçisisin” ifadesiyle doğrulanmış, “Fakat Al- 
lah da münafıkların yalancılar olduğuna 
şahitlik eder” meâlindeki âyette sözlerini 
inanarak söylemedikleri için münafıkların 
yalancı olduğu bildirilmiştir (Râgıb el-İs- 
fahâni, s. 270). 

Kur'ân-ı Kerim'de kezib ve türevleri 280 
yerde geçmektedir ve bunların çoğu “bir 
şeyi yalana nisbet etmek” anlamında tek- 
zib masdarından türeyen fiil ve isimler- 
dir. Esasen kişiyle ilgili olan tekzib “kişinin 
yalancı olduğunu ileri sürme, onu yalancı- 
lıkla suçlama”, olay ve haberle ilgili olan ise 
“onu yalan sayma” mânasına gelir ve bu 
yönüyle inkârla örtüşür. Kur'an'da, genel- 
likle eski peygamberlerin inkârcı kavimle- 
rinin ve putperest Araplar'ın Allah'ın dini, 
peygamberi ve kitapları, kıyamet, âhiret, 
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uhrevi yargılama ve adalet, cehennem ve 
azap, Allah'ın nimetleri, hakikat ve doğru- 
luk gibi genelde imana ilişkin konulardaki 
yalanlayıcı, reddedici tutumlarıyla bunun 
kendileri için doğuracağı zararlar anlatılır. 
Bu âyetlerde tekzib “ilâhi vahyin inkârı, Al- 
lah tarafından gönderilen hakikatin red- 
dedilmesi” anlamını içerir. Kezib kelimesi 
de âyetlerde otuz üç yerde geçer; bunla- 
rın çoğunda “uydurma, yakıştırma” anla- 
mındaki iftira kavramıyla birlikte “Allah 
hakkında yalan uydurma, O'nun birliği, aş- 
kınlığı ve yetkinliğiyle bağdaşmayan iddi- 
alar ileri sürme” mânasında kullanılır (me- 
selâ bk. Âl-i İmrân 3/94; en-Nisâ 4/50; el- 
Mâide 5/103). Kezibin üç defa tekrar edil- 
diği Nahl süresinin 116. âyetinde insanla- 
rın sorumsuzca yalan konuşarak yiyecek- 
ler hakkında, “Şu helâldir, bu haramdır” 
demeleri “Allah hakkında yalan uydurmak, 
Allah adına doğru olmayan hükümler üret- 
mek” şeklinde değerlendirilmiştir (Taberi, 
VI, 658). Bir âyette, Medine yahudilerinin 
Araplar'a ait yanlarındaki emanetleri geri 
vermemenin kendileri için sorumluluk do- 
ğurmayacağını ileri sürmeleri (Âl-i İmrân 
3/75; krş. Taberi, III, 317; Fahreddin er-Râ- 
zi, VIII, 100-103), başka bir âyette yine ya- 
hudilerin kutsal kitaplarına ilâve ettikleri 
sözlerin Allah katından geldiğini söyleme- 
leri de (Âl-i İmrân 3/78; Fahreddin er-Râ- 
zi, VIH, 106-109) “Allah hakkında yalan söy- 
lemek, O'na asılsız şeyler isnat etmek” di- 
ye nitelendirilmiştir. Müslüman oldukla- 
rını ileri süren münafıklar Allah'a ve resu- 
lüne yalan söylemişlerdir (et-Tevbe 9/90; 
krş. Şevkâni, Il, 445). Bir âyette gerçeği ko- 
nuşana dürüst (sâdık), gerçek dışı konuşa- 
na yalancı (kâzib) denilmiştir (el-Mü'min 
40/28). Birçok âyette inkârcılar ve müna- 
fıklar hakkında, Allah'ın gönderdiği açık 
hakikatleri yalan saymaları sebebiyle “ya- 
lancılar” ifadesi kullanılmış, ayrıca peygam- 
berlerini yalancı (kâzib / kezzâb) diye suç- 
layan kavimlerden söz edilmiştir (el-A'râf 
7/66; Hüd 11/27; eş-Şuarâ 26/186). 


Hadislerde de kezib ve türevleri sıkça 
geçmektedir. Bazı hadis mecmualarında 
bu konuya dair özel bablar ayrılmıştır (me- 
selâ bk. Buhâri, “İlim”, 8, 38; Ebü Dâvüd, 
“İmân”, 13; “Edeb”, 80; Tirmizi, “Birr”, 46; 
Nesâi, “İmân”, 23). Asılsız bir sözü Hz. Pey- 
gamber'e isnat ederek nakletmenin me- 
nedildiği rivayetlerde kezib kavramı “hadis 
uydurma” anlamında kullanılmıştır (Müs- 
ned, Il, 47, 83, 123; Buhâri, “İlim”, 38, “En- 
biyâ”, 50; Müslim, “Zühd”, 72). Bir hadis- 
te de şöyle denilmektedir: “Yalandan sakı- 
nın, çünkü yalanla günah yan yanadır ve 
ikisi de insanı cehenneme götürür” (Müs- 
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ned, l, 3, 5, 7, 8; Müslim, “Birr”, 103-105; 
İbn Mâce, “Mukaddime”, 4, 5). Diğer bir 
hadiste, “Kardeşine bir söz söylediğinde o 
sana inanırken senin ona yalan söylemiş ol- 
man ne büyük bir ihanet!” buyurulmuş- 
tur (Müsned, IV, 183; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 
71). Hemen bütün hadis kaynaklarıyla ah- 
lâk ve tasavvuf kitaplarında zikredilen bir 
hadisin meâli de şöyledir. “Sizi yalan söy- 
lemekten menederim; çünkü yalan söy- 
lemek günaha, günah da cehenneme gö- 
türür. Kişi yalan söyleye söyleye nihayet 
Allah katında kezzâb diye yazılır” (Müs- 
ned, I, 3, 5, 384, 410, 424; Buhâri, “Edeb”, 
69; Müslim, “Birr”, 102-105). Yine sıkça 
tekrar edilen başka bir hadiste yalan mü- 
nafıklığın üç alâmetinden biri olarak gös- 
terilmiştir (diğerleri sözünden dönmek ve 
emanete hıyanet etmektir; bazı rivayetler- 
de bunlara düşmanlıkta ileri gitmek de 
eklenmiştir (Müsned, II, 189, 200; Buhâri, 
“İmân”, 24; “Şehâdât”, 28; “Mezâlim”, 17; 
Müslim, “İmân”, 106-108)). Hadislerde, bir 
kötülüğü önlemek için -başka çare yoksa- 
yalan söylemenin câiz olduğu durumlar- 
dan da söz edilir (meselâ bk. Müsned, VI, 
403, 406; Buhâri, “Şulh”, 2; Müslim, “Birr”, 
101). Hz. Peygamber şu üç maksat dışın- 
da yalan söylemenin helâl kabul edilme- 
diğini bildirmiştir: Aralarında geçimsizlik 
bulunan karı kocayı barıştırmak, savaş sıra- 
sında düşmanı şaşırtmak, insanlar arasın- 
daki husumeti önlemek (Müsned, VI, 459, 
461; Müslim, “Birr”, 101; Tirmizi, “Birr”, 
26). 

İslâm âlimleri, yalan konusunu işlerken 
dilin ve konuşma yeteneğinin insanı di- 
ğer canlılardan ayıran en büyük özellik ol- 
duğunu belirterek Allah'ın verdiği bu ni- 
meti yerinde kullanmayanların insanlık de- 
ğerini de kaybedeceğine dikkat çekerler. 
Ebü Hâtim el-Büstü, Allah'ın, insanın or- 
ganlarından sadece dile kendi birliğini ik- 
rar etme yeteneği verdiğini, böylece onu 
bütün organlardan daha değerli kıldığını 
ifade ederek akıllı kimsenin dilini yalana 
alıştırmaması gerektiğini söyler. Ayrıca ya- 
lanın insan onuruna aykırılığını Muham- 
med b. Kâ'b el-Kurazi'nin şu sözüyle özet- 
ler: “Bir yalancı ancak alçak ruhlu olduğu 
için yalan söyler” (İbn Hibbân, s. 51). Râ- 
gıb el-İsfahâni de insanın yalancılığı karak- 
ter haline getirmesinin insanlıktan çıkma- 
sı demek olduğunu belirtir. Çünkü insanın 
temel özelliği konuşmadır. Fakat yalancı- 
lıkla tanınan kişinin sözüne güvenilmez, 
sözüne güvenilmeyenin konuşması fayda- 
sızdır; böylece o kimse hayvan durumuna, 
hatta daha aşağı bir dereceye düşer. Çün- 
kü hayvan konuşamadığı için bu bakımdan 


kimseye zarar vermez; yalancı ise zararlı 
bir varlıktır (ez-Zeri“a, s. 271). İbn Hazm'a 
göre yalan her türlü kötülüğün aslıdır ve 
Allah'ı inkâr etme de onun bir türüdür. Ya- 
lan korkaklık ve bilgisizlikten doğar. Kor- 
kaklık ruhu alçaltır; korktuğu için yalan 
söyleyen kişi artık değer verilen ruhsal yü- 
celikten uzak kalmıştır (e/-Ahlâk, s. 60). 
Mâverdi de yol açtığı kötü sonuçlar yüzün- 
den yalanı bütün kötülüklerin toplamı, bü- 
tün çirkinliklerin temeli, düşmanlığa ka- 
dar varan bir dizi kötülüğün başı diye ni- 
teler (Edebü'd-dünyâ ve'd-din, s. 253). 
İslâm ahlâk felsefesinin erken dönem 
kaynakları arasında yer alan et-Tıbbü'r- 
rühâni adlı eserinde yalan söylemenin ar- 
kasındaki psikolojik sebepleri ve doğura- 
cağı sakıncaları inceleyen Ebü Bekir er-Râ- 
zi'ye göre yalanın asıl sebebi kibir duygusu 
ve yönetme tutkusudur. Bilgi sahibi olan 
bir kişiye bu bilgi ondan yoksun olana gö- 
re bir üstünlük sağladığı için o kişi kendi- 
ni yalanla bilgili gibi göstermek ister. Bu 
ise nefsâni arzuların insanı yanıltmasının 
bir sonucudur. Yalan söylemeye devam 
eden kişiler sonunda pişmanlık doğura- 
cak yanlışlıklar yaparlar; insanların gözün- 
den düşer, aşağılanır, hakarete uğrarlar. 
Yalan haber verenin niyetine göre farklı 
yalan türlerini inceleyen Râzi, karşısında- 
kini bir zarardan koruma veya ona meşrü 
bir fayda sağlama amacıyla söylenen ya- 
lanı kötü saymamış, bunun yanında işin 
aslı ortaya çıktığında söyleyen için mah- 
cubiyet ve kınama doğuran yalanları çir- 
kin bulmuş, insanın yalancı diye nitelendi- 
rilmesini gerektirecek en kötü yalanın hiç- 
bir sebebe dayanmayan, çirkin ve alçaltı- 
cı amaçlarla söylenen yalan olduğunu be- 
lirtmiştir (Res&il felsefiyye, s. 56-59). Ha- 
midüddin el-Kirmâni, Râzi'nin et-Tıbbü'r- 
rühâni'sini eleştirmek için yazdığı el-Ak- 
vâlü'z-zehebiyye'de (s. 77-78) aslında fa- 
zilet kabul edilen doğru sözlülük bile her 
zaman makbul görülmezken, bir kimse- 
nin aleyhinde gerçekleri söylemek bile gıy- 
bet sayılırken Râzi'nin temel bir rezilet 
olan yalanı bazı durumlarda teşekküre de- 
ğer görmesini yadırgamaktadır. Ancak İs- 
lâm düşünce tarihinde yalan konusu da- 
ha çok Râzi'nin görüşü doğrultusunda de- 
ğerlendirilmiştir. Meselâ Râgıb el-İsfahâ- 
ni, Râzi'nin eserinden alındığı anlaşılan ifa- 
delerle hem yalanın psikolojik sebepleri- 
nin hem de meşrü olan ve olmayan kısım- 
larının bulunduğu hususunda aynı görüş- 
leri tekrarlamıştır (ez-Zeria, s. 275-276). 
Mâverdi de yalancılığın sebeplerini men- 
faat elde etme, zararı önleme, söze tatlı- 
lık, zarafet katma ve düşmana zarar ver- 
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me düşüncesi şeklinde sıralar; bu arada 
yalan söylemeye ruhsat verilen durumlar- 
dan da söz eder. Yine Mâverdi'ye göre ya- 
lancıların bazı özellikleri vardır. Yalancı doğ- 
ru sözlerle kendisinin yalanları arasında 
fark görmez, söylediklerinin şüpheyle kar- 
şılandığını görünce hemen sözünden dö- 
ner. Nihayet insan tabiatı yalandan hoş- 
lanmadığı için yalancının ruh hali dışına 
yansır (Edebü'd-dünyâ ve'd-din, s. 255- 
257). 


Bir yönden gerçek olmayan mesel, kina- 
ye, tevriye gibi kapalı ve dolaylı anlatımla- 
rın yalan sayılıp sayılmayacağı konusu üze- 
rinde de durulmuştur. Bilgi verme mak- 
sadı taşımayıp ibret ve ders çıkarma ama- 
cı güden kurgu niteliğindeki sözlerin ya- 
lan sayılmayacağını belirten Râgıb el-İsfa- 
hâni buna çeşitli hayvanların konuşmala- 
rını içeren bir masalı örnek gösterir. Ara- 
larındaki bir koyun davasını Dâvüd pey- 
gambere getiren iki kardeşin hikâyesini 
anlatan âyetle (Sâd 38/23) Allah rızası için 
yapılan harcamaların sevabının çokluğunu 
ekinlerin bereketli verimine benzeten âye- 
tin de (el-Bakara 2/261) bazı kesimlerce 
sembolik anlatımlar kabul edildiğini söy- 
ler (ez-Zeri“a, s. 270-271). Gazzâli, selefin 
yalan anlamı da içeren kapalı ifadelerden 
kaçınmayı tavsiye ettiğini belirttikten son- 
ra açık olsun olmasın her türlü yalan söz- 
den sakınmak gerektiğini, zaruret halinde 
de açıkça yalan söylemek yerine dolaylı 
ifadelere başvurmanın daha az sakınca- 
lı kabul edildiğini ifade etmekte, bu tür 
dolaylı anlatımlar için örnekler sıralamak- 
tadır. Birini mutlu etmek gibi sebeplerle 
kinayeli ifadeler kullanılabilir. Nitekim Hz. 
Peygamber yaşlı bir kadına, “Yaşlılar cen- 
nete girmeyecek” dediğinde bununla cen- 
nette herkesin genç olacağını kastetmiş- 
tir (İhy&, II, 139-140). 

Râgıb el-İsfahâni'ye göre İslâm âlimleri 
yalanın kötü sayılması için şu unsurların 
bulunması gerektiğini söylemişlerdir: Sö- 
zün içerdiği haberin gerçek olayla uyuş- 
maması, bilgi verenin söz konusu haberi 
önceden zihninde kurgulaması ve zihnin- 
de kurduğu şeyi söylemeyi hedeflemesi 
(ez-Zeri“a, s. 273). Bunun yanında daha çok 
kelâm ilminde ve kısmen ahlâk kitapların- 
da yalanın özü gereği mi yoksa başka bir 
sebepten dolayı mı kötü ve haram oldu- 
ğu meselesi üzerinde durulmuştur. Ke- 
lâm âlimleri hüsün ve kubuh meselesini 
ele alırken en çok başvurdukları örnekler 
dürüstlük ve yalandır. Ehl-i sünnet'in hâ- 
kim görüşüne göre sözün dini hükmü or- 
taya çıkaracağı sonuca bağlıdır. Sözün 
amaca ulaşmak için bir vesile teşkil ettiği- 


ni belirten Gazzâli, iyi bir amaca hem doğ- 
ru hem yalan sözle ulaşmak mümkünse 
de bu durumda yalan söylemenin haram 
olduğunu, eğer amaca ulaşmak için yalan 
söylemekten başka bir çare yoksa bu ama- 
ca göre sözün hükmünün değişeceğini söy- 
ler (İhy&, II, 137). Kitaplarda sıkça tek- 
rarlanan bir örnekle, kendisini öldürmek 
için peşine düşenlerden kaçan mâsum bir 
kişiyi evinde saklayan kimsenin onu so- 
ranlara görmediğini söylemesi böyledir. 
Yine Hz. İbrâhim'in kendisini şölen yerine 
davet eden inkârcı halkına “hastayım” de- 
mesi (es-Sâffât 37/89), putlarını kıranın 
büyük putları olabileceğini söylemesi (el- 
Enbiyâ 21/62-63), yanındaki eşini korumak 
için “kız kardeşim” diye tanıtması da (Bu- 
hâri, “Talâk”, 10; Ebü Dâvüd, “Talâk”, 16) 
sözün dini hükmünün niyet ve maksada 
göre değişeceğini göstermektedir. En çir- 
kin yalan dünya ve âhiret için hiçbir fay- 
da sağlamayan yalandır. Ahlâk kitapların- 
da, zorunlu durumlarda yalan söylemenin 
câiz görüldüğüne dair zikredilen delil aile 
huzurunun korunması, husumetlerin ön- 
lenmesi, savaşta başarı sağlanması gibi 
sebeplerle yalan söylemeye izin veren ha- 
dislerdir. Bununla birlikte yalanla ilgili ruh- 
satların istismarından kaygı duyan âlim- 
ler imkân ölçüsünce yalandan sakınmak 
gerektiğine dikkat çekmişlerdir. Nitekim 
Gazzâli önce, “Yalan li-aynihi haram değil- 
dir” derken birkaç satır sonra, yalan kapı- 
sının bir defa açılması durumunda artık 
ihtiyaç ve zaruret sınırının ötesine geçme 
tehlikesinin bulunduğunu belirterek, “Za- 
ruret durumu dışında yalan söylemek as- 
len haramdır” der (İhyö”, II, 137-139). Râ- 
gıb el-İsfahâni de kelâmcılara atfen bazı 
ruhsatlardan bahsettikten sonra yalanın 
her zaman utanç verici ve aşağılayıcı bir 
tutum olduğunu söyler (ez-Zeri“a, s. 272- 
274). Gazzâli kulun ibadetlerdeki niyet ve 
ihlâsını da onun dürüst olup olmama açı- 
sından değerlendirir. Buna göre bir kimse, 
“Yüzümü gökleri ve yeri yaratan Allah'a 
çevirdim” derken (el-En'âm 6/79) kalbi Al- 
lah'a yönelmez, aklı dünya meşguliyetle- 
rinden sıyrılmazsa yüzünü Allah'a çevirdi- 
ğini söylemesi bir yalandır. Bunun gibi na- 
mazda Fâtiha süresini okurken, “Yalnız sa- 
na ibadet ederim” diyen kişi hakikatte nef- 
sine ve dünyaya kulluk ediyorsa o da ya- 
lan söylemiştir (İhyâ”, IV, 288, 391). 
Yaygınlığı ve etkisi, ağır sonuçlar doğur- 
ması gibi sebeplerle yalan her devirde in- 
sanlığın en büyük ahlâk problemlerinden 
birini teşkil etmiş, bütün dinlerde ve ah- 
lâk öğretilerinde kötü ve günah sayılmış, 
İslâm kültüründe de bu alanda geniş bir li- 
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teratür oluşmuştur. Câhiz'in e/-Mehâsin 
ve'l-ezdâd (Beyrut 1412/1991, s. 50-56), 
İbn Kuteybe'nin “Uyünü'l-ahbâr (Beyrut 
1406/1986, Il, 30-36), İbn Abdülber en-Ne- 
meri'nin Behcetü'I-mecdlis ve ünsü'l- 
mücdlis (Kahire 1382/1962, I, 572-578), İb- 
rahim b. Muhammed el-Beyhaki'nin el- 
Mehâsin ve'I-mesâvi (Beyrut 1408/1988, 
s. 435-444) adlı eserleri gibi erken dönem- 
lerden itibaren insanlığın ahlâk, edep ve 
hikmet birikimini yansıtmak amacıyla ya- 
zılmış kitaplarda ve İbn Ebü'd-Dünyâ'nın 
eş-Şamt ve âdâbü'l-lisân'ı (trc. Zekeri- 
ya Yıldız — Fikret Güneş, Hadislerde Diline 
Sahip Olmak, İstanbul 2007), Ahmed b. 
Hüseyin el-Beyhaki'nin el-Âdâb'ı (Beyrut 
1408/1988, s. 119-121), Zekiyyüddin el- 
Münziri'nin et-Tergib ve't-terhib'i (Ka- 
hire 1414/1993, TI, 30-36) gibi daha çok ha- 
dislerden meydana gelen eserlerde yalan 
başlıca konular arasında yer almıştır (ay- 
rıca bk. SIDK). 


İslâm'ın büyük günah kabul edip yasak- 
ladığı yalanın fıkıhta ayrıca hukuki sonuç- 
ları da ele alınır. Yalan yere yemin ederek 
bir kimsenin hakkının zayi olmasına yol 
açan kişi âhirette Allah'ın gazabıyla karşı- 
laşacağı gibi (Buhâri, “Eymân”, 17; Müs- 
lim, “İmân”, 218-224) dünyada da verdiği 
bu zararı tazminle sorumludur. Büyük gü- 
nahlardan sayılan yalancı şahitlik netice- 
sinde (Buhâri, “Diyât”, 2; İbn Mâce, “Ah- 
kâm”, 32) ilgili kişilerin uğradığı zarar ya- 
lancı şahide tazmin ettirilir, ayrıca o kim- 
se mahkemece tâzirle cezalandırılır. Mâ- 
likiler'e göre ebediyen, fakihlerin çoğun- 
luğuna göre ise tövbe edip kendini ıslah 
ettiği kanaati yerleşinceye kadar şahitliği 
kabul edilmez. Ticari işlemlerde satılan 
malın özellikleri, maliyeti, piyasa değeri vb. 
hakkında satıcının yalan söylemesi bu yol- 
la elde edilen kazancı haksız ve haram kı- 
lar. Güven esasına dayanan akidlerde al- 
danan ve açık zarara uğrayan tarafa belli 
şartlarla akdi fesih, zararın tazmini gibi 
imkânlar tanınır (bk. TAĞRİR). 
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YALÇIN, Hüseyin Cahit 
(1875-1957) 


Gazeteci, hikâye ve roman yazarı, 


edebiyat eleştirmeni. 
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Balıkesir'de doğdu. Babası Maliye me- 
muru Ali Rızâ Efendi, annesi Fatma Ney- 
yire Hanım'dır. İlk ve orta öğrenimini Se- 
rez'de ve İstanbul'da yaptı. 1893'te girdi- 
ği Mülkiye Mektebi'ni 1896'da bitirdikten 
sonra 1901 yılına kadar Maarif Nezâreti'- 
nin çeşitli kalemlerinde çalıştı. 1901-1908 
arasında Vefa ve Mercan idâdilerinde öğ- 
retmenlik ve müdürlük yaptı. II. Meşruti- 
yet'in ilânıyla birlikte İttihatçılar'ın safın- 
da hareketli bir siyasi hayata atıldı; 1 Ağus- 
tos 1908'de Hüseyin Kâzım Kadri ve Tevfik 
Fikret'le birlikte Tanin gazetesini çıkar- 
maya başladı. Bu sırada yapılan seçimler- 
de İstanbul mebusu olarak meclise girdi. 
Aynı dönemde birçok gazeteciyle girdiği 
polemikleriyle geniş yankı uyandırdı ve ba- 
sında büyük şöhret kazandı. I. Dünya Sa- 
vaşı'nın sonunda İstanbul'un işgali üzeri- 
ne 1919 Haziranında Malta'ya sürüldü. Bu- 
radan 1921 Nisanında kurtulunca İstan- 
bul'da Tanin'i yeniden yayımladı. Cumhu- 
riyet'in ilk yıllarından Atatürk'ün ölümüne 
kadar geçen dönemde Atatürk'e ve İnö- 
nü hükümetlerine yönelttiği sert eleştiri- 
ler ve İttihatçı kadroyu ısrarla savunması 
yüzünden üç defa tutuklanıp İstiklâl Mah- 
kemesi'ne sevkedildi. İkinci mahkemesi sı- 
rasında vatana ihanet suçundan 1925 Ma- 
yısında Çorum'da müebbet sürgün ceza- 
sına çarptırıldı. Ancak ceza kanununda ya- 
pılan bir değişiklikle bir yıl sonra cezasını 
tamamlamış sayıldı ve İstanbul'a döndü. 
Atatürk'ün ölümüne kadar siyasetin dışın- 
da kaldı, kendisine hiçbir memuriyet ve- 
rilmedi; Türkçe'ye çevirip yayımladığı eser- 
lerin geliriyle geçinmeye çalıştı. Bu arada 
dönemin önemli fikir dergilerinden Fikir 
Hareketleri'ni çıkardı (1933-1940). 1938'- 
de cumhurbaşkanı seçilen İnönü'nün tek- 
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lifi üzerine yeniden siyasete döndü; 1939- 
1954 yıllarında Cumhuriyet Halk Partisi'n- 
den Çankırı, İstanbul ve Kars milletvekili 
olarak görev yaptı. Tanin ve Ulus gazete- 
lerinde özellikle 1948'den sonra Demokrat 
Parti'ye karşı çok sert bir mücadeleye gi- 
rişti ve Aralık 1954'te yetmiş dokuz yaşın- 
da iken yirmi altı ay hapse mahküm edil- 
di. Basında çıkan büyük gürültüler üzeri- 
ne üç buçuk ay sonra serbest bırakıldı. Bu 
olayın ardından Demokrat Parti'ye karşı 
muhalefete devam etti. Adaylığını koydu- 
ğu 1957 seçimlerine çok az bir süre kala 
18 Ekim 1957'de zatürreden öldü. 


Şahsiyeti ve sanatı Ahmed Midhat Efen- 
di, Nâmık Kemal ve Beşir Fuad'ın yanı sı- 
ra Fransız realistlerinin etkisiyle şekille- 
nen Hüseyin Cahit'in edebi hayatı 1891'- 
de yazdığı Nâdide romanıyla başlamış, 
Servet-i Fünün'da 1897'den itibaren ya- 
yımladığı hikâye, roman ve edebi tenkit- 
lerle genişleyerek devam etmiştir. Fran- 
sızca'dan çevirdiği bir yazısı yüzünden der- 
ginin 1901'de kapatılmasından sonra ede- 
biyattan ayrılmış ve 1922'de neşrettiği Ni- 
çin Aldatırlarmış? adlı hikâye kitabıyla 
edebiyat dünyasına tekrar dönmüşse de 
bu dönüş devamlı olmamıştır. Hüseyin Ca- 
hit, Servet-i Fünün edebiyatının (Edebi- 
yât-ı Cedide) önemli isimlerindendir. Bu 
devrede yazdığı hikâyelerin çoğunda ken- 
dini ve Servet-i Fünün neslini temsil eden 
gençlerin karamsarlığını, hayattan ve top- 
lumdan uzaklaşarak tabiata ve hayali aşk- 
lara sığınmasını anlatmaktadır. Bazı hikâ- 
yelerinde ferdilikten sıyrılıp bir çeşit sos- 
yal tasvire, özellikle kadınların toplum ha- 
yatındaki yerini ve uğradıkları haksızlıkları 
göstermeye yönelmiştir. Nâdide, Ahmed 
Midhat Efendi'nin tesiriyle yazılmış ace- 
milik devrine ait bir cinayet romanıdır. 
Servet-i Fünün'da tefrika edilen Hayal 
İçinde adlı romanı onun edebi eserleri 
arasında en değerlisi kabul edilir. Yazarın 
hayatından izler taşıyan eserde Nezih ad- 
lı temiz ve yüksek ideallere sahip bir gen- 


cin İstanbul'da bir Rum kızına âşık oluşu 
ve bu sebeple hayatın acı gerçekleriyle yüz 
yüze gelişi hareketli bir şekilde anlatılmak- 
tadır. Bu dönemin birçok eseri gibi hayal- 
hakikat çatışmasına dayanan roman, şüp- 
heci ve inkârcı bir genç haline gelen Ne- 
zih'in koyu bir determinizme sürüklenme- 
siyle sona erer. 


Asıl şöhretini bu dönemde edebi tenkit 
ve polemikleriyle kazanan Hüseyin Cahit, 
Servet-i Fünün edebiyatına yöneltilen eleş- 
tirilere etkili ve susturucu cevaplar ver- 
miştir. Bu eleştirilerde estetik, edebiyat 
tarihi, roman sanatı ve roman tenkidine 
dair birçok husus söz konusu edilir. Batı 
edebiyatı akımları ve büyük romancılar ta- 
nıtılır. Servet-i Fünün, Tercümân-ı Ha- 
kikat, Sabah, Şürâ-yı Ümmet, Saâdet, 
Âşiyan, İkdam, Tarik ve Türk Yurdu 
gibi yayın organlarında neşredilen bu ya- 
zılar 1933-1940 yılları arasında Fikir Ha- 
reketleri'nde çıkan çok sayıda edebi ten- 
kitle büyük bir sayıya ulaşmıştır. Bütün 
bunlara rağmen Hüseyin Cahit'in siyasi 
şöhreti edebi faaliyetlerini gölgelemiştir. 
II. Meşrutiyet'ten hayatının son günlerine 
kadar Tanin, Ulus, İstanbul ve Halkçı 
dergi ve gazetelerinde yayımladığı siyasi 
makaleler büyük yankılara ve tepkilere yol 
açmış, İttihatçı-İtilâfçı veya Cumhuriyet 
Halk Partisi-Demokrat Parti kamplaşma- 
sında önemli rol oynamıştır. Bu yazılarda 
milli hâkimiyet, hürriyetçi parlamentarizm, 
liberalizm, evrimcilik ve ferdiyetçilik yolun- 
daki fikirler de sık sık vurgulanır. Siyasi ya- 
zılarının dışında onun özellikle Cumhuri- 
yet'ten sonra çeşitli gazete ve dergilerde 
yayımlanan hâtıra, sohbet, gezi ve dene- 
me türlerinde dikkate değer birçok yazı- 
sı vardır; bunlar son devir fikir ve kültür 
tarihinin önemli kaynakları arasında yer 
alır. 


Hüseyin Cahit'in aynı derecede önemli 
bir başka yönü de 1896-1948 yılları arasın- 
da devam eden tercüme faaliyetleridir. 
Kültür tarihinde kendisine büyük bir yer 
kazandıran bu yayınlarına bir bütün ha- 
linde bakıldığında bunun olağan üstü bir 
çalışma olduğu görülür. Fransızca, İtal- 
yanca ve İngilizce'den yapılan ve tamamı 
26.000 sayfaya ulaşan bu çeviriler siyaset, 
edebiyat, tarih, sosyoloji, eğitim, psikolo- 
ji, felsefe ve estetiğe dairdir. Batı kültü- 
rünün temel eserlerinden yapılan bu ter- 
cümelerin yanı sıra yazarın bir o kadar da 
gazete ve dergi sayfalarında kalmış çevi- 
rileri bulunmaktadır. Bütün bu yönleriyle 
Hüseyin Cahit çok tepki uyandıran siyasal 
aşırılıklarına rağmen Il. Abdülhamid, Meş- 
rutiyet ve Cumhuriyet dönemlerinin ede- 
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biyat, siyaset ve fikir tarihinde dikkate alın- 
ması gereken önemli bir şahsiyettir. 


Eserleri: Nâdide (1891), Hayal İçinde 
(1901); Hayât-ı Muhayyel (1898), Ha- 
yât-ı Hakikiyye Sahneleri (1909), Niçin 
Aldatırlarmış? (1922), Türkçe Sarf ve 
Nahiv (üçüncü sene 1908, birinci sene 
1910, ikinci sene 1910), Türkçe Sarf ve 
Nahiv (yeni başlayanlar için, 1910); Kav- 
galarım (1910); Edebi Hâtıralar (1935, 
Rauf Mutluay tarafından sadeleştirilerek 
Edebiyat Anıları adıyla yayımlanmıştır 
(1975), Siyasal Anılar (aynı adla Rauf 
Mutluay tarafından sadeleştirilip bazı kı- 
sımları çıkarılarak neşredilmiştir (1976)). 
Bazı tercümeleri: Pierre Loti'den İzlanda 
Balıkçıları (1903), Leon Marillie'den Hür- 
riyyet-i Vicdân (İstanbul 1906), Anatole 
France'tan Allahlar Susamışlardı (1936), 
Tollio Murri'den Kürek Cehennemi (1936), 
Joseph de Guignes'den Hunlar'ın, Türk- 
ler'in, Moğollar'ın ve Daha Sair Tatar- 
lar'ın Târih-i Umümisi (1-VIII, İstanbul 
1923-1975), Leone Caetani'den İslâm Ta- 
rihi (1-X, İstanbul 1924-1927; ayrıca bk. 
DİA, VI, 544), Vilfredo Pareto'dan Sosya- 
list Meslekleri (1924), Emile Durkheim'- 
den Din Hayatının İbtidai Şekilleri (1-11, 
İstanbul 1924), Yrjö Hirn'den Sanâyi-i Ne- 
fisenin Menşeleri (1925), Stuart Mill- 
den Hürriyet (1927), A. Lawrence Lowel'- 
dan İngiltere'nin Hükümeti (l-V, İstan- 
bul 1927), Alfred Binet'den Ruh ve Be- 
den (1927), Etienne Vacherot'dan De- 
mokrasi (1931), Busbeke'ten Türk Mek- 
tupları (1939), Adolf Hitler'den Kavgam 
(1940), Arthur Koestler'den Sovyet Ef- 
sanesi ve Hakikat: Kızıl Rusya'nın İç 
Yüzü (1947). 
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Çoğunlukla yazın oturulmak üzere 
deniz, nehir gibi 
su kenarlarında inşa edilen 
C konut, sahil evi. j 


Kelime Yunanca yalostan (sahil) Türk- 
çe'ye geçmiştir. Türk mimarisinde yalılar 
Haliç'te ve özellikle Boğaz'ın karşılıklı iki kı- 
yısında (Anadolu ve Rumeli) yer alan, ara- 
zilerin doğal bitki dokusuna ve topograf- 
yasına uyumlu biçimde, ev mimarisinin ge- 
leneksel malzemesi sayılan ahşaba daya- 
lı mimari tekniğinde inşa edilmiştir. Plan 
gelişimlerinde zaman zaman yabancı Üs- 
lâp ayrıntıları görülse de Osmanlı ev yaşa- 
mına uygun düzenlemeleriyle bu ahşap ya- 
pılar halk arasında yalı diye adlandırılır. Ya- 
lılar uzun ve genelde iki katlı kütleleri, ha- 
reketli cepheleriyle suya dönük ve dışa 
açık, arkada yer alan harem bölümleriy- 
le ise bağlı oldukları dar sokağa ya da yo- 
la yüksek duvarlarla kapalı, mahremiyet- 
lerini koruyan yapılardır. Toplum kültürü- 
nün temel unsurlarından din ve inançlar 
yapının mimarisini de etkilemiştir. Türk evi 
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geleneğinde olduğu gibi yalılar da harem 
ve selâmlık şeklinde iki bölümden meyda- 
na gelir. Başlangıçta harem ve selâmlık 
farklı kapılara sahip aynı bahçe içinde ayrı 
çatılar altındaydı. Harem hamamdan ayrı, 
ancak onunla bağlantılıdır. Mutfak ve er- 
kek çalışanların odaları tamamen bağım- 
sızdır. Hepsini yüksek bahçe duvarları çev- 
reler. Bu düzen XVIII. yüzyılın sonuna doğ- 
ru kısmen değişmeye başlamış, XIX. yüz- 
yıldan itibaren haremle selâmlık yavaş ya- 
vaş tek çatı altına girmiştir. 

Osmanlı sivil mimarisi çerçevesinde de- 
ğerlendirilen ve Haliç ile Boğaz kıyılarında 
XVI. yüzyıldan XVIII. yüzyılın ortalarına ka- 
dar inşa edilen yalılara rastlanmaktadır. 
Üsküdar Kavak Sarayı, Topkapı Sarayı'nın 
sahil kesiminde Sinan Paşa Köşkü, Ser- 
dâb Kasrı, Mermer Köşk, Sepetçiler Kasrı 
ve Yalı Köşkü kıyıda erken tarihli sahilsa- 
ray ve öncü yalı örnekleridir (bk. SAHİLSA- 
RAY). XVIII. yüzyılda kimliğine kavuşma- 
ya başlayan Boğaziçi'nde karşılıklı iki kıyı 
boyunca yalılar sıralanmıştır. Yalılar, plan 
açısından tek yapı toplulukları olmanın dı- 
şında arkalarında yer alan küçüklü büyük- 
lü koruları, çeşitli pavyonları ile bir komp- 
leks özelliği taşıyarak âdeta doğal park gö- 
rünümüne dönüşmektedir. Yalı kelimesi 
XIX. yüzyıla kadar konak ve kasır sözcük- 
leriyle eş anlamlı olarak sultan ve yakınla- 
rı, saray erkânı ve zengin tüccar sınıfı ta- 
rafından yaptırılmış, genelde yazın ailece 
göç edilip oturulan konutlar için kullanıl- 
mıştır. Bu mekânlara göçme aileler için bir 
tören, tekrarlanan bir ritüel havasında ger- 
çekleşirdi. 

Ahşap malzeme ile inşa edilen yalıların 
zaman içerisinde ihtiyaçlar doğrultusun- 
da ve yangınlar sonucu ortadan kalkma- 
dan önce şekil değişikliğine uğramaları 
doğaldı ve yapıldıkları dönemin modası- 
na, bulundukları semtlere ve ait oldukları 
kişilerin zevklerine göre farklı mimari ka- 
rakterler taşımaktaydı. Mütevazi ölçüler- 
de olsalar bile küçük birer sarayı andıran 
bu yalılar beyaza ya da aşı boyası renginde 
boyanırdı. Boğaz'da herkesin istediği ye- 
re yalı inşa etmesine devlet izin vermez- 
di. Yoğun yapılaşmanın görüldüğü XVIII. 
yüzyılda Lâle Devri'nde devlet ricâli, halk, 
tüccar ve gayri müslimler toplu halde, fa- 
kat ayrı ayrı yerlerde otururdu. Sultanlar- 
la devlet ricâli Beşiktaş, Ortaköy ve Kuru- 
çeşme'yi tercih ederdi. Bâbıâli erkânı için 
Bebek, ilmiye ricâli için Rumelihisarı, gay- 
ri müslimler için Arnavutköy yoğun yerle- 
şim yerleriydi. Yeniköy, Tarabya ve Büyük- 
dere'de çoğunlukla yabancı uyrukluların 
ve sefâretlerin yazlık konutları, Kireçbur- 
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nu-Büyükdere arasında sefâret tercüman- 
larının ve Rumlar'ın, Sarıyer'de ise orta hal- 
li Türkler'in yalıları bulunurdu. Türk sivil 
mimarisinin bütün özelliklerini yansıtan bu 
yalıların ortak özelliği üst katların direkler 
üzerine yerleştirilmiş çıkmalarla âdeta de- 
nize doğru uzanmasıdır. Alt katlarında Mal- 
ta taşı veya mermer döşeli bir taşlıkla ona 
açılan aydınlık odalar vardır. Buradan ge- 
niş ve yayvan, genelde ahşap merdiven- 
lerle ikinci kata çıkış sağlanırdı. Merdiven- 
ler bazan iki kat arasında bir sahanlıktan 
ikiye ayrılır, bazan da çift yönlü başlayarak 
sahanlıktan sonra tek yönlü devam eder- 
di. Denizin üzerine çıkmışçasına duran üst 
katta geniş sofalar, yatak odaları ile ka- 
bul, oturma ve hazine odaları, kütüpha- 
ne yer alırdı. Son derece aydınlık olan bu 
odaların tavanlarına sanatkârane oyma- 
lar, nakışlar bir minyatür gibi işlenmiştir. 
Pencereler de çiçekli bezemeli kapaklarla 
örtülürdü. Odaların içerisinde yüklük, çu- 
bukluk, kavukluk, testilik, peşkirlik, lam- 
balık denilen irili ufaklı dolaplar bulunur- 
du. Yerlere Mısır hasırları serilir, üzerleri- 
ne geniş halılar yayılır; kanepe, koltuk, se- 
dir ve mermer konsollara oturtulmuş bü- 
yük aynalar yerleştirilirdi. Kristal avizeler, 
duvar saatleri, yağlı boya tablolar da bu 
kompozisyonu tamamlayan öğelerdi. “Le- 
bideryâ (su boyu evleri) diye adlandırılan bu 
yalıların özgünleşen mimari detaylarında 
doğayı yaşama katan ince hesaplar ve her 
şeyden önce organik malzeme uyumu ve 
estetik üzerinde durulurdu. Su sesinin da- 
ha yakından duyulabilmesi için odalara, 
sofalara küçük havuzlarla fıskıyeler yerleş- 
tirilir, böylece mistik bir ortam sağlanırdı. 
Kayıkhaneler, deniz hamamları ve balık- 
haneler de bu yalıları tamamlamaktadır. 
Hizmetlilere ait odalar, mutfaklar bahçe- 
nin bir köşesinde kara tarafına yapılırdı. 


XVIII. yüzyılda Osmanlı sultanı ve saray 
erkânının tarihi yarımadadan Boğaziçi kı- 
yılarına yönelmesiyle Boğaz kıyılarında gö- 
rülmeye başlanan sahilsaraylarla aynı an- 
da saray çevresiyle ilişkisi olanların da aile- 
leri için aynı nitelikte evler inşa ettirme- 
leri Boğaziçi kıyılarına ilgiyi arttırmıştır. 
Yalılar, daha çok II. Mahmud dönemi ön- 
cesinde yapılmış ahşap sahilsaray gelene- 
ğini devam ettiren, devletin ileri gelenle- 
rinin ve zengin tüccarların yaptırdığı bü- 
yük küçük mekânsal düzenlemeleriyle Bo- 
ğaziçi'nin özgün dokusunu oluşturmuş- 
tur. Aslen ana plana sadık kalınmakla bir- 
likte XVIII ve XIX. yüzyıllarda karşılaşılan 
mimari ve iç mekân düzenlemelerindeki 
farklılaşmalar Boğaziçi konutları içinde 
belirginleşen detayları meydana getirmiş- 
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tir. Avrupa yakasında Boğaz yerleşiminin 
başlangıcı kabul edilen Beşiktaş'ta ilk baş- 
larda Kazancıoğlu, Civan Kapıcubaşı ve Ca- 
ğaloğlu yalıları vardı. XVIII. yüzyılın başın- 
da Kuruçeşme sahilinde hatırlarda kalan 
Muhsinzâde Yalısı yer alırdı. Günümüzde 
restore edilen bu yapı butik otel olarak hiz- 
met vermektedir. 

XIX. yüzyılda Dolmabahçe Sarayı'nın in- 
şasıyla birlikte mimari tasarım ve üslüp ay- 
rıntılarında Batı'dan esinlenen, neo-klasik 
üslübun bütün öğeleriyle donanmış -Batı- 
lılaşmış- bir yalı ve konak yapıları inşa edil- 
miştir. Yapı malzemesi olarak mermerin 
tercih edildiği bu gösterişli kâgir yalılar 
geleneksel Osmanlı saray mimarisinden 
mimari proje, mekân bölümlemeleri, tef- 
riş ediliş biçimleriyle ayrılmaktadır. Batı et- 
kisinde ancak içinde yer aldıkları dönemin 
Osmanlı zevkini yansıtan düzenlemeleriyle 
dikkat çekmektedir. Boğaz su yolu üzerin- 
de bulunan yalı mimarisinde, İstanbul'a 
XIX. yüzyılın başlarından itibaren hâkim 
olmaya başlayan neo-klasik etki dış cep- 
he tanziminde ve çıkmalarda kuvvetle vur- 
gulanmıştır. Böylece klasik dış cephe Ba- 
tı'dan gelen öğelerle bozulmaya yüz tut- 
muştur. Il. Mahmud dönemi yapıları ola- 
rak adlandırılacak bu grup yapı düzenle- 
melerinde kullanılan mimari üslüp barok 
ve ampir (empire) karışımı yeni bir üslü- 
bun habercisidir. 

XIX. yüzyılın ikinci yarısına kadar Orta- 
köy'de eskiden gayri müslim yalıları bulu- 
nurken bu dönemden itibaren müslüman- 
lara ait yalıların sayısı artmış, Defterdar- 
burnu ile Kuruçeşme İskelesi arasında gay- 
ri müslim yalıları zaman içinde yerlerini 
vükelâ yalılarına bırakmıştır. Evliya Çelebi 
XVII. yüzyıldaki vükelâ yalılarını şöyle sıra- 
lamaktadır: Baltacı Mahmud Paşa, Safiye 
Sultan, Ekmekçizâde Ahmed Paşa, Cağa- 
loğlu Mehmed, Kara Hasanoğlu, Nakkaş 
Paşa. Daha sonra yapılan Tırnakçı Yalısı 
bölgenin en büyük ahşap yalısıydı ve uzun 
yıllar Esma Sultan ve ardından Seniha Sul- 


tan tarafından kullanılmıştır. Kaptan Pa- 
şa, Edhem Paşa, Nâile-Nazime sultanlar, 
Mazlum Paşa, Şeyhülislâm Cemâleddin 
Efendi yalıları aynı sahil çizgisinde bulu- 
nan ve |. Dünya Savaşı'na kadar ayakta du- 
ran yalılardır. Arnavutköy burnuna doğ- 
ru yer alan Kalimaki, Muruzi, Karatodori, 
Düzoğlu, Muzurus, Hançerlioğlu yalıları 
buralara XVIII. yüzyıldan itibaren yerleş- 
miş Eflak ve Boğdan beylerine aittir. Ar- 
navutköy Akıntıburnu'nda ilk yalı Hasan 
Halife yalısıdır; ardından burası miri arazi 
şeklinde kamulaştırılmış ve Hasbahçe ol- 
muştur. 1860'lı yıllarda yıkılan Halilpaşa- 
zâdeler'in yalıları da Akıntıburnu'ndaydı. 
Arnavutköy'den Bebek koyuna dönülen 
yerde Beyhan Sultan Sahilsarayı'ndan son- 
ra Köçeoğlu Yalısı 1791'de inşa edilmiş ve 
1940'larda yıkılmıştır. 


Küçük Bebek'te şeyhülislâm ve ulemâ 
yalıları bulunmaktaydı. Bebek'te Atâullah 
Efendi, Dürrizâde ve Hekimbaşı yalıları, 
Ârifi Paşa yalısı ve korusu bölgenin en bü- 
yük yapılarıydı. Hâşim Paşa Yalısı tam bu- 
rundaydı ve yolu aşarak denize kadar uza- 
nıyordu. Yolun hemen devamındaki Yılan- 
lı Yalı da haremlik ve selâmlığı ile XVIII. 
yüzyılın büyük yalıları arasında sayılıyor- 
du. Zamanla ahşaptan kâgire dönen ve 
ardından taş malzeme ile inşa edilen Bo- 
ğaz yalıları içinde Rumelihisarı-Baltalima- 
nı arasında olanlar dikkat çekicidir. Topha- 
ne Müşiri Zeki Paşa, Telgraf Nâzırı Hasib 
Paşa ve Ali İhsan Paşa yalıları bu güzer- 
gâh üzerindeydi. Baltalimanı Camii'nden 
sonra Boyacıköy'e kadar Ermeni ve Rum 
yalıları yer almakta, yalıların bahçeleri dik 
ve setler şeklinde yükselmektedir. Önlerin- 
de rıhtımları vardır. Rıhtımların altındaki 


tonozlu kısımlarda yalıların ulaşımını sağ- 
layan kayıklar duruyordu. Boyacıköy'den 
sonra Emirgân'a doğru yalılar arazileri ve 
kapladıkları kullanım alanı bakımından bü- 
yük ölçekteydi. Özellikle Mekke şeriflerine 
ait, bugün Kültür Bakanlığı'na bağlı Şerif- 
ler Yalısı aynı zamanda bir yol yalısıdır; Ka- 
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radağ beyinin yalısı ve Mısırlı İsmâil Pa- 
şa'nın eski pembe yalısı da bu grup içinde 
bulunmaktadır. 

İstinye koyu Boğaz'ın en güzel doğal 
oluşumlarından biridir. Koya girince ilk ya- 
lı Hüseyin Hilmi Paşa'nın, kâgir büyük ya- 
lı ise Deli Fuad Paşa'nındır. Ardından sıra- 
sıyla IV. Murad zamanında Emirgüne Yü- 
suf Paşa'ya verilen İstinye körfezindeki bağ 
ve yalısı gelir. Paşanın idamı üzerine yalı ve 
arsası Şeyhülislâm Abdullah Vassâf Efen- 
di ailesine geçmiştir. İstinye burnunda Ka- 
büli Efendi, Afif Paşa ve Büyük Reşid Pa- 
şa'nın kızlarına ait yalılar sıralanmaktadır. 
Bu yalıların büyük bir kısmı III. Ahmed za- 
manından kalma eski sahilhânelerin yeri- 
ne yeniden yapılmıştır. Bu sebeple ilk plan 
düzenlerinin nasıl olduğu bilinmez. İstin- 
ye kıyısı boyunca devam eden dar cephe- 
li, sıra halinde, iskele çıkmazlarıyla kesil- 
miş Rum yalılarının sayısı yirmi otuz ka- 
dardır ve bazılarının içi barok dönemi yan- 
sıtan duvar resimleriyle bezelidir. Yeniköy 
Köybaşı bölgesinde XIX. yüzyılın ikinci ya- 
rısına ait Şehzade Burhâneddin veya Ah- 
med Münir Paşa Yalısı (günümüzde Erbilgin 
Yalısı), Cezayirliyan, Kuyumcuyan, Allahver- 
di, Selim Melhame ve Evyenidis yalıları sı- 
ralanmaktadır. Bu yalıların hemen önün- 
den yeni yapılmış dar yol patika halinde 
Kalender'e uzanır. Burada Sultan Ahmed 
Camii müteahhidi Kalender Çavuş tarafın- 
dan inşa edilen Kalender Yalısı bulunur. 
Günümüze taştan yapılmış haliyle gelen 
yapı askeri dinlenme tesisi olarak kulla- 
nılmaktadır ve 1870 yıllarında Sultan Ab- 
dülaziz'in emriyle mimar Sarkis Balyan'a 
yaptırılmıştır. Kalender'den gelen patika 
yol Tarabya Düzoğlu Yalısı ve Fenerli Bey Ya- 
lısı'na kadar devam ederdi. Çayırbaşı diye 
adlandırılan ve Büyükdere'ye uzanan böl- 
genin yalıları Mavrokordato, Mavroyeni, İp- 
silanti ve Muruzi ailelerine aitti. Zamanla 
bu yalılar ve arazileri Alman, Rus, Fransız ve 
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İngiliz sefâretlerine geçmiş ve yazlık sa- 
rayları olmuştu. Bugünkü Alman Sefâreti'- 
nin yerinde Sultan Il. Mahmud zamanında 
Tarabya Kasrı mevcuttu. Daha kuzeyde Bü- 
yükdere'de Boğaz suları bir körfez genişli- 
ğine ulaşır. Yabancılar ve elçilikler tarafın- 
dan sayfiye yeri olarak kullanılan Belgrad 
Ormanı XVIII. yüzyıldan sonra oturulamaz 
hale gelmiştir. Bunun üzerine elçilikler Bü- 
yükdere'de vadi girişindeki evlerde önce- 
leri kira ile kalmış, daha sonra devamlı ika- 
metgâhlar temin ederek Boğaz'ın bu uç 
noktalarına yerleşmiştir. Günümüzde hâ- 
lâ Büyükdere'deki Rus ve İspanyol saray- 
ları yazlık konut halinde işlev görmektedir. 
Yabancı görevlilerin tercih ettiği Tarabya 
ve Büyükdere XIX. yüzyılda zengin Erme- 
ni ailelerinin yerleşim yeriydi. Gayri müs- 
lim yerleşmelerinin bulunduğu mekânlar- 
da yalılarda belirgin özellikler dikkat çek- 
mektedir. Hepsi derinlemesine inşa edil- 
miş sağlam yapılardı. Dış cepheleri gri-bej 
veya gri-mavi tonlarında, gösterişten uzak 
renklerdeydi; pencere ya da kapı kasaları 
ise beyaz boyalıydı. Büyükdere sahil evle- 
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ri doğrudan denizin üstünde yer almazdı; 
yol yalıları tarzındaydı ve deniz tarafı ge- 
niş bir rıhtımla çevriliydi. Rıhtımların ucun- 
daki deniz hamamları yalıların tamamla- 
yıcı dış öğeleriydi ve dönemin bir ayrıntısı- 
nı meydana getiriyordu. 


Anadolu yakasında büyük önemli yalılar 
Paşabahçe'den başlar. İlk yalı Sâib Molla'- 
ya aittir. Evliya Çelebi'ye göre Hezarpâre 
Ahmed Paşa'nın sahilsarayı İncirköy'dedir. 
Semte Paşabahçe adını veren de bu yalı- 
dır. XIX. yüzyılda Tevfik Paşa ve Tâhir Pa- 
şa yalıları büyük bahçeleriyle dikkat çek- 
mektedir. Anadolu yakası yalılarında kır- 
sal karakter daha kuvvetli hissedilmekte- 
dir. Çubuklu koyundaki dört yalı Rifat Pa- 
şa, Hidiv Abbas Paşa, Münir Paşa ve Halil 
Eldem yalılarıdır. Çakalburnu'nda Keçeci- 
zâde Fuad Paşa Yalısı yer alır. Kanlıca Fe- 
nerburnu'na kadar Şeyhülislâm, Kezubi, 
Mektubi Ali Bey yalıları gelir. Bu yalıların 
bahçeleri katlı setler halinde arka yola ka- 
dar yükselmektedir. Kanlıca Fener hizasın- 
da Râsim Paşa ve Âsaf Paşa yalıları bulu- 
nur. Arkadan devam ederek uzanan mer- 
divenli yol kıyıdaki yalılar arasına kadar 
iner. Kanlıca Meydanı'ndan itibaren gör- 
kemli yalılar kıyı boyunca dizilmiştir. Bun- 
lar Yahyâ Efendi, Saffet Paşa, Nevres Pa- 
şa, Nâzım Paşa, Kadri Paşa yalılarıdır. Kan- 
lca kıyısındaki bir diğer yalı Yağcı Hacı Şe- 
fik Bey'e aittir ve 1905 yılında Cemile Sul- 
tan Sarayı'nın yerine “art nouveau” tarzın- 
da yapılmıştır. 


XVII. yüzyılda en görkemli koy olarak ka- 
bul gören Kanlıca'nın güneyindeki Mihra- 
bat koyu Şeyhülislâm Bahâi Efendi Yalısı 
ile meşhurdur. Daha sonraları koyun tam 
ortasına Vecihi Paşa Yalısı inşa edilmiştir. 
Bu yalının bahçesi ve korusu Mihrabat te- 
pelerine kadar uzanmaktaydı. Bahâi bur- 
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nunda Bahâi Efendi'nin sarayı yerine ya- 
pılan, denize taşkın, çinili ve olağan üstü 
kalem işleriyle kaplı odaları ile İstanbul'un 
en güzel yalılarından biri kabul edilen İhti- 
sab Ağası Kör Tahsin Efendi'nin çifte ya- 
lıları ve deniz köşkü Boğaz'ın tanınmış ya- 
pılarıdır. Küçük Kanlıca'da Hekimbaşı Sâ- 
lih Efendi Yalısı daha ziyade çiçek bahçele- 
ri ve limonlukları ile meşhurdur. Yalı mi- 
marisinin çok bozulmasına karşın çiçek 
bahçelerinde yetiştirilen karanfil, gül ve 
türlü meyveler bu bölgede daha sonra olu- 
şacak seralara öncülük etmiştir. 


Anadoluhisarı kıyılarında Marki Necib 
Bey yalısı (günümüzde Demirören Yalısı) ve 
Amcazâde Hüseyin Paşa Meşruta Yalısı 
bulunmaktadır. 1699'da inşa edilen Am- 
cazâde Yalısı, Boğaz'da ve belki de İstan- 
bul'daki en eski ahşap binadır. İyi zaman- 
larında deniz kenarında 80 metrelik cep- 
hesi, yirmi odalı harem binası ile anıtsal 
bir görünüme sahipti. Yapıdan bugün an- 
cak temel kalıntıları ile divanhâne olarak 
adlandırılan “T” şeklindeki kısım ayakta kal- 
mıştır (bk. AMCAZÂDE HÜSEYİN PAŞA YA- 
LISI). Anadoluhisarı kıyılarında bu yalının 
hemen yanında yapımı 1792'de tamam- 
lanan Zarif Mustafa Paşa Yalısı (günümü- 
ze selâmlığı kalmıştır), Yâsinci ve Hasan 
Paşazâdeoğlu Ahmed Bey, Abdi Bey ve 
Sâbık Vâlide Sultan Kethüdâsı Necmi Efen- 
di yalıları sıralanmaktadır. Bu yalılar için- 
de XVII. yüzyıldan kalma yaldızlı ve havuz- 
lu divanhânesiyle Amcazâde Hüseyin Pa- 
şa ve iç mekân bezemeleriyle Zarif Mus- 
tafa Paşa yalıları dönemin önemli yapıla- 
rıdır. Yâsinci Yalısı iç bezemeleri bakımın- 
dan daha sadedir. 

Küçüksu-Göksu Sahilsarayı'nı geçince 
Kıbrıslı Yalısı, İsmâil Paşa ve Server Paşa 
yalıları, Abud Efendi ve bugün Rahmi Koç'a 
ait Kont Ostrorog Yalısı, Mustafa Fâzıl Pa- 
şa'nın 1870'lerde yaptırdığı Cemile Sultan 
Sarayı orantılı ve uzun cepheleriyle Kandilli 
sahilinde yer almaktadır. Vaniköy'e doğru 
Mühürdarzâdeler'in yalısı, bölgeye adını ve- 
ren Vani Efendi Yalısı, Nâfiz Paşa Yalısı en 
eski Vaniköy yalılarıdır. Mimar Alexandre 
Vallaury tarafından yapılan Serasker Rızâ 
Paşa Yalısı'nın sadece selâmlığı kalmıştır. 
Mahmud Nedim Paşa Yalısı, İbrahim Ban- 
koğlu Yalısı adıyla da bilinir. Koni biçimin- 
deki ahşap kuleleriyle Boğaz'ın Anadolu 
yakasında farklı dış mekân tasarımı ve 
mimari detayları ile dikkat çeken yapıyı Os- 
manlı Devleti'nin Viyana sefiri yaptırmış- 
tır. Bir dönem Kızılay tarafından Hemşire- 
ler Yurdu olarak kullanılmıştır. 

Çengelköy'e doğru yalılar seyrekleşir. 
Uzunca bir boşluktan sonra Moralı Seyyid 
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Küçük Kanlıca'da 
Hekimbaşı 
Sâlih Efendi Yalısı 


Ali Efendi Yalısı ve 1750 yıllarına tarihle- 
nen Çifte Köçeoğlu Yalısı döneminin baş 
eseri olarak Çengelköy sahilinde yer al- 
maktaydı. Beylerbeyi sahilinde ise 1783 
tarihli Sâdullah Paşa Yalısı günümüze ha- 
rem dairesiyle gelebilmiş nâdir bir dönem 
yapısıdır (bk. SADULLAH PAŞA YALISI). 
Beylerbeyi ve Havuzbaşı iskeleleri arasın- 
da Selim, Mehmed ve Ali paşalara ait ya- 
llar yer almakta, Prenses Fatma, Hasib 
Paşa, Debreli İsmâil Paşa yalıları eski İs- 
tavroz bahçeleri önünde sıralanmaktadır. 
Hasib Paşa Yalısı selâmlık, mâbeyin ve ha- 
rem dairelerinden oluşan, deniz üzerinde 
80 m. uzunluğunda cephesiyle İstavroz Sa- 
rayı bahçelerindeki en büyük değilse de 
planı bakımından en ilginç yalılardan biri- 
dir (bk. HASİB PAŞA YALISI). Üsküdar Pa- 
şalimanı öncesinde Köprülüzâde Fâzıl Ah- 
med Paşa, Fethi Ahmed Paşa, Arapzâde- 
ler yalıları ile Paşalimanı bitişiğinde Hüse- 
yin Avni Paşa Yalısı mevcuttur. Bu bölge- 
lerde Üsküdar'a yaklaştıkça eskiden ya- 
pılan sahilsaraylarla karşılaşılır. Mihrimah 
Sultan Sarayı bunlardan biridir. Şemsi Pa- 
şa'ya doğru Direkli Yalı, biraz önünde Kap- 
tan Paşa'nın yalısı, buradan sonra Şere- 
fâbâd Köşkü ile Salacak ve İhsâniye kıyı- 
larına ulaşılır. Bu kıyılarda anılan sahilsa- 
raylardan hiçbiri günümüze kadar gelme- 
miştir. 

Boğaziçi yalıları asma kat üstünde de- 
nize doğru çıkmalı esas kattan oluşan iki 
katlı plan tipleriyle dikkati çeker. Çıkma- 
lar ahşap konsollarla desteklenir, zemin 
kat odaları servis alanlarıdır. Yer döşeme- 
lerinde genellikle Karadeniz'den getirilen 
kalaslar kullanılmıştır. Odalar daima aydın- 
lık ve ferahtır. Önemli kişilere ait yalılarda 
renkli kalem işi bezemeler ve nakışlarla 
tavan ve duvarların boyandığı görülür. |. 
Dünya Savaşı'nın sonu eski su boyu yaşa- 
mının da sonunu hazırlamıştır. Toplumsal 
yıkım ve değişmeler, mülk sahibi ailelerin 


ekonomik zorluklar çekmesine ve yalıları- 
na bakamaz hale gelmesine yol açmıştır. 
Bu durum karşısında sahilsaraylar ve ya- 
lıların büyük çoğunluğu mülkiyet ve kul- 
lanım değişikliklerine uğrayarak yapılış 
amaçlarından ve plan şekillerinden uzak- 
laşmış, bir kısmı yanarak zaman içinde yok 
olmuştur. 

İstanbul'da Boğaziçi yalılarının yanı sıra 
günümüze örnekleri ulaşmamakla bera- 
ber Haliç'te, Eyüp çevresinde ve Kadıköy'- 
den Bostancı'ya kadar uzanan güzergâh- 
ta da yalılar vardı. Ancak bu yalılardan he- 
men hemen hiçbir örnek günümüze ulaş- 
mamıştır. Eyüp'te 1681'de Turhan Sultan 
adına inşasına başlanan yalı daha son- 
raları Vâlide Sultan Yalısı diye şöhret bul- 
muştur. Mudanya'da deniz kıyısında İstan- 
bul etkisiyle XIX. yüzyılda bazı yalılar inşa 
edilmiştir. Günümüzde Yalı mahallesi ola- 
rak tanınan bölgede yer alan yalılar içinde 
en önemlisi Mütareke'nin imzalandığı ya- 
lıdır. İstanbul sur içinde de Yalı mahallesi 
vardır. Bugün denizden içeride kalan bu 
yerde zamanımıza ulaşan yapılar görül- 
mez. Amasya'da Yeşilırmak boyunca sı- 
ralanan ve bugüne kadar gelen bir dizi ko- 
nut kendilerine has düzenleriyle nehir kı- 
yısını süsleyen yalılar olarak dikkati çek- 
mektedir. 

İzmir'de su boyu kenar yerleşimi İstan- 
bul dışında kendine özgü mimari detayla- 
rı ile ortaya çıkan farklı bir tipoloji oluştur- 
maktadır. Karşıyaka, Alsancak, Konak, Ka- 
rataş, Valikonağı, Küçükyalı, Göztepe, Gü- 
zelyalı kıyılarında çoğu iki katlı, simetrik, 
dengeli, ikinci katları ahşap çıkmalı sıra 
evler İzmir tipi yalı evlerini teşkil eder. İz- 
mir yalı evleri İstanbul yalı evlerinden fark- 
lıdır. Bu farklılık önce tercih edilen malze- 
mede kendini gösterir. Çünkü İzmir yalı 
evleri taştan ve mermerden yapılmıştır. 
Sadece üst kat seyir cumbaları ahşaptır. 
Ancak çıkma balkon ve çatı saçaklarında- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


ki ahşap işçilikler ele alındığında bezeme 
özelliği olarak ince bir zevkin örneklerini 
ortaya koydukları görülür. İç mekân düzen- 
lemeleri de kendine özgü detaylarla İstan- 
bul yalılarından ayrılır. İzmir yalı evleri de- 
niz üzerinde değildir. Önlerinden geçen dar 
yol sebebiyle yol yalıları sınıflaması içinde 
yer alır. Denizle yalıların bağlantısı iskele- 
lerle sağlanmaktadır. Her yalının bir iske- 
lesi, deniz kameriyesi ve deniz hamamları 
bulunmaktadır. İzmir bölgesinde denize 
kıyısı olan mahalleler için de yalı kelimesi 
konut anlamı dışında tanımlayıcı fonksi- 
yonunda kullanılır; Karşıyaka Yalısı, Alsan- 
cak Yalısı, Göztepe Yalısı gibi. Günümüze 
İzmir yalılarından örnek olarak pek faz- 
la bir şey kalmamıştır. Özellikle 1922'deki 
büyük İzmir yangını bu yapıları da yok et- 
miştir. Bu kâgir yapıların yalıdan ziyade 
sahil konakları diye adlandırılması daha 
doğrudur. 
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YALIM, Mehmet Hayrullah Tâcettin 
(1885-1954) 

Rifâi şeyhi, 


dini eserler bestekârı ve şair. 


E 2] 


Kendi ifadesine göre 8 Safer 1303 (16 
Kasım 1885) tarihinde İstanbul Üsküdar'da 
doğdu ve orada yaşadı. Üsküdar'da Çar- 
şamba Tekkesi de denilen Kurban Nasuh 
Rifâi Tekkesi şeyhi Nüriefendizâde Tevfik 
Efendi'nin oğludur, “Şeyhoğlu” diye tanı- 
nır. Üsküdar'da başladığı öğrenimini Rav- 
za-i Terakki Mektebi, Toptaşı Askeri Rüş- 
diyesi ve Üsküdar Mülki İdâdisi'nde de- 


vam ettirerek idâdiden mezun oldu. 1899'- 
da Rüsümat Emaneti Muhâsebe-i Tahrirât 
Kalemi'nde göreve başladı. 1897'de İstan- 
bul'a gelen Medine meşâyihinden Rifâi- 
zâde Seyyid İbrâhim Efendi'ye intisap et- 
ti ve 1904'te seyrüsülükünü tamamla- 
yarak Rifâi hilâfeti aldı; taç ve hırka giydi. 
1899'da babasının vefatı üzerine aynı yıl 
Meclis-i Meşâyih tarafından Kurban Na- 
suh Rifâi Tekkesi şeyhliğine vekâleten ge- 
tirilmesinin ardından imtihanla bu tekke- 
ye şeyh tayin edildi (1909); tekkenin imâ- 
met ve hitâbetiyle de görevlendirildi, bu 
vazifeleri tekkelerin kapatılmasına kadar 
devam etti (1925). 


Dayısı Seyyid Nürizâde Mehmed Hulüsi 
Efendi'nin yanı sıra 17 Kasım 1914 tari- 
hinde Ahmediye ve Süleyman Paşa cami- 
lerindeki derslerine devam ettiği Hoca Sâ- 
lih Nâzım Efendi'den icâzet alan Mehmet 
Hayrullah, Hoca Hicri Efendi'den Farsça, 
Zarifi Ahmed ve Üsküdarlı şair Talat bey- 
lerden aruz ve edebiyat dersleri aldı. İb- 


YALIM, Mehmet Hayrullah Tâcettin 


nülemin Mahmud Kemal ve Cemâleddin 
Server Revnakoğlu onun Aziz Mahmud 
Hüdâyi Âsitânesi'nde zâkirbaşılık yaptığı- 
nı kaydetmişlerse de Sadettin Nüzhet Er- 
gun, bir süre Hüdâyi Âsitânesi'nde zâkir- 
başılık yapan Nazifbeyzâde Hayrullah Ze- 
kâi Efendi ile Hayrullah Tâcettin Efendi'- 
nin İbnülemin tarafından karıştırıldığını 
söyler. Hayrullah Efendi sonraları Rüsü- 
mat Dairesi'nden Defter-i Hâkâni'ye geçti 
ve Defterhâne Kuyüd-ı Kadime Kalemi'n- 
den emekliye ayrıldı. Kendi mezun oldu- 
ğu Ravza-i Terakki Mektebi'nde ve Üskü- 
dar'daki bazı okullarda yıllarca muallimlik 
yaptı. 7 Ekim 1954 tarihinde Üsküdar'da 
vefat etti. 


Şiirleri, ahlâk ve tasavvufa dair eserle- 
ri, dini besteleriyle de bilinen Mehmet 
Hayrullah tarih, edebiyat ve müsikide ge- 
niş bilgi sahibiydi. Şiirlerinde “Tâci” mah- 
lasını kullanmış, bahar aylarında bahâriy- 
yeler ve nevrüziyyeler yazıp dostlarına da- 


ğıtmayı âdet haline getirmiştir. Dini mü- 
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YALIM, Mehmet Hayrullah Tâcettin 


sikideki asıl hocası Malak Hâfız lakabıyla ta- 
nınan Debbâğlar Mescidi imamı ve zâkir- 
başı Hüseyin Efendi'dir. Ayrıca Bedevi şey- 
hi Ali Baba'dan mevlid meşketmiş, bu hu- 
susta kendini yetiştirerek tekke müsiki- 
sinin önde gelenleri arasında yer almıştır. 
Kendi güftelerine yaptığı dini bestelerinin 
yanı sıra bazı şiirleri ilâhi ve şarkı formla- 
rında bestelenmiştir. 


Nezaketi, hoş sohbeti ve nüktedanlığı 
ile tanınan Hayrullah Tâcettin Efendi eski 
temaşa sanatıyla da ilgilenmiş, meşhur 
tulüat sanatçısı İsmâil Dümbüllü ile karşı 
karşıya pişekâr oynamıştır. Tulüat tiyatro- 
ları için bir piyes yazdığı söylenir. Yayım- 
lanan eserleri Zübdetü'l-ahlâk (mensur, 
İstanbul 1320), Ramazân-ı Şerif'e Mah- 
sus Mecmüa-i İlâhiyyât (manzum, İs- 
tanbul 1326), Güldeste-i Dervişân (man- 
zum, İstanbul 1338/1340) ve Gülgonca-i 
Âşıkân'dır (manzum, İstanbul 1339-1341). 
Ayrıca ünlü mutasavvıf Osman Şems Efen- 
di'nin elli bent ve 250 beyitten oluşan mu- 
hammes mersiyesini Mersiye-i Cenâb-ı 
Seyyidü'ş-şühedâ adıyla neşretmiştir (İs- 
tanbul 1327). 
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BTMA, Il, 488-489. [al z 
NURİ OZCAN 


İs Tİ 
YALOVA 


Marmara bölgesinde şehir 
ve bu şehrin merkez olduğu il. 


Marmara denizinin doğusunda kara içi- 
ne 50 km. kadar sokulan İzmit körfezinin 
batı ucundaki başlangıç kısmında, adı ge- 
çen körfezin güney kıyısında Safran dere- 
sinin denize ulaştığı kesimde yer alır. Bu 
yerleşme yerinin ne zaman kurulduğu hak- 
kında kesin bilgi yoktur. Bununla birlikte 
Yalova'nın 12 km. kadar yakınında olan ve 
ismi Yalova ile âdeta özdeşleşmiş bulunan 
ünlü kaplıcaların tarihinin çok eski dönem- 
lere kadar indiği bilindiğine göre (Mansel, 
s. 8) kaplıcaların iskelesi gibi kullanılan, kü- 
çük bir yerleşmenin mevcut olduğunu dü- 
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şünmek mümkündür. Zira kaplıca tesis- 
lerini (günümüzde Termal ilçesi sınırları 
içinde) kıyıya bağlayan yol, Samanlı de- 
resinin açtığı doğal koridoru (Samanlı va- 
disi) en kestirme yol olarak izleyip Yalo- 
va'ya iner. Bu sebeple kaplıca yöresinin 
tarihi şehrin tarihiyle paralel bir seyir ta- 
kip etmiştir. Yalova şehrinin gelişmesi ve 
önem kazanmasında kaplıcaların ve bu te- 
sislerdeki imar faaliyetlerinin payı olmalı- 
dır. 


Eskiçağ tarihi coğrafyasında Yalova ve 
Termal yöresi Bitinya bölgesi sınırları için- 
de yer alıyordu. Bir ara Batı Anadolu'nun 
büyük kısmına hâkim olan Frigler'in milât- 
tan önce 1200 yıllarından itibaren bu yö- 
reye ulaştıkları (Tunay, IX (1986), s. 507), 
daha sonra Dor göçleri esnasında Yunan 
kavimlerinin de bu çevreye geldiği bilin- 
mektedir. Anadolu'daki Pers egemenliği 
döneminde kuvwvetlenen Bitinya asilzadele- 
ri, milâttan önce III. yüzyılın başlarına doğ- 
ru Bitinya Krallığı adıyla bağımsız bir kral- 
lık kurduğunda Yalova yöresi bu krallığın 
sınırları içinde kaldı. Milâttan önce 74 yı- 
lında Bitinya toprakları Kral IV. Nikomed 
tarafından Romalılar'a bırakılınca Yalova 
çevresi de Roma hâkimiyetine geçmiş ol- 
du. Kaplıcaların yöresinde Atatürk'ün em- 
riyle kazılara başlayan Mansel, bu çevre- 
de Roma dönemine tanıklık eden mezar 
taşlarına rastladığını bildirmektedir (Ya- 
lova ve Civarı, s. 13, 30). Bununla birlikte 
Helenistik ve Roma dönemlerinde Yalova 
kaplıcalarının henüz üne kavuşmadığı, sa- 
dece yakın çevre halkı tarafından kulla- 
nıldığı sanılmaktadır. Bu dönemi anlatan 
Strabon'un Bitinya bölgesinden uzun uzun 
söz ettiği halde Yalova civarındaki kaplı- 
calardan hiç bahsetmemesi bu durumu 
kanıtlar. Ayrıca Bursa civarındaki meşhur 
Çekirge kaplıcalarının Yalova kaplıcalarının 


Yalova'dan bir görünüş 


ün kazanmasını engellemesinin de muh- 
temelen bunda etkisi vardır. 

Yalova'nın ve kaplıcalarının meşhur ol- 
ması Bizans dönemine rastlar. I. Konstan- 
tinos (324-337) tarafından İstanbul'un baş- 
şehir yapılması bu şehre Bursa'dan daha 
yakın olan Yalova kaplıcalarını canlandırdı 
ve İstanbul halkı için önemli bir yer hali- 
ne getirdi. Bizzat yöneticilerin ve aileleri- 
nin Yalova kaplıcalarına ilgisi de bu dönem- 
de başladı. 1. Konstantinos'un annesi He- 
lena tedavi amacıyla Yalova kaplıcalarına 
gittiğinde kaplıca tesisleri imar edildi. O 
dönemde İzmit körfezini dolaşmak yeri- 
ne Diliskelesi'nden (Aigialoi) karşısındaki 
Dilburnu'na geçmek suretiyle İstanbul-İz- 
nik yolunun kısaltılması Yalova'ya da avan- 
taj sağladı, bu yoldan İzmit körfezini ge- 
çiş Yalova'yı İstanbul'a biraz daha yaklaş- 
tırdı. Aynı şekilde I. lustinianos dönemin- 
de de (527-565) İmparatoriçe Theodora'- 
nın kalabalık maiyetiyle birlikte (abartılı bir 
rivayete göre 4000 kişi) kaplıcalara git- 
mesi ve lustinianos'un eskiden mevcut bir 
kilise ile bir hastahaneyi tamir ettirmesi, 
ayrıca burada yeni bir saray ve sıcak su 
kaynağının yakınında bir hamam yaptır- 
ması Bizans yönetiminin yöreye verdiği 
önemi gösterir. Aynı dönemde, saray men- 
suplarından Paulos Silentiarius adlı bir şai- 
rin sıcak su kaynaklarının şifalı tesirinden 
bahseden bir methiye yazması da Bizans 
hânedanının bu sıcak su kaynaklarına ver- 
diği değere işaret eder. 

Osmanlı Devleti'nin kurucusu Osman 
Bey'in 1302'de bir Bizans birliğini yendiği 
savaş da (Bafeus) Yalova civarında yapıl- 
dı. Yalova ve çevresi tam olarak 726'da 
(1326) Türkler'in eline geçti. Fakat daha 
önce de yöre sürekli biçimde Türkler'in 
baskısı altında bulunduğundan Bizans'ın 
Yalova kaplıcalarına ilgisi azalmıştı. Türk 
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döneminde İzmit körfezinin güney kıyıları 
Orhan Bey tarafından Karamürsel Gazi'- 
ye timar olarak verilince Yalova ve çevre- 
si de onun payına düştü. Türkler bu yö- 
reyi İstanbul'un fethine kadar Bizans sal- 
dırılarına karşı başarılı bir şekilde korudu- 
lar. Türkler'in Yalova'ya Yalakova (Yalakâ- 
bâd) veya Yalıova ismini verdiklerine dair 
bilgiler vardır. Fakat Yalakdere vadisinin 
bugünkü Yalova'nın 27 km. kadar doğu- 
sunda (günümüzde Altınova sınırları içerisin- 
de) denize ulaşarak bir delta meydana ge- 
tirdiği göz önüne alınırsa Yalakova ismi- 
nin Yalova'ya değil daha doğudaki bu del- 
ta ovasına verilmiş olması ve Yalova ismi- 
nin Yalıova'dan gelmesi daha mâkul gö- 
rünmektedir. XVI. yüzyıl Osmanlı idari teş- 
kilâtında Yalova, Anadolu eyaletinin Hu- 
dâvendigâr livâsına bağlı bir kaza merke- 
ziydi. Bu da kaplıcalarının şöhreti yanında 
Yalova kasabasının idare merkezi olacak 
boyutlara ulaştığını gösterir. Yalova'nın 
XVII. yüzyıldaki durumu hakkında bilgi ve- 
ren Evliya Çelebi burayı 700 evi, yedi ca- 
misi, bir hamamı, üç hanı, kırk elli dükkâ- 
nı bulunan, kalesi yıkılmış bir yerleşme ye- 
ri biçiminde tasvir eder. Evliya Çelebi'nin 
verdiği hâne sayısına göre o sıradaki nü- 
fusunun 3000-4000 civarında olması ge- 
rekir. XVIII. yüzyılın başlarında meydana 
gelen bir deprem (25 Mayıs 1719) Yalova'- 
da da önemli ölçüde hasara yol açtı. Aynı 
yüzyılın sonunda Yalova, İzmit sancağının 
Karamürsel kazasına bağlı bir nahiye mer- 
kezi durumundaydı. Bu sıralarda Yalova'da 
sanayi ve kültür faaliyeti olarak I. Mahmud 
döneminde 1741'de açılan ve daha sonra 
kapanan bir kâğıt fabrikasından söz edil- 
mektedir (Ahmed Refik, s. 159-160, 164- 
165, 190). Yalova'nın da içinde yer aldığı ka- 
zanın adı ise kaynaklarda Yalakâbâd şek- 
linde geçmekte, fakat bu kazanın merke- 
zinin neresi olduğu anlaşılamamaktadır. 


XIX. yüzyılın Batılı yazarlarından J. V. 
Hammer, Yalova ve Yalova kaplıcalarına 


eserinde yer vermekte, İstanbullular'ın bu 
hamamlara rağbet ettiklerini, tedavi ama- 
cıyla gidenlerin burada kırk gün kaldıkları- 
nı yazmaktadır (Mansel, s. 20). Aynı yüz- 
yılın ortalarında C. Texier, İstanbullular'ın 
Yalova'daki ılıcaları yakınlıkları sebebiyle 
Bursa'dakilere tercih ettiklerini belirtmek- 
tedir. Rus asıllı jeolog Tchihatcheff, Yalo- 
va'da dokuz adet sıcak su kaynağının bu- 
lunduğunu, sıcaklıklarının 61-65 derece 
arasında olduğunu söyledikten sonra su- 
lara ait bir tahlil raporunu da vermekte, 
kaynaklardan hamamlara sıcak su geti- 
ren kanalların iyi durumda ve bakımlı ol- 
duğunu ilâve etmektedir. 

II. Abdülhamid döneminde Yalova'daki 
imar faaliyetleri hızlandırıldı. Eski Roma 
hamamı 1316 (1898) tarihli bir kitâbeye 
göre Abdülhamid'in cülüsunun 25. yıl dö- 
nümü münasebetiyle “müceddeden tamir 
ve ihya” edildi. Yeni hamam ve otel inşa- 
atı da Il. Abdülhamid devrinde gerçekleş- 
tirildi, İstanbul ile Yalova İskelesi arasın- 
da düzenli vapur seferleri yapılmaya baş- 
landı. II. Abdülhamid'in Yalova'ya bu ka- 
dar ilgi göstermesinde vaktiyle babaanne- 
sinin (Abdülmecid'in annesi Bezmiâlem 
Sultan) tedavi maksadıyla bu kaplıcalar- 
dan faydalanmasının da rolü olabilir. Ya- 
lova'daki kaplıcalardan birinin Vâlide Sul- 
tan'ın adını taşıması Abdülmecid'in anne- 
sinin Yalova kaplıcalarıyla yakın ilgisi dola- 
yısıyladır. Bu da Yalova ve çevresinin XIX. 
yüzyılda Bizans dönemindeki ününe yeni- 
den kavuştuğunu gösterir. O sıralarda Ya- 
lova yine müstakil İzmit mutasarrıflığının 
Karamürsel kazasına bağlı bir nahiye mer- 
kezidir. 

10 Temmuz 1894'te meydana gelen bü- 
yük depremde bazı yayınlara göre Yalo- 
va'nın yarıdan fazlası, bazılarına göre ise 
tamamı harap olmuştur (Ceylan, Marma- 
ra Depreminin (17 Ağustos 1999) Yalova 
Şehrine Etkileri, s. 42). 1. Dünya Savaşı'nın 
sıkıntılı yıllarında önemini yitiren Yalova 
ve kaplıcaları Kurtuluş Savaşı esnasında 
Yunan kuvvetleri tarafından işgal edildi 
(7 Ağustos 1920) ve bu işgal birkaç defa 
tekrarlandı. Şehir 19 Temmuz 1921'de iş- 
galden büyük zarar görerek kurtuldu. İş- 
gal sırasında idari merkez geçici bir süre 
için daha doğudaki Kabaklı (Kapaklı) köyü- 
ne (günümüzde Çiftlikköy ilçesi sınırları 
içinde) taşınmıştır (Taner, Yalova'da Milli 
Mücadele, s. 63). Daha sonra Yalova'da ye- 
niden imar faaliyetlerine girişildi ve şehir 
gelişti. 1927'de belediye teşkilâtı kuruldu. 
Yalova'daki asıl gelişme ise aynı yıl Ata- 
türk'ün burayı ilk ziyaretiyle başlar. 19 
Ağustos 1929'da ikinci defa Yalova'yı zi- 


YALOVA 


yaret eden Atatürk kaplıcaları da gezip 
buradaki büyük imar faaliyetleri için direk- 
tifler verdi. Kısa zamanda kaplıcaların çeh- 
resi değişti, Avrupai kaplıcalar görünüşü 
aldı ve Yalova 2 Aralık 1929 tarihinde çı- 
kan bir kanunla İstanbul iline bağlı bir ka- 
za merkezi haline geldi. Bu idari değişik- 
liğin de Atatürk'ün isteği üzerine yapıldığı 
bilinmektedir. 

Atatürk ölümüne yakın yıllarda Yalova'- 
ya ve Yalova kaplıcalarına daha çok zaman 
ayırdı, hastalığına ilk teşhis burada konul- 
du ve tedavi amacıyla kaplıcalara sık sık 
gitmeye başladı. Bu çerçevede giderek ay- 
rıcalık kazanan kaplıcalar dolayısıyla Yalo- 
va, Türkiye'nin hızla gelişen şehirlerinden 
biri haline geldi. Cumhuriyet'in başlarında 
nüfusu henüz 3000'i bile bulmayan (1935 
sayımında 2635) bu küçük yerleşme Saf- 
ran çayının (Eyrek çayı) batısına geçme- 
yen, sadece yalı boyu ile eski Yalova-Bur- 
sa yolunun iki tarafına yayılan gevşek do- 
kulu bir görünümdeydi; 1939'da kasaba- 
da üç mahalleye (Süleymanbey, Rüstem- 
paşa ve Merakuyu) yayılmış 461 ev vardı 
(Ceylan, Marmara Depreminin (17 Ağus- 
tos 1999) Yalova Şehrine Etkileri, s. 26). 
1940'ta nüfusu biraz daha azaldı (2300); 
1950'den sonra devamlı nüfus artışına 
geçti ve mekân üzerinde de genişlemesi- 
ni sürdürdü. 1950'lerin başında yaklaşık 
91,5 hektarlık bir alana yayılan Yalova ka- 
sabası (1950'de 3833 kişi) 1950'li yılların 
sonlarına doğru Safran deresinin sol (batı) 
yakasına da taştı (bahçeler içinde seyrek 
evlerden oluşan Bahçelievler adlı semt). 
Yalova'nın doğusundaki Hersek deltasın- 
da NATO'ya ait bir üs kurulunca burada 
çalışan Amerikalılar Yalova'ya ekonomik 
anlamda bir canlılık kazandırdı; bunlardan 
bazılarının Yalova'nın içinde oturacak yer 
araması inşa faaliyetini de hızlandırdı. Bu 
sebeple 1960'lı yıllara gelindiğinde Yalova'- 
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da ev sayısı 2500'e yaklaştı (2497), 1960 
sayımında nüfus 10.000'i geçti (11.318). 
1960'ların başında Yalova, Safran deresi- 
nin batısındaki Emir bayırı ile adı geçen 
derenin doğusundaki Yalova bayırı deni- 
len hafif meyilli arazide ve kıyı boyunda 
yayılıyor, kıyıya paralel bir ana ulaşım ek- 
seniyle bu ekseni dik olarak kesen kuzey- 
güney doğrultulu cadde ve sokaklardan 
ibaret basit bir plan örneği gösteriyordu. 
Mahalle sayısı 1961'de hâlâ üçü geçme- 
mişti. Fakat 1962'de bu sayı yediye yüksel- 
di (Rüstempaşa, Süleymanbey, Merakuyu, Bağ- 
larbaşı, Bahçelievler, Gaziosmanpaşa ve Fevzi- 
paşa). Sadece çarşı kesiminde görülen sıkı- 
şık durum çevreye doğru gidildikçe bah- 
çeler içinde gevşek dokulu bir görünüm 
almaktaydı. 


Yalova'nın hem mekân bakımından bü- 
yümesi hem de daha hızlı nüfus artışına 
sahne olması 1970'ten sonra başladı. Bu 
dönemdeki gelişmenin sebepleri arasın- 
da şehrin doğusunda büyük sanayi tesis- 
lerinin kurulması (tekstil, kimya, ipek, kâ- 
$ıt, elyaf ve iplik, ambalaj vb.), yine doğu 
kıyılarında yazlık sitelerin çoğalması, çev- 
rede gelişen çiçekçilik ve seracılık etkinlik- 
lerinin şehrin ticari hayatına büyük katkı 
sağlaması sayılabilir. 1970 sayımında nü- 
fus 20.000'e (17.689), 1975'te 30.000'e 
(27.289) yaklaştı. 1980'de ise 40.000'i aş- 
tı (41.823). Yerleşim alanındaki büyüme, 
batıda Samanlı deresinden başlayıp do- 
ğuda Kâzımiye deresine kadar batı-doğu 
istikametinde gelişti; içeriye doğru da va- 
di tabanlarını ve vadiler arasındaki bayır- 
ların (Samanlı deresiyle Safran deresi ara- 
sındaki Emir bayırı, Safran deresiyle Ba- 
laban deresi arasındaki Yalova bayırı, Ba- 
laban deresiyle şehrin en doğusundaki 
Kâzımiye deresi arasındaki Çiftlik bayırı 
ve Kuzuluk bayırı) sırtlarını izleyerek ku- 
zey-güney doğrultusunda genişlik kazan- 
dı. Bu arada idari durumunda da değişik- 
lik yapıldı ve İstanbul ilinden ayrılıp yeni 
kurulan Yalova ilinin merkezi oldu (6 Ha- 
ziran 1995). Bu gelişme, 17 Ağustos 1999 
tarihinde meydana gelen Marmara dep- 
remine kadar sürdü; 1985'te 53.857'ye, 
1990'da 65.823'e yükselen nüfus deprem- 
den önceki son tesbitte 80.000'e yaklaştı 
(1997'de 78.469). Deprem sırasında Yalo- 
va şehrindeki dokuz mahalleden en fazla 
can kaybı Bahçelievler (624 ölü) ve Kâzım- 
karabekir (595 ölü) mahallesindeydi. Do- 
kuz mahalledeki toplam ölü sayısı 1449'- 
dur. Yaralı sayısının 2543'ü bulduğu şehir- 
de 7606 bina ağır hasar gördü. Bu dep- 
remden yaklaşık üç ay sonra meydana ge- 
len 12 Kasım 1999 Düzce depreminde Ya- 
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lova merkez üssüne daha uzak olduğu için 
fazla etkilenmedi (bir ölü, yirmi beş yara- 
lı). Marmara depreminin ardından nüfu- 
su azalan (2000 sayımında 70.118) Yalova 
şehri 2007 sayımında yeniden bir atılım 
yaptı (87.372) ve 2010 sayımında 100.000 
nüfusa çok yaklaştı (98.347). 


Yalova şehrinin merkez olduğu Yalova ili 
doğuda Kocaeli, güneyde Bursa ile kom- 
şudur; aynı şekilde Marmara denizinin iki 
körfeziyle sınırlandırılır (kuzeyde İzmit kör- 
fezi, güneyde Gemlik körfezi). Merkez il- 
çeden başka Altınova, Armutlu, Çınarcık, 
Çiftlikköy ve Termal adlı beş ilçeye ayrılır. 
847 km? genişliğindeki alanıyla Türkiye'- 
nin en küçük ili olan Yalova ilinin sınırları 
içinde 2010 yılı sonuna ait nüfus verileri- 
ne göre 203.741 kişi yaşıyordu, nüfus yo- 
ğunluğu ise 241 idi. Diyanet İşleri Başkan- 
lığı'na ait 2007 yılı istatistiklerine göre Ya- 
lova'da il ve ilçe merkezlerinde 53, kasa- 
balarda ve köylerde 80 olmak üzere top- 
lam 133 cami bulunmaktadır. İl merkezin- 
deki cami sayısı 31'dir. 
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i 1 
YALTKAYA, Mehmet Şerefettin 
(1880-1947) 


Din âlimi, Türkiye Cumhuriyeti'nin 


ikinci Diyanet İşleri başkanı. 


E 


17 Kasım 1880 tarihinde İstanbul Ko- 
camustafapaşa'da doğdu. Aslen Ürgüplü 
olan ve Kalelizâde lakabıyla tanınan bir aile- 
nin çocuğudur. Babası Kâdiriyye tarikatı 
şeyhlerinden Cerrahpaşa Camii imamı Hâ- 
fiz Mehmed Ârif Efendi, annesi Atiye Ha- 
nım'dır. Mehmet Şerefettin, Firuz Ağa Sıb- 
yan Mektebi'nde okuduktan sonra hâfız- 
lık yaptı. Dâvud Paşa Rüşdiyesi ve Dârül- 
muallimin'den mezun oldu (1899). Beya- 
zıt ve Fâtih camilerinde Kastamonulu Sü- 
leyman Efendi, Trabzonlu Hüsnü Efendi ve 
Arapkirli Hüseyin Avni Efendi'den medre- 
se tahsili görerek icâzet aldı (1902). Ma- 
nastırlı İsmâil Hakkı Efendi'den tefsir, Şir- 
vanlı Mehmed Hâlis Efendi'den Makâlât 
okudu; Arap edebiyatı mütehassısı ve ki- 
tâbiyat âlimi İsmail Saib Efendi'nin (Sen- 
cer) derslerini takip etti. Sicil kayıtlarında 
Türkçe, Arapça ve Farsça konuşup yazdı- 
ğı, Fransızca'ya da âşina olduğu belirtil- 
mektedir. 


Mehmet Şerefettin Efendi, ilk müder- 
rislik ve dersiâmlık ruüsu imtihanında ba- 
şarılı olamayınca Sadeddin ve Rebii paşa- 
ların desteğiyle Harbiye Nezâreti Muhâ- 
sebat Dairesi Tahrirat Kalemi'nde 3,20 li- 
ra maaşla kâtip olarak memuriyete baş- 
ladı, bu görevi yaklaşık iki yıl sürdü (1904- 
1906). Dârü'rilm ve't-ta'lim adlı özel mek- 
tepte ders nâzırlığı yaptıktan sonra (1908- 
1909) Bandırma Numune Rüşdiyesi'nde 
başmuallimlik görevinde bulundu. Ruüs 
imtihanını verince Beyazıt Camii'nde der- 
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M. Şerefettin Yaltkaya Diyanet İşleri Başkanlığı makamında (İs- 
mail Kara fotoğraf arşivi) 


se çıktı (1912). 1914'te neticelenen med- 
rese ıslahatı çalışmalarına katıldı. Medre- 
selerde mantık, Arap edebiyatı, tefsir, hi- 
tabet ve mev'iza dersleri; Gelenbevi, Dâ- 
rüşşafaka, Vefa liseleriyle Kandilli Kız Lise- 
si'nde Arapça, Farsça, edebiyat ve din ders- 
leri okuttu. Bu sayede hem medreseleri 
hem de modern eğitim kurumlarını ya- 
kından tanıdı; din eğitimi ve öğretimi açı- 
sından imkânlarını ve problemlerini gör- 
dü. Bir yıl kadar Kütübhâne-i Umümi bi- 
rinci hâfız-ı kütüblüğü görevini yürüttü. 
Dârülfünun İlâhiyat Fakültesi'nde açıldığı 
tarihten üniversite reformuyla kapatılışı- 
na kadar (1924-1933) kelâm tarihi, İslâm 
dini ve felsefesi müderrisliği yaptı. Kelâm 
tarihi ders notları yazdı. Fakültenin dergi- 
sinde kelâm, İslâm felsefesi, Arap edebi- 
yatı, mezhepler tarihi, tasavvuf tarihi alan- 
larında tercüme ve telif makaleler yazdı. 
Üniversite reformuyla İlâhiyat Fakültesi 
kapatılınca ordinaryüs profesör unvanıy- 
la İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakül- 
tesi bünyesinde kurulan İslâm Tedkikleri 
Enstitüsü müdürlüğüne getirildi. Fakül- 
tenin Tarih ve Arap-Fars Dili bölümlerinin 
bazı derslerine yardımcı oldu. Akademik 
kariyer ve Türk düşünce tarihi çalışmala- 
rı için teşvik ettiği Hilmi Ziya Ülken'le bir- 
likte iki sayı yayımlanabilen Felsefe Yıllı- 
ğı mecmuasını çıkardı (1932-1935). Ab- 
dülhak Adnan Adıvar'la, İstanbul'da bu- 
lunduğu yıllarda Henry E. Corbin'le ve A. 
Süheyl Ünver'le Türk ilim tarihi, İslâm fel- 
sefesi ve tıp alanlarında ortak çalışmalar, 
tercümeler yaptı, Arapça ve Türkçe neşir- 
ler hazırladı. Soyadı kanunu çıkınca aile- 
nin Kalelizâde lakabı dolayısıyla Yaltkaya 
soyadını aldı. 19 Kasım 1938 tarihinde Dol- 
mabahçe Sarayı'nda sınırlı sayıdaki cema- 
ate imam olarak Mustafa Kemal Paşa'- 
nın cenaze namazını kıldırdı. İlk Diyanet 
İşleri reisi Rifat Börekçi'nin vefatı üzerine 


muhtemelen yakın dostlarından Hasan Âli 
Yücel'in de etkisiyle 14 Ocak 1942'de Di- 
yanet İşleri reisliğine tayin edildi ve bu gö- 
revde iken Ankara'da 23 Nisan 1947'de ve- 
fat etti; ertesi gün Hacı Bayram Camii'n- 
de kılınan namazdan sonra Cebeci Asri Me- 
zarlığı'na defnedildi. Vasiyeti gereği kütüp- 
hanesi Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih- 
Coğrafya Fakültesi'ne verilmiştir. 


Şerefettin Yaltkaya, Osmanlılar'ın son 
dönemlerinde hem medrese hem mektep 
eğitimi alarak yetişmiş ve önemli eserle- 
rini Cumhuriyet devrinde vermiş âlimler- 
den ve üniversite hocalarından biridir. Ça- 
lışmaları Arap edebiyatı ve kelâm-felsefe 
alanlarında yoğunlaşmış, tasavvuf, Türk 
düşüncesi tarihi ve ilmiye sınıfı-medre- 
seler tarihi ile de ilgilenmiştir. Ayrıca Şeyh 
Bedreddin, Molla Lutfi, İbn Sinâ, İbn Seb'in, 
İslâm tıp tarihi ve medreseler gibi önem- 
li kişi ve konulara dair ilk dikkatli ve ayrın- 
tılı araştırmaları yapanlardan biri olarak 
haklı bir şöhrete kavuşmuştur. Muhteme- 
len İsmail Saib Efendi sayesinde erken te- 
şekkül ettiği anlaşılan yazma eserlere âşi- 
nalığı, kitabiyata vukufu, biyografi okuma 
ve yazma merakı birçok çalışmasını bes- 
lemiş, Arapça metinlerin tahkikli neşri sa- 
hasında başarılı örnekler vermiştir. İlk ki- 
tapları biyografilerle ilgilidir. Yayımladığı 
metinlerde ve dipnotlarında müellif, eser 
ve kavramlara dair uzun teknik bilgiler yer 
almıştır. Şeyh Bedreddin ve Molla Lut- 
fi adlı çalışmaları başta olmak üzere bazı 
önemli kişilere, Beni Müsâ ve İbn-i Esir- 
ler gibi bazı ulemâ ailelerine dair ilk biyog- 
rafi denemeleri bu çerçevede düşünülme- 
lidir. Babasından aldığı tasavvufi neşve ve 
terbiye hem çalışmalarında kısmen de- 
vam etmiş, hem de bütün hayatı boyun- 
ca ilim irfan sahibi tarikat mensuplarıyla 
yakın münasebetinin devamını sağlamış- 
tır. İçinden gelen biri olarak medrese sis- 
temini çok iyi bilmesine rağmen bu konu- 
da yazdıkları esas itibariyle döneminin 
genel olumsuz tavrını benimseyip sürdü- 
ren bir özellik taşır (“Tanzimattan Evvel ve 
Sonra Medreseler”, Tanzimat 1, s. 463-467, 
1940). Kelâm, felsefe ve klasik dönem Arap 
edebiyatı sahasında yaptığı tercümeler 
metin içinde açıklamaya yer vermeyen, 
bu anlamda klasik tercümelerden ayrılan, 
teknik bakımdan sağlam, dipnotlu ve dö- 
nemin ruhuna uygun yeni kelimeleri kul- 
lanma istikametinde bir çaba taşıyan, alan 
dili açısından gelişmiş çalışmalardır. Ayrı- 
ca edisyon kritiğin hakkını vermeye doğ- 
ru giden Arapça metin neşirleri dönemi- 
nin şartları hesaba katıldığında ileri ham- 
leler ve başarılı örnekler olarak görülme- 
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lidir. Bu çalışmalar aynı zamanda üniver- 
site ve hocalık hayatının kurumları, hoca- 
ları ve talebelerini de hesaba katan, onla- 
ra üst düzeyde ilmi ve dönemin talepleri- 
ne paralel malzemeler hazırlayan çabala- 
rın ve arayışların neticesidir. Üç kitaptan 
oluşan Kelâm Tarihi ders notlarını da bu 
çerçevede değerlendirmek gerekir. 


Yaltkaya'nın Diyanet İşleri başkanlığı- 
nın özellikle son yılları Türkiye'nin II. Dün- 
ya Savaşı sonrası şartlara uyarlandığı, tek 
parti idaresinin ve katı laiklik politikala- 
rının tâdil ve tashihe tâbi tutulduğu bir 
döneme rastlamasına rağmen aktif ve ba- 
şarılı sayılmaz. Siyasete pek yatkın olma- 
yan mizacı ve ilmi çalışmalarla örülmüş 
şahsiyeti kadar yaşlılık ve hastalıkları da 
onu kurumda beklenen atılımları yapmak- 
tan alıkoymuş gibidir. Bununla beraber 
II. Meşrutiyet devrinden itibaren giderek 
canlanan ve kuwetlenen milliyetçi tema- 
yüllerine ve Cumhuriyet ideolojisinin açık 
veya örtülü taleplerine paralel giden ya- 
hut doğrudan teklifleri karşılamaya yöne- 
lik bazı araştırmalar ve tercümeler yap- 
mıştır. Kitap halinde neşredilen Baypars 
Tarihi ve Târihu muhtasari'd-düvel ter- 
cümeleriyle “Risâle fi Fezâili"i-Etrâk” (Câ- 
hiz'den tercüme, Türk Yurdu, V (1329/ 
1913), s. 894-900, 932-936, 988-991), “Ka- 
ramita ve Sinan-Raşid al-Din” (DİFM, 11/7 
(1928), s. 26-80), “İslâm'da İlk Fikri Ha- 
reketler ve Dini Mezhepler” (DİFM, 111/12 
(1929), s. 1-20; 111/13 (1929), s. 1-17; IV/14 
(1930), s. 1-27), “Türk Kelâmcıları” (DİFM, 
W23 (1932), s. 1-19), “Kelâm Savaşları” 
(DİFM, V/24 (1932), s. 18-32), “Tanrı Bu 
Varlığı Niçin Yarattı” (DİFM, VI1/25 (1933), s. 
40-55), “Mevlâna'da Türkçe Kelimeler ve 
Türkçe Şiirler” (TM, IV (1934), s. 112-250), 


M. Şerefettin Yaltkaya Cumhuriyet devrinde ilmiye kıyafe- 
tiyle Abdülkadir Baykara (solda) ve Hasan Âli Yücel'in arasın- 
da (İsmail Kara fotoğraf arşivi) 
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“Türklere Dair Arapça Şiirler” (TM, V (19351, 
s. 307-326) gibi makaleleri, “Türk filozo- 
fu İbn Sinâ” vurgulu çalışmalara aktif bi- 
çimde katılması ve nihayet Il. Türk Tarih 
Kongresi'ne sunduğu “Eski Türk An'ane- 
lerinin Bazı Dini Müesseseler Üzerine Te- 
siri” başlıklı tebliği bu ilişkilerin ve eğilim- 
lerin açık göstergeleridir. 1932'de kararlı 
bir siyasi hareket şeklinde yeniden orta- 
ya çıkan Türkçe ibadet tartışmalarında yu- 
muşak ve esas itibariyle uyumlu bir tavır 
takınmış, bu meyanda kırk altı sürenin 
Türkçe tercümesini yapmış, ayrıca 1934 
yılında Yusuf Hikmet Bayur imzasıyla ken- 
disine ve İsmail Hakkı İzmirli'ye yapılan 
başvuru üzerine Kur'an'ın Türkçe tercüme- 
sinin namazda okunabileceğine dair bir me- 
tin kaleme almıştır. Kendisini yakından ta- 
nıyan Hilmi Ziya Ülken'in onu “sarıklı bir 
Türkçü, uyanık ve milliyetçi bir bilgin” diye 
nitelemesi bu çabalarıyla ilgili olmalıdır. 
Eserleri: İbn-i Esirler ve Meşâhir-i 
Ulemâ (İstanbul 1322/1906), Meşâhir-i 
Mühendisin-i Arabdan Beni Müsâ'- 
nın Terceme-i Halleri: Bazı Ameliyyât-ı 
Mahsüsaları (İstanbul 1323/1907), Târih-i 
Kur'ân-ı Kerim (İstanbul 1331/1915), 
Kelâm Tarihi (İstanbul 1340/1924), Si- 
mavna Kadısı Oğlu Şeyh Bedreddin 
(İstanbul 1340/1924; Hamit Er eseri sa- 
deleştirerek aynı adla yayımlamıştır, İs- 
tanbul 1994), İlâhiyat (Bağdatlı Ebü'LBe- 
rekât Namındaki Feylesofun Kitâbü'-Mu- 
teber'inin Üçüncü Kısmının Tercümesini 
Muhtevidir, İstanbul 1932), İbn Seb'in- 
el-Kelâm ale'i-Mesâili's-Sıkıliyye-Cor- 
respondance Philosophigue avec l'Em- 
pereur Frédéric II de Hohenstaufen 
(Arapça metnin tahkiki: Ş. Yaltkaya, Fr. 
takdim ve özet: H. Corbin, Paris 1941; Yalt- 
kaya daha önce metnin notlu Türkçe ter- 
cümesini yayımlamıştı: “İbni Seb'in-Sicil- 
ya Cevaplarının Tercümesi”, Felsefe Yıllığı, 
II, 1935, s. 1-144; bu tercüme aynı yıl Sicil- 
ya Cevapları-İbni Sebin'in Sicilya Kralı 2in- 
ci Fredrik'in Felsefi Sorgularına Verdiği 
Cevapların Tercümesidir başlığıyla İstan- 
bul'da ayrıbasım olarak da neşredilmiş- 
tir), Kitâbü's-Saydala fi't-Tıb Mukaddi- 
mesi (Birünl'den tercüme, İstanbul 1937), 
Molla Lütfi'i-Maktul, Risâletü Taz'ifi'1- 
mezbah-La Duplication de l'Autel- 
Platon et le Problème de Dölos (“Delos 
problemi” adıyla bilinen, bir küpün iki ka- 
tına çıkarılması problemini ele alan Arap- 
ça metnin neşri Ş. Yaltkaya; Fr. giriş ve ter- 
cüme A. Adıvar — H. Corbin, Paris 1940), 
Tarihi Muhtasarüddüvel (Ebü'l-Ferec İb- 
nü'l-İbri'ye ait eserin Moğollar'a dair bö- 
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lümünün tercümesi, İstanbul 1941), Kâtib 
Çelebi'nin Keşfü'z-zunün'unun neşri (Ki- 
lisli Rifat Bilge ile birlikte, I-II, 1941-1943), 
Baypars Tarihi (a-Melik al-Zahir /Bay- 
pars) Hakkındaki Tarihin İkinci Cildi, İz- 
zeddin İbn Şeddâd'dan tercüme, İstanbul 
1941), Yedi Askı-el-Muallakâtü's-seb' 
(muallaka şiirlerinin Türkçe tercümesi ve 
Arapça asılları ile muallaka şairlerinin hal 
tercümeleri, İstanbul 1943, Yaltkaya'nın 
muallakata dair ilk tercümeleri Bilgi Mec- 
muası'nın Şubat 1914 tarihli nüshasında 
çıkmıştı), Benim Dinim (çocuklar için yir- 
mi dört şiirden oluşan resimli manzum il- 
mihal ve ahlâk kitabı, Ankara 1943), Dini 
Makalelerim (1918-1924 yılları arasında 
dergi ve gazetelerde yayımlanan bazı ya- 
zılarının sadeleştirilip gözden geçirilerek 
toplu neşri, Ankara 1944), Va'zlar (1. Ki- 
tap, İstanbul 1944), Hatiplik ve Hutbe- 
ler (İstanbul 1946), Bağdatlı İsmâil Paşa'- 
nın Keşfü'z-Zunün Zeyli'nin neşri (Kilis- 
li Rifat Bilge ile beraber, I-II, 1945-1947). 
Yaltkaya, İbn Sinâ'nın Hay b. Yakzân ri- 
sâlesini tahkikli metin, Türkçe tercüme 
ve uzun bir inceleme ile birlikte Büyük 
Türk Filozof ve Tıp Üstadı İbn Sinâ ki- 
tabında neşretmiştir (İstanbul 1937). Bu 
çeviri ve inceleme A. Özalp'ın sadeleştir- 
mesiyle İbn Sinâ — İbn Tufeyl, Hay bin 
Yakzân adlı eserinde de yer almıştır (İs- 
tanbul 1996, s. 9-48). 


M. Şerefettin Yaltkaya'nın Sırât-ı Müs- 
takîm-Sebîlürreşâd, Mihrab, İslâm 
Mecmuası, Türk Yurdu, Millî Teteb- 
bülar Mecmuası, Dârülfünun Edebiyat 
Fakültesi Mecmuası, Dârülfünun İlâ- 
hiyat Fakültesi Mecmuası, Türkiyat 
Mecmuası, Felsefe Yıllığı, Türk Tıp Ta- 
rihi Arkivi, Atsız Mecmua, Yeni Fikir, 
Vakıflar, Ülkü, İş gibi dergilerde ve Be- 
yanü'i-Hak, Hikmet, Dersaadet ve İk- 
dam gazetelerinde telif, tercüme, bir kıs- 
mı hacimli makaleleri yayımlanmıştır. Bun- 
lar arasında İbn Sinâ'nın Urcüze fi fużû- 
li'-erba'a, Gazzâli'nin el-Kânünü'l-kül- 
li fi't-te'vil, İbn Hassül'un Kitâbü Tafzi- 
li'l-etrâk, Birüni'nin el-Cemâhir fi ma“ 
rifeti'l-cevâhir adlı eserlerinin tam veya 
muhtasar tercümelerine işaret etmek ge- 
rekir (makalelerinin kısmi bir listesi için 
bk. Kazancıgil, sy. 10 (2001), s. 246-252). 
Yaltkaya'nın ayrıca bazıları yayımlanmış 
şiirleri vardır. Solgun Çiçekler adıyla neş- 
retmek istediği diğer şiirleri ise basılma- 
mıştır. 
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Osmanlılar'da 
yardımcı askeri sınıflara 


e verilen ad. e 


Sözlükte “yardımcı, çırak, çıraktan son- 
ra gelen işçi” anlamındaki yamak, Osman- 
lı askeri teşkilâtında özellikle askeri sınıfla- 
rın yardımcıları veya adaylarını ifade eder. 
Önceleri ilk Osmanlı askeri gruplarından 
piyade-müsellem ocaklarının yardımcı, ih- 
tiyat gücü, sonraları da Yeniçeri Ocağı'n- 
da asker adayları, muhafazada kalan yar- 
dımcı askerler, savaşlara katılan gönüllü 
siviller için kullanılmıştır. 


Osmanlı Devleti'nin ilk askeri yaya birlik- 
leri olan piyade-müsellemler, timara ben- 
zer bir organizasyon içinde kendilerine ay- 
rılan çiftliklerden elde ettikleri gelirlerle 
geçinecekleri bir sisteme dahil edildikle- 
rinde savaşçılıklarına fiili olarak çiftçilik de 
eklendiğinden bunların yardımcısı ve aynı 
zamanda nöbetlisi sıfatıyla yedek insan 
gücüne ihtiyaç duyulmuştu. Muhtemelen 
bunun sonucu olarak teşkil edilen bu yar- 
dımcı ve yedek gruba yamak denilmiştir. 
Yamakların bu anlamda ne zaman ortaya 
çıktığı bilinmemektedir. Bununla beraber 
piyade teşkilâtının Orhan Bey tarafından 
kurulmasının ardından zaman içerisinde 
onların yerine I. Murad döneminde “yeni 
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çeri” denilen doğrudan padişaha bağlı as- 
keri birliklerin teşkili ve eski yaya birlikle- 
rine hazineden ücret verilmesinden vazge- 
çilip çiftlikler tahsisi yoluna gidilmesi sü- 
recinin neticesinde XIV. yüzyılın sonları- 
na doğru oluşturulduğu düşünülebilir. XV. 
yüzyılda artık savaşçı fonksiyonlarını kay- 
betmiş geri hizmet kıtaları haline gelen pi- 
yadeler çiftliklerinde aynı zamanda üre- 
tim faaliyetini bizzat yaptıklarından farklı 
bir zirai ünite teşkil etmişler, böylece sefer 
veya hizmet teklifinden göreve gidenlere 
yaya-müsellem denilirken geride kalanlar 
yamak şeklinde adlandırılmış ve bunlar 
çiftliklerinin işleriyle uğraşmıştır. Ocak de- 
nilen çiftliklerde bölgelere göre değişmek- 
le birlikte bir-sekiz arasında yamak bulun- 
makta, bunlar içlerinden birini eşkinci ola- 
rak sefere veya istenilen hizmete gönder- 
mekte ve onun ihtiyaçlarını karşılamak- 
taydılar. Bazan gönderilen eşkinciye na- 
kit harçlık da verilirdi. Bu uygulama yaya- 
müsellem teşkilâtının kaldırıldığı XVI. yüz- 
yılın sonlarına kadar sürmüştür. Aynı sis- 
tem özellikle Rumeli kesiminde yörükler- 
den meydana getirilen teşkilât ve voynuk- 
lar için de oluşturulmuş, bunların yardım- 
cı ek kadroları yamak adıyla anılmıştır. 


Yamak tanımlaması, daha sonra Yeniçe- 
ri Ocağı'nın muhtelif sınıflarına aday ola- 
rak çeşitli yerlerde görev yapanlar için da- 
ha yaygın biçimde kullanılmıştır. Yeniçe- 
riliğe geçişte önemli bir basamak teşkil 
eden yamak asker, bilhassa XVII. yüzyıl- 
dan itibaren Osmanlı ordusunda istihdam 
edilmek üzere piyade askere duyulan ih- 
tiyaçtan dolayı ortaya çıkmıştır. Yeniçeri- 
liğin eski nizamı işlerliğini yitirince asker 
ihtiyacını karşılamak üzere taşradan top- 
lanan siviller zamanla ocağa bu yolla inti- 
kal ederek bir bakıma yeni bir sınıfın te- 
şekkülüne zemin hazırlamıştır. Topçular 
Kâtibi Abdülkadir Efendi, 1630'lara doğru 
İran savaşları sırasında yeniçeri talebi do- 
layısıyla yeniçeriler arasında yamak tahrir 
edildiğini ve bu yüzden ocak içinde karı- 
şıklık çıktığını yazar (Târih, Il, 924). Girit 
savaşları esnasında 1650 yılı dolayında “ya- 
mak namına donanmaya koşulan yeniçe- 
riler”den söz edilmesi de bu anlamda dik- 
kat çekicidir (Naimâ, I1, 1260). Bilhassa 
1700'den sonra bu süreç hız kazanmış, 
yerel güçlerden farklı olarak sefer için si- 
villerden de yamak alınmış, bunlar Yeni- 
çeri Ocağı'na katılmaya aday olan gruplar 
haline gelmiş, sınır kalelerinde istihdam 
edilmiştir. 1140 (1727-28) tarihli bir kayıt- 
ta, yeniçeriler arasına katılıp ocakta ge- 
rekli tecrübeyi kazanmadan bir yolunu bu- 


larak serhaddaki kalelere kendilerini ya- 
mak yazdıranların yol açtığı karışıklıkların 
önlenmesine dair bir kararın yer alması 
dikkat çekicidir. Buna göre, yeniçeri orta- 
larından bu şekilde çıkıp kalelere kapanan- 
ların ellerinde ferman / hüküm bulunma- 
dıkça yamak olarak istihdamı önlenecekti. 
Yamaklar böylece farklı bir sınıf oluştur- 
muş, zaman içerisinde Karadeniz ve Bo- 
ğaz kalelerinde düşük ücretli muhafızlar 
haline gelmiş, XVIII. yüzyılın sonlarında 
birçok askeri kargaşanın kaynağını teşkil 
etmiştir. Maaşlarının ödenmesindeki ge- 
cikmeler yüzünden veya başka bahaneler- 
le bulundukları kalelerde sık sık karışıklık 
çıkarmış ve teftiş neticesinde sayıları azal- 
tılmışsa da köklü bir tedbir alınamamıştır. 
1797'de Belgrad Kalesi'ndeki yamakların 
görevlerinden güçlükle uzaklaştırıldığı ve 
yerlerine eyalet askerlerinin getirildiği bi- 
linmektedir. Kaçan yamakların çoğu Vidin'- 
de isyan eden Pazvandoğlu'nun yanında 
toplanmıştır. Bunların Sırp isyanlarına da 
karıştıklarına dair bilgiler vardır. Ayrıca bu 
dönemlerde sınır boylarında halka baskı 
uygulamış, bu tutumları birçok karışıklı- 
ğın kaynağını teşkil etmiştir. Bunun dışın- 
da III. Selim'in tahttan indirilmesinde baş- 
lıca sorumlu olarak da suçlanmışlardır. Ya- 
makların yeni kurulan orduya dahil edil- 
me çabaları ve disiplin altına alınmak is- 
tenmeleri büyük bir isyana dönüşmüş ve 
III. Selim'in katline gidecek olayları baş- 
latmıştır. II. Mahmud döneminde Boğaz 
kalelerindeki yamaklar esaslı bir teftiş ge- 
çirmiş, daha sonra Yeniçeri Ocağı'nın kal- 
dırılmasıyla da tarih sahnesinden silinmiş- 
tir. 

Yamak kelimesi esnaf zümreleri içinde 
de kullanılmıştır. Loncalar halinde teşkilât- 
lanan esnafın belirli sayıda olması gerek- 
tiğinden sayısı yetersiz kalanlar benzeri 
bir iş yapanların yamağı sayılır, bunlara 
“yamak esnaf” denirdi. Sayıları yetersiz 
yularcı, kamçıcı ve palancılar saraçlar lon- 
casının, terlikçiler ve eskiciler kavaf lon- 
casının yamağı sayılmıştır. İş hacmi gere- 
ği yeni bir lonca teşkil edildiğinde bunlar, 
içlerinden ayrıldıkları loncaya veya kendi- 
lerine en yakın iş koluna bağlı olarak “ya- 
mak lonca” itibar edilirdi. Bağlı bulunduk- 
ları loncayla sık sık anlaşmazlığa düştük- 
leri için genelde müstakil lonca haline gel- 
meye çalışırlardı. Mühimme ve sicil kayıt- 
larında, bunların özellikle sefer zamanın- 
da orduya yönelik hizmetleri gerek insan 
gücü bakımından bizzat yerine getirme- 
de gerekse bedel ödemede (orducu hiz- 
meti), yine avârız türü vergilerin taksimi 
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gibi durumlarda esas loncanın kendileri 
üzerindeki baskılarına karşı sıkça şikâyet- 
te bulunduklarına ve müstakil olarak ta- 
nınma isteklerine dair kayıtlar mevcuttur. 
Kelime bugün bazı esnaf teşekküllerinde 
-meselâ aşçı yamağı gibi- kullanılmakta- 
dır. Keza resmi kullanımda da jokey yar- 
dımcılarına yamak denmektedir. 
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Kayseri'nin Talas ilçesinde doğdu. Asıl 
adı Diamandi'dir. Yanan Dede, Yanar De- 
de, Yamandi Molla, Molla Bey lakaplarıyla 
da bilinir. Babası iplik tüccarı Yuvan Efen- 
di, annesi Afurani Hanım'dır. Niğde Bor 
Kütüphanesi'nde bulduğu bazı belgeler- 
den, içinde yer aldığı Rum Ortodoks ca- 
miasının aslen Türk olduğunu öğrendiğini 
söylemektedir. Henüz küçükken ailesi Kas- 
tamonu'ya taşındı. Öğrenim hayatına bu- 
rada Rum Ortodoks Mektebi'nde başladı; 
daha sonra Kastamonu İdâdisi'nde oku- 
du. Bu yıllarda gayri müslim öğrencilerin 
din derslerine katılma zorunluluğu olma- 
dığı halde hocalarının izniyle bu dersle- 
re katıldı. Mektuplarında belirttiğine göre 
Farsça hocası İskilipli Osman Efendi'nin 
verdiği, Mesnevi'nin ilk on sekiz beytini 
okuma ödevini yerine getirdiği sırada ru- 
hunda büyük bir değişim meydana gel- 
di. Bu olayın ardından hocalarının etkisiyle 
Arapça ve Farsça ile daha çok ilgilendi. İdâ- 
nin tavsiyesi üzerine iki yıl Nasrullah Med- 
resesi'ne devam etti ve bu iki dili daha da 
ilerletti. Arapça'ya olan vukufu dolayısıyla 
Diamandi (Yamandi) Molla adıyla anılmaya 
başlandı. 1909'da İstanbul Dârülfünunu 
Hukuk Mektebi'ne girdi. Mezun olunca 
(1913) Beyoğlu Birinci Hukuk Mahkeme- 
si zabıt kâtipliğine tayin edildi. Avukatlık 
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yapmak amacıyla istifa ettiği 1932 yılına 
kadar bu görevini sürdürdü. Bir yandan 
da Galata Mevlevihânesi'nde Ahmed Ce- 
lâleddin Dede ve Ahmed Remzi (Akyürek) 
Dede'nin Mesnevi derslerine katıldı. Ah- 
med Remzi Dede onun çalışmasını ve gay- 
retini takdir ederek kendisine Yaman De- 
de adını verdi. Yaman Dede notlarında, Ah- 
med Remzi Dede'nin derslerine devam et- 
tiği sırada Meşsnevi'yi Ankaravi şerhiyle 
birlikte baştan sona kadar okuduğunu be- 
lirtmektedir. 

Bu dönemde müslüman gibi yaşamaya, 
Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ihtifallerinde 
konuşmalar yapmaya başladı. Paskalya yor- 
tusunda cami imamları ve tarikat şeyhle- 
rinin kendisini ziyarete geldiğini, evinde 
dini sohbetler yanında ilâhiler okunduğu- 
nu kendisi yazmaktadır. Öte yandan ma- 
son locasına da üye olup on üçüncü dere- 
ceye kadar yükseldi, fakat yine kendi ifa- 
desine göre İslâm'a duyduğu yakınlık se- 
bebiyle locadan çıkarıldı. 1935 tarihli bir 
belgeden, o sırada Türk Tayyare Cemiyeti 
İstanbul Şubesi'nin Rum vatandaşlardan 
meydana gelen üç numaralı yardım der- 
neğinin başkanlığını yürüttüğü anlaşılmak- 
tadır. Yaman Dede, mektuplarında genç- 
lik yıllarından itibaren İslâmiyet'i benimse- 
mekle birlikte ailevi bazı sebepler yüzün- 
den bunu açıkça söylemekten çekindiği- 
ni, İslâmi eserleri gizlice okumayı sürdür- 
düğünü, ailesiyle birlikte kiliseye gittiği za- 
manlarda dua etmeden çıktığını, tam kırk 
yıl boyunca ailesinin haberi olmadan ba- 
zan sahura kalkmadan, bazan iftar etme- 
den oruç tuttuğunu ifade etmektedir. Bu 
gizlilik 1942'de sona erdi. O yılın şubat ayın- 
da dostlarından Tekel müdürü Emin Bey ile 
birlikte Tokat'a gittiği sırada Nakşibendi- 
Hâlidi şeyhi Ahmed Hilmi Efendi'nin teş- 
vikiyle İslâmiyet'i kabul ettiğini resmen bil- 
dirdi. Mehmet Abdülkadir Keçeoğlu adını 
alan Yaman Dede'nin ihtidâsı dönemin ga- 
zete ve dergilerine konu olmuştur. 

Yaman Dede, İslâmiyet'i kabul ettikten 
kısa bir süre sonra gayri müslim eşinden 
ve kızından ayrılmak zorunda kaldı. Bir 
mektubundan, bu ayrılışta onun din de- 
ğiştirmesinden rahatsızlık duyan patrik- 
hâne idaresinin evliliklerinin devam ede- 
meyeceği yönündeki beyanının etkili oldu- 
ğu anlaşılmaktadır. Bu durum ruhunda 
derin yaralar açmış, bilhassa kızı Belma'- 
ya karşı hasreti mektuplarına açık bir şe- 
kilde yansımıştır. Ardından ilkokul öğret- 
menliği yapan Hatice Hanım'la evlendi; 
avukatlık yaptı ve bazı okullarda ders ver- 
meye başladı. Daha sonra avukatlığı bıra- 
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kıp tamamen öğretmenliğe yöneldi. Saint 
Benoit ve Notre Dame gibi yabancı okulla- 
rında, İstanbul İmam-Hatip Okulu ve İs- 
tanbul Yüksek İslâm Enstitüsü'nde Türk- 
çe, edebiyat, Farsça, Arapça derslerine 
girdi. 1961 yılı başlarında rahatsızlandığı 
halde derslerine devam etti; 3 Mayıs 1962'- 
de vefat etti ve Karacaahmet Mezarlığı - 
na defnedildi. 


Yaman Dede'nin hayatında şiirin özel 
bir yeri vardır. Kendisi hayatın içindeki her 
şeyin aslında bir şiir, şairin de görünme- 
yen dudakların üflediği bir ney olduğunu 
söyler. Şiirleri arasında bilhassa “Dahilek 
yâ Resülellah” çok meşhurdur. Ayrıca Mev- 
lânâ üzerine yazdığı şiirler Mevlevi çevre- 
lerinin yanı sıra Yahya Kemal Beyatlı, İb- 
nülemin Mahmud Kemal, İbrahim Alaed- 
din Gövsa, Orhan Seyfi Orhon gibi ilim ve 
fikir adamlarınca takdirle karşılanmıştır. 
“Yanan Kalbe” adlı na'tı Ali Kemal Belvi- 
ranlı tarafından bestelenmiştir (Cönk, s. 
54-55). Şairliğinin yanı sıra mutasavvıf kim- 
liğiyle de öne çıkan Yaman Dede'nin Mev- 
lânâ'ya duyduğu muhabbetin temelinde 
de İslâm dinine karşı olan derin sevgisi 
yatmaktadır. Müslümanlığı, içinde bütün 
kâinatın yer aldığı bir aşk diye nitelendir- 
miş, insanın bu aşk sayesinde yükselece- 
ğini, insanlığın olgunluk ve mutluluğunun 
buna bağlı olduğunu, bu aşamaya ulaşıldı- 
ğında ıstırabın zevke döneceğini ve insanın 
ruhuna akacağını, böyle bir durumun ise 
anlatılamayacağını, ancak duyulabileceği- 
ni ifade etmiştir. Mesnevi'nin ilk on sekiz 
beytini şerh eden Yaman Dede'nin, Cenab 
Şahabeddin'in, Ahmed Cevdet Paşa'nın 
mesnevihanlığı ve Mevlânâ üzerine maka- 
leleri, hayatını ve ihtidâ sürecini anlatan 
“Nasıl Müslüman Oldum?” başlıklı yazısı 
dikkat çekicidir. Şiirleri, notları, öğrenci- 
lerine ve dostlarına yazdığı mektupların 
önemli bir kısmını Mustafa Özdamar ya- 
yımlamıştır (Yaman Dede, İstanbul 1994). 
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ği zi 
YANBOLU 


Bulgaristan'da tarihi bir şehir. 


Bulgaristan'ın güneydoğu kesiminde ve- 
rimli bir ovada yer almaktadır; bugün Yam- 
bol adıyla anılır. Şehrin Bulgarca ve Türk- 
çe isimleri Grekçe Diampolis'ten gelir. Tun- 
ca nehrinin kenarında deniz seviyesinden 
135 m. yükseklikte, Sofya'dan Karadeniz kı- 
yısındaki Burgaz Limanı'na giden tren yo- 
lu üzerinde bulunur. Daha önce, 90 km. gü- 
neyindeki Edirne'ye karayoluyla da bağ- 
lantılı idi. Osmanlı hâkimiyetinin son dö- 
nemlerinde yapılan ve Edirne'ye ulaşan 
tren yolu hattı iptal edilmiş, bir daha ha- 
yata geçirilmemiştir. Yanbolu'nun güne- 
yindeki Hambarlı kasabasında Krum Han'a 
ait 813-814 tarihli bir Proto-Bulgar yazıtı, 
Bizans imparatoru (Nikephoros) tarafından 
Bulgaristan'ın “aşağı toprakları”"nın nasıl 
tahrip edildiğini ve bundan dolayı Krum 
Han'ın Bizans idaresindeki topraklara yap- 
tığı sert akını anlatır. Bu tahribat, özellik- 
le XIV. yüzyılın ilk yarısında vuku bulanlar 
gibi Yanbolu'nun çevresini ıssız bir alan 
haline getirecek derecede birkaç defa tek- 
rarlanmıştır. 815'te Bizans imparatoru ile 
Omurtag Han arasındaki antlaşmadan son- 
ra Bulgarlar yeni kazanılmış bölgelerin mu- 
hafazası için 130 km. uzunluğunda toprak 
duvar inşa ettiler. Duvarın önünde derin 
bir hendek bulunmakta ve Burgaz yakın- 
larında Karadeniz kıyılarından Meriç yakı- 
nındaki Konstanteia Kalesi'ne doğru uzan- 
maktaydı. Yanbolu'nun 8 km. güneyinde 
bu surun bazı uzantıları görülmektedir. Os- 
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manlılar'ın ilk dönemlerinden itibaren bu 
hat Silistre sancağı ile Edirne merkezli Pa- 
şa livâsı arasındaki sınıra da işaret eder. 
Erkesiya diye bilinen bu duvarın adı Türk- 
çe “yerkesen” kelimesinin tahrif edilmiş 
şekli olmalıdır. 

Geniş bir ova üzerinde kurulan Yanbo- 
lu şehri 587'de Avarlar'ın işgali esnasında 
yıkılan antik şehir Kabyle'nin devamıdır. 
VIII. yüzyıldan XIV. yüzyıla kadar, Yanbo- 
lu'nun 7 km. kuzeydoğusuna düşen bu an- 
tik şehrin harabeleri üzerinde Ortaçağ '- 
dan kalma küçük bir köy bulunmaktaydı. 
I. Murad bir ara, Türkler tarafından Tav- 
şantepe adıyla bilinen ve daha sonra kü- 
çük bir köy olan Kabyle'de ikamet etmiş- 
ti. Yanbolu adına kayıtlarda ilk defa 1049'- 
da Konstantinos Arianitis'in Peçenekler 
tarafından yenilgiye uğratıldığı yer olarak 
Danbuli şeklinde rastlanır. 1094'te “Dam- 
polis” Kumanlar'a teslim oldu. 1150 civa- 
rında Şerif el-İdrisi Danbuli'den ovada kü- 
çük, ancak güzel bir yerleşim birimi diye 
bahseder. 1304'te Bulgar Çarı Teodor Sve- 
toslav Bizanslılar'dan şehri aldı. 1328 ya- 
zında Bizans İmparatoru IlI. Andronikos 
tarafından ele geçirilerek tahrip edildi. 
1331-1332'de Bizanslılar, Karadeniz kıyı- 
sındaki liman şehri Ankiyalos ile takas so- 
nucunda şehri Bulgarlar'a verdi. Osmanlı 
fethine kadar şehir küçük fakat oldukça 
güçlü bir kale olarak Bulgarlar'ın elinde 
kaldı. Ortaçağ Bulgar / Bizans şehri halin- 
de Yanbolu, Tunca nehrinin dar kavisinde 
yer alıyordu. 1978-1981 yıllarındaki kazılar 
bu şehrin temellerine ışık tutar: 100 x 100 
metrelik bir meydan, 1 hektarlık bir alan, 
1000 yılının öncesi ve sonrasındaki on yıl- 
lara rastlayan inşaat. 1200 yılı civarında bu 
kale batı tarafından genişletilmiştir. Kale- 
nin doğusunda büyük bir mezarlık vardı, 
burası muhtemelen varoş kısmı idi. 

Yanbolu'nun Osmanlılar tarafından ne 
zaman ele geçirildiği tam belli değildir. Ön- 
celeri Timurtaş Paşa kumandasındaki bir- 
liklerce 766'da (1365) fethedilmiş olduğu 
söylenirken daha sonra bunun 1373'te 
gerçekleştiği ileri sürülmüştür. İkinci ta- 
rihin daha doğru olma ihtimali yüksektir. 
Bu dönemde yaşayan eski imparator VI. 
loannes Kantakuzenos kaleme aldığı ta- 
rihinde bu fethi anlatır. Yanbolu baharın 
ilk günlerinden yaz ortasına kadar diren- 
miş, aşırı sıcakların yiyecek ve suların bo- 
zulmasına yol açması ve ardından ortaya 
çıkan salgın hastalık şehri savunanları tes- 
lim olmak mecburiyetinde bırakmıştır. Os- 
manlı tarihçilerinden Hoca Sâdeddin Efen- 
di olayı kendisinden iki asır önceki Kan- 
takuzenos'un anlattıklarına benzer şekil- 


de tasvir etmiştir. Fetihten sonra kalenin 
tahrip edilmemesi de bu anlamda dikkat 
çekicidir. 813'te (1410) Müsâ Çelebi Yan- 
bolu'da ikamet etmiştir. Buradaki Eskica- 
mi'nin ilk bölümlerinin Osmanlı hâkimiye- 
tinin başlarında inşa edilmiş olması müm- 
kündür (1375-1385). Plan bakımından, 
1330-1340 yıllarında yapılan Bilecik'teki 
Orhan Gazi Camii ve İnönü'deki 1374 ta- 
rihli Hoca Yâdigâr Camii ile yakın benzer- 
lik taşımaktadır. İnşasında muhtemelen 
Kabyle şehrinin kalıntılarından ya da da- 
ha büyük bir ihtimalle 600 m. uzaklıktaki 
Diampolis Kalesi'nden getirilen antik ve Bi- 
zans'a ait devşirme taşlardan yararlanıl- 
mıştır. Osmanlı Yanbolusu eski kalenin do- 
ğusuna doğru yüksek zeminde gelişme 
göstererek yelpaze biçiminde yayılmış ve 
nehrin bentleriyle sınırları belirlenmiştir. 
Yanbolu'nun sosyal ve fiziksel durumuyla 
ilgili ilk bilgiler 861 (1457) tarihli bir tahrir 
kaydında yer alır (İstanbul Belediyesi Ata- 
türk Kitaplığı, MC, nr. 0.89). Buna göre ka- 
sabada 711 müslüman ve elli yedi hıristi- 
yan hânesi mevcuttu; hıristiyanlardan on 
dördü Osmanlı ordusunda yarı askeri hiz- 
mette bulunan voynuklardan oluşmaktay- 
dı. Bu rakamlara göre toplam nüfusu 4000 
dolayına erişmekteydi. Bunun 96 94'ünü 
müslümanların teşkil etmesi buraya yöne- 
lik büyük bir Türk göç akışının gösterge- 
sidir. 

886'da (1481) süfi ve âlim Şeyh Meh- 
med Noktacızâde Yanbolu'da, büyük oran- 
da ortadan kalkan Ortaçağ'dan kalma ka- 
lenin sahasında büyük bir kubbeli cami ile 
bir tekke yaptırdı, buna bir de kütüpha- 
ne ekledi. Buraya Yanbolu'da evler, dük- 
kânlar ve bahçeler vakfetti. Caminin civa- 
rında bir müslüman mahallesi ortaya çık- 
tı. XV. yüzyılın sonunda veya XVI. yüzyılın 
başında Vezir (Veziriâzam) Atik Ali Paşa, 
Yanbolu'da ticareti teşvik etmek ve İstan- 
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bul'daki vakıflarına gelir sağlamak için bü- 
yük bir bedesten yaptırdı. XV. yüzyıl süre- 
since Eskicami, sayısı gittikçe artan cema- 
atin ihtiyacına cevap vermek üzere altı to- 
nozlu bölümlerle genişletildi. 936 (1530) 
tarihli kayıtlar ise şehrin hızlıca geri git- 
tiğini gösterir. Bunun sebebi tam olarak 
anlaşılamamaktadır. Söz konusu kayıtlar- 
da on dört mahallenin adı verilmekte, 278 
müslüman ve yirmi sekiz hıristiyan hâne- 
si tesbit edilmektedir. Buna göre toplam 
nüfus 1500 dolayına inmiştir (BA, 7D, nr. 
370, s. 451). Bütün Yanbolu kazasında el- 
li yedisi hıristiyanlara ait toplam 1499 hâ- 
ne vardır. Kazadaki köy sayısı doksan beş- 
tir. Hemen hemen bütün köyler Türkçe ad- 
lar taşır ve bu adlar genelde Türk göçmen- 
lerin geldikleri yerlere işaret eder. Avârız 
türü vergilerden muaf tutulan 496 müs- 
lüman hânesi içinde yörükler veya eşkin- 
ciler bulunmaktadır. XVI. yüzyıl boyunca 
Yanbolu'nun durumunda giderek düzel- 
me görüldü. Bu yüzyılın sonlarına ait (1003/ 
1595) tahrirlere göre Silistre sancağına tâbi 
Yanbolu kazasının merkezi olan kasabada 
407 müslüman, 110 hıristiyan, yedi Çinge- 
ne ve beş yahudi hânesi mevcuttur (top- 
lam kasaba nüfusu: 2700 dolayında). Hıristi- 
yanlar arasında hâlâ voynuklardan mey- 
dana gelen hatırı sayılır bir grup vardı (TK, 
TD, nr. 86). Müslümanların oranı 1457'de 
% 94'ten, % 77'ye gerilemişti. Bu sıra- 
da Yanbolu'da üç cuma camisiyle (Mustafa 
Ağa'nın yaptırdığı Câmi-i Atik, Bâli Subaşı Ca- 
mii ve Şeyh Noktacı Camii) adları verilen se- 
kiz mescid vardı. Diğer altı mahallede de 
mescidlerin bulunması gerekirken bunla- 
rın isimleri defterde zikredilmemiştir. 


1077 Zilkade (Mayıs 1667) başında Yan- 
bolu'ya gelen Evliya Çelebi burayı 3500 
hânesi, 280 dükkânı, yedi camisi, üç ha- 
mamı, üç medresesi, bedesteni, hanları 
olan müreffeh ve iyi inşa edilmiş bir şehir 
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olarak tasvir eder. Şehir on yedi müslü- 
man, bir hıristiyan ve bir yahudi mahalle- 
sine ayrılmıştır. Kırım hanlarının hassı olup 
Giray ailesine mensup bir prens büyük bir 
sarayda yaşar. Evliya Çelebi ayrıca büyük 
bedestene hayran kaldığını, Eskicami'nin 
bir dörtgen ve kuleye benzeyen minare- 
si olduğunu belirtir; Sofular Camii ile ha- 
mamlardan birinin kitâbesinin metnine 
yer verir. Bu kitâbede caminin Il. Murad 
tarafından 838 (1435) yılında yaptırıldığı 
kayıtlıdır. Evliya Çelebi'nin ev sayısıyla il- 
gili rakamlarının abartılı olduğu açıktır. 
Öte yandan 1660 yılı civarında Rumeli'de- 
ki medreselerin resmi kayıtlarında Yanbo- 
lu'da sadece bir medresenin (Kara Ali Bey 
Medresesi) varlığından söz edilir. 


XVIII. yüzyıl boyunca Yanbolu ekonomisi 
hızlı bir büyüme ve gelişme gösterdi. Fran- 
sız konsolosu Peysonnel her sene Kırım'a 
10-12.000 parça keçe ihracatı yapıldığını 
zikreder. Yine şehirde önemli miktarda de- 
ri üretiliyordu ve burası kürk imali, terzi- 
lik, kalpak yapımı, bakırcılık, çanak çöm- 
lek üretimi, helvacılık, yünlü, pamuklu gi- 
yimde ve balcılıkta canlı bir ticarete sa- 
hipti. Bir çeşit kalın ve kaba kumaş olan 
kebe üretimi çok meşhurdu. Trakya ve 
Balkanlar'da dokunan bu tür kumaşlara 
Yanbolu kebesi deniyor ve Osmanlı pazar- 
larında çok rağbet görüyordu. 1830'da şe- 
hirde uzun süre kalan Rus genelkurmayı 
mensubu Albay G. Eneholm, şehrin Eski 
Yanbolu (Yampolis) ismini taşıyan kısmı- 
nın büyük parçasının Tunca nehrinin sol 
kıyısında yüksek bir düzlükte yer aldığını, 
karşı taraftaki kıyıda ise geniş bir düzlük- 
te yeni Yanbolu / Kargon'un (Kargoun) bu- 
lunduğunu belirtir. Ona göre eski şehrin 
on bir camisi, 1050 Türk ve 508 Bulgar 
hânesiyle İspanya'dan gelen yahudilere 
ait 148 hânesi mevcuttur. Büyük bir taş 
yapı olan kervansaray 500 atı barındıra- 
bilir; ayrıca her yıl 8000 hayvanın kesildi- 
ği üç mezbaha ve pastırma imalâthanesi 
vardır. Şehrin yeni kısmında (Kargon) iki 
küçük kilise, on beş Türk ve 510 Bulgar 
hânesi, yedi han ve 300 dükkânın yer al- 
dığı bir çarşısı mevcuttur. Böylece şehrin 
tamamı 6000 Türk, 5000 Bulgar ve 600 
yahudiden meydana gelen toplam 11.600 
kişilik bir nüfusa ve 2229 hâneye sahiptir. 
Bu bilgilerden Yanbolu nüfusunun 96 52'- 
sini müslümanların, 96 43'ünü ise Bulgar- 
lar'ın teşkil ettiği anlaşılır. Eneholm ayrı- 
ca şehrin ekonomik hareketliliğine dikkat 
çeker. Sahtiyan, işlenmemiş pamuk ve ke- 
ten giyecekler, yünlü battaniyeler, keçe, 
süet deri, pastırma, ham deri, yün üre- 
tim ve ithalâtı önde gelir. İstanbul'a bü- 
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yük miktarlarda sığır gönderilir. Yanbo- 
lu bölgesi canlı hayvan varlığı bakımından 
zengindir; ayrıca bol çavdar, arpa, buğday, 
yulaf, darı, pirinç yetiştirilir. 


1828-1829 savaşlarının öncesi ve sonra- 
sıyla Rus işgali neticesinde pek çok müs- 
lüman ahali ya İstanbul'a ya da Anadolu'- 
ya kaçtı yahut göç etti. 1291 (1874) tarih- 
li Edirne Salnâmesi'nde bunların sonuç- 
ları görülebilir: Burada 1525 müslüman, 
3383 gayri müslim olmak üzere toplam 
4908 erkek nüfus, on dört büyük cami, 
bir mescid, iki kilise, beş mahzen, bir sina- 
gog, yirmi dört han, üç hamam, 622 ma- 
ğaza ve 622 dükkândan söz edilir. Müslü- 
manlar böylece toplam nüfusun 96 25'ine 
doğru gerilemiş, yerleri civar bölgelerden 
gelen Bulgarlar tarafından doldurulmuş- 
tur. Avrupa Türkiyesi'nde seyahatleriyle 
bilinen James Baker, Osmanlı döneminin 
sonuna kadar Yanbolu'yu 10.000 kişilik 
ahalisiyle müreffeh bir şehir olarak an- 
latır. 


Doksanüç Harbi'nden sonra Yanbolu ve 
civarı Şarkirumeli bölgesine dahil edildi. 
1885'te yeni Bulgar Devleti'ne katıldı. 
1888'deki Bulgar nüfus sayımında top- 
lam 11.241 nüfusun 8825'ini Bulgarlar'ın, 
1252'sini Türkler'in ve kalanını İspanya ya- 
hudileri, Yunanlılar ve Çingeneler'in teşkil 
ettiği görülür. Nüfusun müslüman kısmı 
toplam nüfusun % 11'ine düştü. Daha 
sonraki yıllarda Yanbolu'nun müslüman ve 
yahudi nüfusu aynı kalsa da Bulgar nüfu- 
su giderek arttı ve geniş bir alana yayıldı. 
1926'da 24.920 kişilik nüfusun içerisinde 
1134 Türk ve 1162 yahudi bulunmaktay- 
dı. Böylece bu tarihte Türkler toplam nü- 
fusun 9o 4'üne geriledi. 1965'te nüfus 
55.000 kişiydi; 2000'li yıllarda ise 100.000 
kişiye yaklaştı. 1970'lerde iki Osmanlı ese- 
ri, büyük bedesten ve Eskicami çok iyi bir 
şekilde restore edildi. Komünizmin düşü- 


şünden sonra cami şehirdeki küçük müs- 
lüman cemaatine geri verildi ve yeniden 
ibadete açıldı. Bedestenin restorasyonu ve 
yeniden inşası 1970'lerin en büyük ve en 
başarılı projelerinden biridir. Şehrin odak 
noktasında yer alan bedesten yine eski iş- 
levini sürdürmektedir. Yanbolu günümüz- 
de tekstil ürünleri ve ayakkabı yapımında 
kullanılan aletleri üreten fabrikaları, şarap 
üretimi, gıda sanayii ve tarım ürünlerinin 
ticaret merkezidir. 2001 Bulgar nüfus sa- 
yımında Yanbolu ilinin nüfusu 156.000, ilin 
merkezi olan Yanbolu'nun 2005'teki nüfu- 
su 86.000 idi. Yanbolu ilinde bugün 3700- 
4400 arasında müslüman-Türk ve 3000'e 
yakın Çingene yaşamaktadır. Nüfusun di- 
ğer kısmı tamamen Bulgar'dır. 


XVI. yüzyıl Osmanlı şairlerinden Şeyh Ke- 
maloğlu Beyâni Yanbolu'da doğmuştur. 
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Macaristan'da tarihi bir şehir. 
L e] 


Macaristan'ın kuzeybatısında Tuna hav- 
zasına su taşıyan çaylardan biri olan Ra- 
ba çayının (Türk döneminde Aksu) kena- 
rında yer alır ve Macarca'da Győr olarak 
bilinir. Günümüzde ekonomi, sanayi, din, 
kültür, eğitim ve spor alanlarında önemli 
bir merkez konumundadır. Yukarı Panon- 
ya'da bir Roma şehri olarak Arrabona adıy- 
la kuruldu. Şehir için Batı kaynaklarında 
geçen Raab / Raba adı buradan gelir. Or- 
taçağ Latin kaynaklarında Jaurinum diye 
anılır. Arrabona'nın da Arrabo akarsuyu- 
na dayandığı belirtilir. Bazı araştırmacılar 
bunu şehrin ilk askeri kumandanı Şöval- 
ye Geur'dan hareketle onun adına bağlar. 
Şehir Macar Devleti'nin kuruluşundan iti- 
baren bir piskoposluk merkezidir. Macar 
devlet tarihindeki Arpad Dinastisi'nin do- 
kuzuncu kralı Aziz Lâszlö'nun kafatası ke- 
mikleri bugün piskoposluk başkilisesinde 
muhafaza edilmektedir. 


Györ, 1526'daki Mohaç yenilgisinden 
sonra bir süreliğine Jânos Szapolyai, ar- 
dından Habsburg Arşidükü I. Ferdinand'ın 
egemenliği altına girdi. Ferdinand kaleyi 
Kont Kristof Lamberg'in idaresine verdi. 
Lamberg, Kanüni Sultan Süleyman'ın Vi- 


yana Kuşatması (1529) sebebiyle yaklaşan 
Osmanlı ordularından kaçarken şehri de 
yaktı; Osmanlı kaynaklarında şehir bu se- 
beple Yanıkkale ismiyle anıldı. Harabeye 
dönen Györ şehrinin ve kalesinin yeniden 
inşasına ancak 1561'de başlanabildi. Bu 
inşa aşamasında modern İtalyan kale mi- 
marisi uygulandı. Hisarların yapımı İtalyan 
mimarlar tarafından gerçekleştirildi. Böy- 
lece şehir Viyana'yı koruyan savunma sis- 
teminin en önemli parçası haline geldi. 
Macaristan'ın Osmanlılar'a karşı meydana 
getirilen savunma sistemi birbirine para- 
lel iki teşkilâtlanma şeklinde çalıştı: Maca- 
ristan tarafından finanse edilen başkap- 
tanlıklar ile Kutsal Roma-Germen İmpa- 
ratorluğu'nun ve ona bağlı olan veraset 
hukukuna dayalı Avusturya eyaletlerinin 
yardımıyla serhat bölgelerinde kurulan 
başkaptanlıklar. Bu sonuncusunun Viya- 
na'nın ön bölgesini koruyan en önemli ya- 
pılanması Győr serhad boyu başkaptanlığı 
oldu. “Uzun Türk savaşları” sırasında (1591 - 
1606) Sadrazam Koca Sinan Paşa'nın bir 
aydan fazla süren kuşatmasının ardından 
kale Osmanlılar'ın eline geçti (12 Muhar- 
rem 1003 / 27 Eylül 1594). Györ'ün savun- 
ması için Başprens Matthias'ın önderliğin- 
de kalabalık bir ordu Tuna nehrinin kuzey 
tarafında karargâh kurmuştu. Osmanlı or- 
dularının nehirden karşıya geçmesiyle baş- 
prens geri çekilmek zorunda kaldı. Böyle- 
ce kalenin kaptanı Kont Ferdinand von Har- 
degg kaleyi elinde tutamayacağını anla- 
yınca Osmanlılar'la müzakere yoluna git- 
ti ve müzakereler kalenin Osmanlılar'a tes- 
limiyle sonuçlandı. Kaleyi teslim eden Kont 
Hardegg ve kalenin teslimi hakkında Os- 
manlılar'la görüşmelerde bulunan tabya 
kumandanı Niklas Perlin 16 Haziran 1595'- 
te Viyana'da Am Hof Meydanı'nda Viya- 
na Savaş Konsili'nin kararıyla idam edildi. 
Győr ve yakınlarında Sinan Paşa'nın sefer- 
leri sırasında ele geçirilen topraklarda Ta- 
ta merkezli oldukça küçük iki vilâyet ku- 
ruldu ve buralara beylerbeyiler tayin edildi. 
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Győr vilâyetinin beylerbeyi önceleri İsken- 
deriye sancak beyi olan Arnavut Osman 
Paşa idi. Onun 1595 Ağustosunda Ester- 
gon yakınlarındaki çatışmalarda hayatını 
kaybetmesi üzerine yerine Mahmud Paşa 
getirildi. 

Győr Kalesi'ndeki Osmanlı gücünün du- 
rumu hakkında fazla bilgi yoktur. Bu dö- 
neme ait kayıtlarda rütbeli memurlar ara- 
sında Defterdar Mehmed Efendi ve Yeni- 
çeri Ağası Yahyâ Paşa gibi isimlere rast- 
lanmaktadır. Peçuylu İbrâhim, kalede hiz- 
met veren askerlerin büyük kısmının Ma- 
caristan'ın Güney kısmından Pécs (Peçuy) 
sancağından Györ'e geldiğini anlatır. Bun- 
lar, hem aile bağları dolayısıyla hem de 
Györ Kalesi'nin iaşesinin büyük kısmının 
Pecs'ten gönderilmesi sebebiyle buraya 
yerleşmişlerdi. Beylerbeyi Mahmud Paşa'- 
nın arpalığı da Pécs sancağında bulunu- 
yordu. Almanlar'a esir düşen Voyvoda Rüs- 
tem adlı bir Osmanlı askerinin verdiği bil- 
giler kalede bulunan görevli sayısının 3000 
civarında olabileceğini gösterir. Ancak bun- 
ların 2050-2060'ı bilfiil hizmette bulundu. 
Kale muhafız kuwetlerinin ana birlikleri hi- 
sar eri topçu, yardımcı topçu birlikleri, gö- 
nüllüler, atlılar, firkateynci azebler, mar- 
toloslar, yeniçeriler ve cebeciler şeklinde 
gruplara ayrılmaktaydı. İlk beylerbeyi Os- 
man Paşa ve daha sonra Mahmud Paşa 
merkez olarak kullandıkları kaleyi neredey- 
se yeniden inşa ettiler; hisarların güçlen- 
dirilmesi bu dönemde de sürdü, Osmanlı 
kuşatması sırasında çatlayan iki top yeni- 
den döktürüldü. 

Györ'ün Osmanlılar tarafından ele geçi- 
rilmesinin ardından bölgedeki Macar Kral- 
lığı'nın savunma hattı yaklaşık 100 km. 
genişliğinde kalmıştı. Györ'den Viyana'ya 
kadar sürekli tekrarlanan askeri saldırıla- 
ra karşı hiçbir önemli hıristiyan kalesi bu- 
lunmuyordu. Değişen stratejik dengelerle 
birlikte Viyana'nın tehlikeye girmesi sebe- 
biyle ortaya çıkan çözüm arayışı neticesin- 
de Györ'ün karşısında yeni bir uç bölgesi- 
nin oluşturulmasına karar verildi. Mag- 
yarövâr-sârvâri végek (Magyarövâr-Sârvâr 
serhaddı) adıyla anılan bölge böylece mey- 
dana geldi. Yeni Macar savunma hattının 
teşkil edilmesinde bölgenin en büyük Ma- 
car toprak sahipleri Ferenc Nâdasdy ve Yu- 
karı Tuna bölgesinin başkaptanı György 
Zrinyi'nin görüşleri dikkate alınmıştır. Györ 
ve çevresindeki yerlerini kaybeden hıristi- 
yan muhafız birlikleri Sârvâr ve Magyarö- 
vár kalelerine yerleşmişlerdi. Nehir geçiş- 
lerine imkân veren yerlerin savunması için 
palanka-kaleler yapıldı, bunun yanı sıra ge- 
çiş yerlerindeki savunmaya elverişli yapı- 
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YANIKKALE 


lar güçlendirildi. Böylece batı yönünün ka- 
pısı durumundaki Raba ve Rabça nehirle- 
rinin geçiş yerlerini kontrol altında tuta- 
rak Osmanlı ordularının muhtemel saldı- 
rılarını, özellikle Györ'den harekete geçen 
yağmacı birliklerin akınlarını önlemeye ça- 
lıştılar. Yeni savunma sistemi o kadar iyi 
çalıştı ki Osmanlı orduları 1600 yılında Ka- 
nije'yi aldıklarında Kanije Kalesi'nin karşı- 
sında yapılan savunma hattı Györ örnek 
alınarak oluşturulacaktı. Osmanlılar'ın elin- 
deki bu serhad kalesinde bulunan muha- 
fızların iaşe sıkıntısı çektiklerine dair ka- 
yıtlar vardır. 1595'te Habsburg ve Macar 
Krallığı kuvvetlerinin Estergon'u ele geçir- 
mesiyle iaşe konusundaki sıkıntılar daha 
da arttı. 


Tata ve Papa kalelerini ele geçiren hı- 
ristiyan müttefik güçler Györ'ü başlıca he- 
defleri haline getirdiler. Miklós Pálffy ve 
Adolf von Schwarzenberg kumandasında- 
ki ordu kale üzerine yürüdü. Gece karan- 
lığında farkedilmeden Fehérvár Geçidi'ne 
yaklaştılar. Türkçe bilen Macar askerleri 
kendilerini firari Türkler diye tanıtıp Pecs'- 
ten iaşe getirdiklerini, fakat düşmanın 
peşlerinde olduğunu söylediler ve hemen 
içeri alınmalarını istediler. Kale muhafız 
birliği kale kapısının açılması için izin iste- 
yinceye kadar hıristiyan askerleri kale ka- 
pısını ağaç topuyla yıktılar. Kale içindeki 
mücadele, Miklós Pálffy idaresinde süva- 
ri birliklerinin yardıma gelmesiyle mütte- 
fikler lehine döndü. Böylece Győr tekrar 
Macar Krallığı'nın hâkimiyetine girdi (29 
Mart 1598). Viyana Savaş Konsili'nin tâli- 
matıyla Györ serhad boyu başkaptanlığı 
tekrar kuruldu ve önceleri geriye çekilmiş 
olan ordular yeni ele geçirilen kalelere ve 
özellikle Györ'e yerleştirildi. 

Györ'ün stratejik önemi Macaristan'da- 
ki Osmanlı egemenliğine son verilmesine 


Györ'de Becsi Kapu (Beç Kapısı) ve aynı adla anılan meydan 


kadar sürdü. XVIII. yüzyılda şehir merkezi 
barok stilinde yeniden düzenlendi, Győr 
bir sanayi ve ticaret merkezine dönüştü, 
XX. yüzyılda da bir sanayi şehri olarak adı- 
nı duyurdu, bu durumunu günümüze ka- 
dar muhafaza etti. Macaristan'daki rejim 
değişikliğine kadar ülkenin en önemli ağır 
sanayi ve makine sanayii merkezlerinden 
biriydi. Râba-Steiger marka iş makinele- 
ri, traktörler ve kamyonlar burada üretil- 
di. Ağır sanayi alanındaki bu gelişmişlik 
1990'lı yıllarda kısmen gerileme evresi- 
ne girdi. Şehir 2003 yılı tahminlerine göre 
135.000 nüfusa sahipti. Győr, Macar-Os- 
manlı araştırmaları için de önem arzet- 
mektedir. XX. yüzyılın önde gelen Türko- 
loglar'ından Imre Karâcson burada yaşa- 
dı ve çalışmalarını da bu şehirde sürdürdü 
(DİA, XXIV, 379). Şehir halkının saygısını 
temsilen Györ'de 1915'te adına bir anıt di- 
kildi. 
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YANOVA 


Romanya'da tarihi bir şehir. 


L£ a 


Romen dilinde Ineu, Macarca'da Jenö 
olarak geçer. Günümüzde Batı Romanya'- 
da Arad idari bölümü içinde Macaristan- 
Romanya sınırı yakınında Crişul Alb (Türk 
döneminde Ak Köröş) nehri kıyılarında yer 
alır. Tarihi kayıtlarda adına ilk defa Villa 
leneu şeklinde 1214'te rastlanır. Buranın 
Ineu Kalesi diye tanımlanması XIII. yüzyıl- 
dan itibaren ve özellikle XV. yüzyılda yay- 
gınlaştı. Daha sonra adı Ineu kasabasıyla 
(oppidum) birlikte anılmaya başladı. XIV- 
XV. yüzyıllarda Ineu Romen Voyvodalığı bu- 
rada bulunuyordu. Ineu Kalesi ve kasaba- 
sı, XV. yüzyılda Erdel voyvodası ve Maca- 
ristan Krallığı başkumandanı nâibi lancu 
de Hunedoara'nın (János Hunyadi / Yanko) 
yönetimi altına girdi. Yanova'da Osmanlı 
idaresi XVI. yüzyılda başladı. Arad ve Va- 
rad şehirleri arasında yer alan Ineu Kalesi 
ve kasabası, Kanüni Sultan Süleyman'ın 
1566 Sigetvar seferi sırasında ikinci vezir 
Pertev Paşa tarafından 25 Temmuz'da ele 
geçirildi. Osmanlılar burayı Yanova diye ad- 
landırdı. Yanova ve Vilâgoş'un (bugün Şi- 
ria) kuşatılmasına dair 24 Şevval 973 (14 
Mayıs 1566) tarihli bir hüküm mevcuttur 
(BA, MD, nr. 5, hk. 598). Osmanlı tarihçi- 
si Peçuylu İbrâhim fetih haberinin Siget- 
var'ın düşmesinden iki üç gün önce ordu- 
gâha ulaştırıldığını yazar (Târih, 1, 420). 


1566'dan sonra Yanova (bazı araştırma- 
larda yanlış olarak Betova) bir süre Yanova- 
Pankota sancağı da denilen Pankota san- 
cağının merkezi oldu. Muhtemelen 1578'- 
den önce Tımışvar beylerbeyiliğine bağ- 
lı müstakil bir sancak haline getirildi. Bu 
bölgenin 975 (1568) tarihli kanunnâmesi 
959'da (1552) ele geçirilen Lipova sancağı 
ile birlikte Kânunnâme-i Reâyâ-yı Livâ-i Li- 
pova ve Yanova şeklinde kayıtlıdır. Böyle- 
ce Lipova Livâsı Kanunnâmesi Yanova ve 
Pankota bölgesini içine alacak şekilde ge- 
nişletilmiştir. Bu kanunnâme IlI. Murad 
devrinde yine Lipova ve Yanova Sancakları 
Kanunnâmesi adıyla aynen düzenlenmiş- 
tir. Yanova merkezli sancağa Yanova ve 
Samon (Macarca Jenö ve Simând, Romen- 
ce Ineu ve Şimand), Ağustos 1552'de fet- 
hedilen Timiş nehri kıyısındaki Desne (Desz- 
nye, Dözna, Dezna), Kalnup ve Totinç (Konop, 
Macarca Conop-Feltöt, Romence Taut), Tem- 
muz 1552'de ele geçirilen Kespenye (Ma- 
carca Kisbânya, Romence Bâişoara) nahi- 
yeleri bağlıydı. Yanova kasabasında 1591'- 
de dört mescid, Yanova Kalesi'nde Musta- 
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fa Ağa kumandasında 339 asker mevcut- 
tu. Bu kayıtlar kasabada müslüman sivil 
yerleşmesini gösterir. 

XVI. yüzyılın son çeyreğine ait kayıtlar- 
da Yanova'nın adına sancak beyi Gazanfer 
Bey hakkındaki şikâyetler vesilesiyle rast- 
lanır. Onun Erdel Prensliği sınırında bulu- 
nan hasları dolayısıyla sınır köyleri çekiş- 
me konusu olmuştur. 13 Muharrem 991 
(6 Şubat 1583) tarihinde Erdel voyvodası- 
na (Bâthori Zsigmond) gönderilen hüküm- 
de Gazanfer Bey'in Erdel sınırındaki has- 
larına dahil iki köy halkının vergilerini öde- 
mediği bildiriliyordu (BA, MD, nr. 48, hk. 
855). Altı ay sonra Tımışvar beylerbeyine 
yollanan hükümde ise Yanova Beyi Ga- 
zanfer Bey'in esir aldığı küçük çocuklardan 
müslüman olanları bırakıp olmayanları Er- 
del'e geri göndermesi ve bundan sonra 
böyle davranmaması tembih ediliyordu 
(BA, MD, nr. 51, hk. 195). Gazanfer Bey 
hakkındaki şikâyetler daha sonra da sür- 
dü. Onun Solnak ve Gyula / Gule beyi ile 
Erdel köylerine saldırıp esirler aldığından 
bundan vazgeçmesi gerektiği yine kendi- 
sine bildirilmişti (MD, nr. 53, hk. 466, 471, 
474). 


1571'de Osmanlılar'ın Ak Köröş dedikle- 
ri Crişul Alb nehri kıyısında Osmanlılar ta- 
rafından Erdöç (Macarca Erdöhegy, Ro- 
mence Pâdureni) palankası yaptırıldı. İçin- 
de bir camisi olan palankada 1591'de Câ- 
fer Ağa kumandasında 268 asker vardı. 
1593-1606 yıllarındaki Osmanlı-Habsburg 
savaşları döneminde Yanova, Erdöç palan- 
kasıyla birlikte György Borbély kuman- 


dasındaki Habsburglar'ın müttefiği Erdel 
birliklerince 22 Ekim 1595'te işgal edildi. 
Eflak Voyvodası Mihai Viteazul, 1599-1601'- 
de Erdel Prensliği'ni ve Boğdan Voyvoda- 
lığı'nı hâkimiyeti altına aldığında Yanova 
kısa süre de olsa onun kontrolü altına gir- 
di. Burası, 1658'de Köprülü Mehmed Pa- 
şa'nın Erdel Prensi II. Rákoczi (Rakoçioğlu) 
üzerine yaptığı sefer sırasında yeniden Os- 
manlı hâkimiyetine alındı. Osmanlı ordusu 
Tuna üzerine yaptırılan büyük köprüden 
geçtikten sonra Tımışvar ovasına ulaşıp 
Arad istikametinde Crişul Alb nehri bo- 
yunca ilerlemiş ve 1 Zilhicce 1068'de (30 
Ağustos 1658) Yanova Kalesi ovasına gel- 
mişti. Kuşatılan kale anlaşma ile teslim ol- 
muştu. Kaledeki askerlere üç gün içinde 
orayı terketmelerine izin verildi. Yanova 
Kalesi ve kasabası, başında Cengizâde Ali 
Paşa'nın bulunduğu Tımışvar (Timişoara) 
eyaletine katıldı. Yanova'nın müdafaası ve 
tahkimi için serhad askerleriyle Budin Va- 
lisi Vezir Gürcü Kenan Paşa tayin edildi. 
Vezir, Eylül-Ekim 1658'de Crişul Alb nehri 
kıyısındaki dört köşeli, üç kapılı, dört kule 
ve sekiz tabyaya sahip, dolma rıhtımı olan 
Yanova Kalesi'ni sağlamlaştırdı. Sebeş ve 
Lugoş kaleleriyle kasabaları Yanova san- 
cağına bağlandı. Bu kasabaların ve bağlı 
köylerin geliri Haremeyn evkafına tahsis 
edildi. 

1660'ta Oradea / Varad'ın muhasarası 
ve fethine Köse Ali Paşa'nın maiyetinde 
bizzat katılan Evliya Çelebi Yanova'dan ge- 
çerken burayı 800 evi, 200 dükkânı bulu- 
nan bir kale ve şehir diye niteler. IV. Meh- 
med, Köprülü Mehmed Paşa, Haseki Os- 
man Ağa, Gürcü Kenan Paşa ve Köprü- 
lüzâde Fâzıl Ahmed Paşa adına camiler, 
Köprülü Hanı, bir paşa sarayı, bir mektep, 
bir hamam ve saat kulesi olduğunu yazar 
(Seyahatnâme, V, 405-409). Kasaba Crişul 
Alb nehrinin iki yakasına yayılmıştır, halkı 
Erdel ve Eflaklı'dır. Geniş bahçeler içinde 
büyük ve çok zengin bir şehirdir. Yeni yap- 
tırılan bir iç kalesi vardır. Kalede sınırda 
bulunması dolayısıyla kalabalık bir askeri 


Yanova 
Kalesi 

ve kalenin 
içinden 

bir görünüş 


YANYA 


garnizon görev yapmakta, ancak barış za- 
manında bu rakam azalmaktadır (azeb 
ağası, beşli ağası, martolos ağası gibi on 
ağa ve yaklaşık 8000 görevli asker). 


Yanova'da Osmanlı idaresi Viyana boz- 
gunu sonrasındaki savaşlar esnasında so- 
na erdi. 27 Mayıs 1693'te Habsburg as- 
kerleri burayı aldı. Bu fiili durum 1699 yı- 
lı Karlofça Muahedesi'yle hukuken tesbit 
edildi. Yanova'nın 2002 yılı resmi sayımına 
göre nüfusu 10.207 idi. Bunun % 85,6'sı 
Romenler, % 8,4'ü Macarlar, % 5,1'i Ro- 
manlar (Çingeneler), 96 0,5'i Almanlar, 96 
0,3'ü Slovaklar ve % 0,1'i ise diğerleri oluş- 
turuyordu. Kasabanın nüfusunun bugün 
de aynı oranları koruduğu tahmin edil- 
mektedir. Şehirde kum, andezit, kereste 
gibi küçük endüstri işletmeleri bulunmak- 
tadır. Günümüzde 1552, 1645 ve 1870 yıl- 
larında tamir edilen ve genişletilen Ineu 
Kalesi kalıntıları, XII-XIV. yüzyıl gotik sti- 
linde yapılan kilise ve 1861-1864 yıllarına 
ait Ortodoks kilisesi muhafaza edilmek- 
tedir. 
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E Yunanistan’da tarihî bir şehir. 


Günümüzde loannina denilen şehir Yu- 
nanistan'ın kuzeybatısında dağlık bir böl- 
ge olan Epir'in (Epirus) siyasal, ekonomik 
ve kültürel merkezidir. Deniz seviyesinden 
520 m. yükseklikte, bir platonun doğusun- 
da bulunan Pambotis (Pamvotis) gölüne 
doğru uzanan küçük bir yarımadanın üze- 
rinde kurulmuştur. Yanya gölü adı da ve- 
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YANYA 


rilen Pambotis gölünün kuzeydoğu tarafı 
Mitsikeli dağıyla çevrilidir. Yanya'nın iskân 
tarihi antik döneme kadar uzanır. 1983'te 
yapılan kazılar sonucu temelleri antik dö- 
neme inen kalıntılar üzerinde yer alan XIII. 
yüzyıla ait bir hamam bulunmuş, ayrıca 
antik şehir oluşumları Bizans-Osmanlı ka- 
lesi temelinde keşfedilmiştir. Dolayısıyla 
buranın, Procopius'un da ifade ettiği gibi, 
İmparator |. lustinianos (527-565) tarafın- 
dan inşa ettirilen New Euroia olduğu yo- 
lundaki bilgiler yanlıştır. Ayrıca 2007'de ele 
geçen Korint gümüş sikkelerinin m.ö. 350- 
338 yıllarına kadar geri gittiği de anlaşıl- 
mıştır. Bununla birlikte bu antik yerleşim 
biriminin adı bilinmemektedir. 


Ortaçağ loanninası'nın (Yanya) eski St. 
loannis Prodromos Manastırı'nın civarın- 
da geliştiği rivayet edilir. Şehrin adı ilk de- 
fa 673 tarihli Navpaktos Konsili'nin kayıt- 
larında piskoposluk merkezi diye geçer. 
Yöreye 600 yılı civarında kalabalık Slav 
grupları göç etti. X. yüzyılda bunları ku- 
zeyden gelen Ulahlar'la XIV. yüzyılda Ar- 
navutlar izledi. Her üç grup Yanya kesi- 
mine yerleşerek arkalarında birçok köyün 
adında yaşayan izler bıraktı. Piskoposluk 
merkezi olarak Yanya'nın adı 879'daki İs- 
tanbul Konsili'nde tekrar zikredilir. X. yüz- 
yılda Yanya ve Epirus Bulgar Krallığı'na ka- 
tıldı. 1020'de Bizans İmparatoru II. Basi- 
leios, Bulgarlar'ı mağlüp ettikten sonra Gü- 
ney Balkanlar'daki idari bölgeleri yeniden 
düzenleyip Yanya'yı Ohri Başpiskoposlu- 
ğu'na bağladı. 1081'de Bohemund kuman- 
dasındaki Sicilya Normanları şehri ele ge- 
çirdi. Bohemund şehrin İkinci Akropolis'i 
haline gelen yarımadanın kuzey tepesini 
tahkim ettirdi. Birinci Akropolis Osmanlı 
döneminde İçkale olan güney tepesidir. 
Bohemund ayrıca yarımadayı ana karadan 
ayıran bir hendek kazdırdı. 1153'te Şerif 
el-İdrisi ve 1160'ta İspanyol yahudi seyya- 
hı Tudelalı Benjamin şehrin çok müreffeh 
olduğunu belirtirler. 1204'teki IV. Haçlı Se- 
feri'nden sonra Despot |. Mikael Angelos 
(Komnenos) 1430'a kadar yaşayan bağımsız 
Yunan Epirus Despotluğu'nu kurdu; Yan- 
ya bu despotluğun merkezi yapıldı. Mika- 
el şehri ve kaleyi büyüttü. Pek çok Yunan- 
lı, Frenkler tarafından işgal edilen toprak- 
ları terkederek Yanya'ya yerleşti. 


Yanya özellikle XIII ve XIV. yüzyıllarda 
hareketli bir döneme şahit oldu. XIII. yüz- 
yılın ikinci yarısında pek çok defa el değiş- 
tirdi. 1318'de tekrar Bizans İmparatorlu- 
ğu'na katılsa da bir dereceye kadar özerk- 
liğini korudu. Piskoposluk rütbesi metro- 
politliğe yükseltildi. 1342'de Sırp Kralı Ste- 
fan Duşan tarafından ilhak edildi. Onun 
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1355'te ölümünden sonra üvey kardeşi 
Symeon Uroş, Epir ve Tesalya'nın idaresi- 
ni eline aldı. 1366-1367'de şehir acımasız 
bir despot olan Sırp Kralı Tomas Prelju- 
bovic'in idaresine girdi. 1379'da Malakasi 
Arnavutları, Bulgarlar ve Ulahlar'dan mey- 
dana gelen bir birlik Yanya'ya saldırdıysa 
da Tomas tarafından mağlüp edildi; 1380'- 
deki saldırıda ise Tomas, Osmanlılar'dan 
yardım istedi. I. Murad, Gjin Shpata komu- 
tasındaki Arnavutlar'ı püskürten Lala Şâ- 
hin kumandasında bir kuvveti Epir'e gön- 
derdi. 1382 Mayısında Lala Şâhin, Tomas'a 
yardım için tekrar geldi. 1384 yazında La- 
la Şâhin'in yerini alan Timurtaş Paşa bü- 
yük bir ordu ile Epir'e döndü ve Sphata'yı 
Arta'dan (Narda) çıkarmaya çalıştı. Aynı 
yılın Aralığında Tomas bir saray entrikası 
neticesinde ölünce dul eşi Maria Ange- 
lina, Floransalı zengin bir maceracı olan 
Esau Buondelmonti ile evlendi. Yeniden 
Arnavut tehdidiyle karşılaşan Esau 1386'- 
da Osmanlılar'la irtibat kurarak I. Murad'ı 
ziyaret etti ve Osmanlı ordusunun yardı- 
mını sağladı. 1389 Haziranında 1. Murad'ın 
Kosova Savaşı'nda ölümünün ardından 
Sphata, Yanya'ya tekrar saldırdı. Aynı yılın 
kış mevsiminde l. Bayezid, Esau'ya yar- 
dım etmek için bir kuvvet gönderdi ve Ar- 
navutlar'ı püskürttü. Daha sonra Esau, 
Bayezid'in yanına gidip Osmanlılar'la yeni 
bir anlaşma yaptı. 1390'da Gazi Evrenos 
kumandasındaki bir Osmanlı birliğinin eş- 
liğinde Yanya'ya döndü ve bu müttefik 
kuvvetler Arnavutlar'ı mağlüp ederek dağ- 
lara çekilmeye zorladı. 


Esau 1411 Şubatında ölünce Yanyalılar 
Kephalonia (Kefalonya), Levkas (Ayamavra) 
ve Vonitsa'nın hâkimi İtalyan lordu Carlo 
Tocco'yu şehri teslim etmek üzere davet 
ettiler; böylece Yanya, Carlo Tocco'nun yö- 
netimine geçti. Carlo Tocco, Osmanlılar'ın 


Yanya'nın panoramik görünüşü 


yardımıyla Arnavut tehdidine son verdi. 
Evlilik dışı doğan kızlarından birini 1413'ün 
ilk günlerinde Müsâ Çelebi ile evlendirdi. 
Müsâ'nın ölümünden sonra Çelebi Meh- 
med hâkimiyetini sürdürmesi için ona mü- 
saade etti; ayrıca veziri Bayezid Paşa'nın 
kardeşi Hamza Bey'e bir iyi niyet göster- 
gesi olarak Müsâ'nın dul eşini verdi. Carlo 
böylece Arta'yı kendi topraklarına kattı, 
1429 Temmuzundaki ölümüne kadar bu- 
raları elinde tuttu. Yerine yeğeni Il. Carlo 
geçti. 1430'un ilkbaharında I. Carlo'nun 
evlilik dışı oğullarının en büyüğü Hercu- 
les, II. Murad'ın yanına giderek II. Carlo'- 
yu bertaraf etmek için yardım istedi. Bu 
sırada Rumeli beylerbeyi olan Sinan Pa- 
şa da Yanya'ya karşı harekete geçmişti. 
1430'da II. Murad Selânik'i kuşattığında 
Yanya halkından bir temsilci grubunun 
şehri Osmanlılar'a teklif ettiği ve şehrin 
anahtarlarını Selânik'in hemen dışında bu- 
lunan Kleidi köyüne getirdiği söylenir. An- 
cak Yanya'nın ilhakıyla ilgili bu rivayet ilk 
dönem Osmanlı kroniklerinde yer almaz. 
Bizans tarihçisi Sfrances'e (Sphrantzes) 
göre Yanya 1430'un Ekim ayında “Türk- 
ler'in Beylerbeyi” Sinan Paşa'ya teslim ol- 
du. Sinan Paşa, Emir Süleyman Çelebi za- 
manından itibaren (1402-1411) gerek as- 
keri gerekse diplomatik faaliyetleri dolayı- 
sıyla Epir'i ve Batı Yunanistan'ı iyi biliyor- 
du. II. Murad, Sinan Paşa'nın idaresindeki 
şehre dini-mali imtiyazlar tanıdı. Il. Mu- 
rad'ın bu fermanı Miklosich-Müller tara- 
fından Yunanca tercümesiyle birlikte ya- 
yımlanmıştır. Fermandaki haklar hemen 
hemen iki yüzyıl yürürlükte kaldı. Kalede 
bir Osmanlı askeri birliği bırakıldı ve ano- 
nim kroniğe göre askerler Yanyalı Grek 
kızlarıyla evlendirildi. Yarım yüzyıl Türkler'- 
le yaşamaya ve birlikte çalışmaya alışan 
Yanya'nın Frenk idaresinden Osmanlı ida- 


ZIEM-EIE-NTHN 


IAM n MMAXPAM IARA 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


resine geçişi uyum içinde gerçekleşti. 1. 
Carlo Tocco'nun evlilik dışı doğan çocukla- 
rından bazıları İslâmiyet'i benimsedi, bu 
sebeple Karlozâdeler (Karlızâde) olarak ta- 
nındı ve önemli Osmanlı kumandanları ara- 
sında yer aldı. Arkalarında günümüze in- 
tikal eden Karlova (Bulgaristan) ve Üsküp 
şehirlerindeki tarihi camileri bıraktılar (bk. 
KARLI-İLİ). 

Osmanlı döneminde Yanya giderek ge- 
lişti ve Ortaçağ kalesi dışına taşan bir yer- 
leşim yeri haline geldi. Epir'in bu önemli 
Bizans merkezi müslüman, hıristiyan ve 
yahudilerin karışık yaşadığı bir şehre dö- 
nüştü. Osmanlı dönemi boyunca önemli 
bir sancak merkezi oldu. Tanzimat düzen- 
lemelerinden sonra bütün Epir'i (Ergiri- 
kasrı, Delvine ve Berat) ve 1856 yılından 
1882'ye kadar bütün Tesalya'yı (Tırhala, 
Yenişehir / Larissa, Volos vb.) içine alan 
Yanya vilâyetinin ana merkezi durumun- 
da kaldı. Osmanlı dönemi öncesi Yanya'- 
nın nüfusu hakkında bilgi yoktur. Ortaçağ 
kalesi günümüzde de ayakta durmakta- 
dır, sur duvarlarında kabartma sembol- 
ler ve yazılar mevcuttur. Sur içi 20,7 hek- 
tarlık bir alanı kapsamakta, böylece bu- 
rası yaklaşık Ortaçağ Atinası büyüklüğü- 
ne denk düşmektedir. 1 hektara 150 kişi- 
nin düştüğü kabul edilirse toplam nüfu- 
sun 3100 olduğu tahmin edilebilir. 1430'- 
dan sonra sivil müslüman nüfusu barın- 
dıran bir mahalle eski kalenin dışında or- 
taya çıktı. Il. Bayezid buraya Hünkâr (Çar- 
şı Camii) adıyla bilinen kiremitle kaplanmış 
ahşap çatılı bir cami yaptırdı. Gazi Evra- 
nos'un oğlu İsâ Bey'in zâviyesi de 1521 
tahririnde zikredilir. 


1530'da düzenlenen ve 1521 yılına ait 
bilgileri aktaran tahrir defterine göre Yan- 
ya'da hıristiyanların 600 hâneden ibaret 
otuz dokuz mahallesi, kırk beş hânesi olan 
bir müslüman mahallesi, bunların dışın- 
da bir dizdar komutasında kırk iki kişilik 
bir garnizonu bulunmaktaydı. Garnizonla 


birlikte müslümanlar 96 11 civarındaydı. 
Kalenin müdafaasıyla vazifeli hıristiyan 
müsellemler de kaydedilmişti. Bu sıra- 
da Yanya, Arta'dan hâlâ daha küçüktü. 
Arta 1176 hâneye sahipken Yanya'da 645 
hâne (toplam tahmini nüfus 3200) vardı 
(BA, 7D, nr. 367, s. 261-275, 278-287). 972 
(1565) yılına ait tahrir kayıtları, aradan ge- 
çen zaman içinde Yanya'nın hızlı bir şekil- 
de büyüdüğünü gösterir. Mahalle sayısı 
1521'dekiyle aynı olmakla birlikte hıristi- 
yan hânesi 600'den 1061'e (tahmini 5000 
kişi) yükselmişti (BA, 7D, nr. 350). Ancak 
bu büyümenin arkası gelmedi. 987 (1579) 
tarihli Tahrir Defteri'nde Yanya'da elli üç 
neferden oluşan bir müslüman cemaati- 
nin bulunduğu belirtilir. Hıristiyan mahal- 
leleri 500 hâne ve 338 bekâr nüfusa sa- 
hipti. Ayrıca otuz dört neferden ibaret bir 
yahudi cemaati vardı. Bu durumda şehir- 
de 925 yetişkin erkeğin var olduğu söyle- 
nebilir (garnizondakiler dahil 96 10'u müs- 
lüman olan 3200-3400 civarında bir nü- 
fus). Nüfusta görülen düşüş ilgili tahrir 
defterindeki eksiklikten kaynaklanmıştır, 
zira yedi mahallenin yer almadığı görülür 
(BA, TD, nr. 583). 991 (1583) tarihli tahrir- 
de ilk kayıtlarda bazı düzensizliklerin ol- 
duğuna ve nüfus gruplarının yanlış yerle- 
re kaydedildiğine işaret edilir. XVI. yüzyıl- 
da göldeki adada birkaç kilise ve manastır 
Osmanlı yetkililerinin izniyle yapılmış ve- 
ya genişletilmiş, yüksek kaliteli fresklerle 
süslenmiştir. 

1020'de (1611) eski Trikkala (Tırhala) 
piskoposu olan, bazı ruhlar ve şeytanlar- 
la ilişkisi bulunduğu ithamıyla aforoz edi- 
len Dionisos Skylosophos'un liderlik ettiği 
bir isyan şehri derinden etkiledi. Venedik- 
liler'in yardımıyla 800 köylü durumdan ta- 
mamen habersiz Türkler'e saldırdı, çoğu- 
nu katletti ve Osman Paşa'nın sarayını yak- 
tı. İsyancılar bertaraf edildikten sonra Di- 
onisos idam edildi, daha önce verilen im- 
tiyazlar kaldırıldı. 1613 Ağustosunda |. Ah- 
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med'in emriyle Yanya hıristiyanlarının ya- 
rısının surların dışına çıkarılması kararlaş- 
tırıldı. 1618 Haziranında hıristiyanların di- 
ğer yarısı taşındı. Hıristiyanlar hisarın dı- 
şındaki açık alanda yeni evler ve kiliseler 
inşa etti. Kale içindeki kilise ve manastır- 
lara el konuldu ve yıkıldı. Surla çevrili şe- 
hir içinde (Kastro) sadece müslüman ve 
yahudilerin kalmasına izin verildi. 

1027'de (1618) İkinci Akropolis'teki eski 
Prodromos Manastırı'nın sahasında Yan- 
ya sancağının idarecisi Zülfikar Bey'in oğ- 
lu Arslan Paşa bütün Batı Yunanistan'ın 
en önemli külliyesini yaptırdı. Bu külliye- 
de kubbeli bir cami, büyük bir medrese, 
yolcular ve fakirler için bir imaret, bir tür- 
be, ayrıca İkinci Akropolis'in aşağısında ve 
dışında büyük bir çifte hamam bulunmak- 
taydı. Bütün bu yapılar Yunanistan'ın bu 
kesiminde günümüze kadar ayakta kala- 
bilmiş nâdir örneklerdendir. Bunlar güzel 
bir şekilde restore edilmiştir; cami de mü- 
ze olarak hizmet vermektedir. Caminin iç 
revaklarını tutan dört mermer sütunun- 
da üst kesimdeki kitâbede Arslan Paşa'- 
ya dair bilgi bulunur (ayrıca bk. ARSLAN 
PAŞA CAMİİ). Eski loannina'nın diğer yük- 
sek noktasında doğrudan kayalıklara göl 
kıyısına bakan yerine ikinci bir cami daha 
inşa edildi. Fethiye adlı cami Skylosophos 
isyanından sonraki hali yansıtır. 1800'ler- 
de Tepedelenli Ali Paşa'nın yeniden yaptır- 
dığı biçimde zamanımıza ulaşmış, 1970'- 
lerde restore edilmiştir. 


1669-1670'te Yanya'ya gelen Evliya Çe- 
lebi bazıları abartılı geniş bilgiler vermek- 
tedir. Ona göre şehirde pek çok âlim ve ço- 
ğu Farsça bilen bilgili kişiler vardır. Bir bö- 
lümü taştan yapılmış, aralarında pek çok 
sarayın da bulunduğu 4000 ev mevcut- 
tur. Şehrin surlarla çevrili olmayan kısmın- 
da on sekiz müslüman, on dört hıristiyan, 
dört yahudi ve bir Çingene mahallesi bu- 
lunuyordu. Kalede iki cuma camisi ve iki 
mescid, açık şehirde ise hepsinin adı veri- 
len yedi cuma camisi ve on bir mescid yer 
alıyordu. 1900 dükkân ve yedi de tekke 
vardı. İlyas Efendi Camii, XVI. yüzyılın so- 
nunda müslüman cemaatinin arttığını gös- 
teren, 990'da (1582) yazılmış Arapça bir 
kitâbeye sahipti. Müslüman cemaatinin 
giderek çoğaldığının bir diğer göstergesi, 
Zülfikar Bey tarafından 1600'den önce ye- 
niden inşa edilen II. Bayezid (Hünkâr) Ca- 
mii'dir. Bununla birlikte en büyük değişim- 
ler 1020 (1611) yılından sonra gerçekleş- 
miştir. Eski Yanya'nın güney varoşu olan 
Kaloutsa'da Kanlı Çeşme Camii hâlâ ayak- 
tadır. Bu cami 1730'lu yılların sonlarında 
yapılmıştır; kurucusu Arslanpaşazâde Ha- 
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YANYA 


cı Mehmed Paşa'dır. Diğer iki Yanya ca- 
misi gibi minaresi yerinde durmaktadır. 
Ankara'daki Vakıflar Genel Müdürlüğü Ar- 
şivi'nde Hacı Mehmed Camii'ne ve diğer 
vakıflara ait vakfiyelerin birer süreti mu- 
hafaza edilmektedir. 


1611'den 1787 yılına kadar Yanya san- 
cağına Arslan Paşa ailesinden gelen ida- 
reciler tayin edildi. 1787'de onların yeri- 
ni Tepedelenli Ali Paşa aldı. 1821'e kadar 
Epir'i zamanla İstanbul'dan bağımsız şe- 
kilde demir yumrukla yönetti. Adım adım 
yönetimini bütün Tesalya dahil Yunanis- 
tan topraklarına doğru genişletti. XIX. 
yüzyılın onlu yıllarında Yanya'nın eski kale- 
sini tamir ettirdi; kışla, dükkânlar, iki med- 
rese, bir mektep, mutfak binaları ve gar- 
nizon için hamam, kendisi için İçkale'de 
bir saray inşa ettirdi. Göl tarafındaki kü- 
çük giriş kapısının üzerinde yer alan 1230 
(1815) tarihli Arapça kitâbe işlerin bu ta- 
rihte tamamen bitirildiğini gösterir. İç- 
kale'deki kapıyla kalenin ana kapısı üze- 
rinde Tepedelenli Ali Paşa'nın iki kitâbesi 
1843'te Yanya Valisi Osman Nüri Paşa ta- 
rafından çıkarılmış, yerine kendisinin ve 
Sultan Abdülmecid'in adının zikredildiği 
yeni metinler yerleştirilmiştir. Diğer saray 
ise güneybatı tarafından şehre yukarıdan 
bakan Litaritsa tepesinde inşa ettirildi; 
hâkim konumundan dolayı Litaritsa tepe- 
si ayrıca güçlendirildi. 

1812'de Henry Holland, Yanya'nın Arna- 
vut askerleri hariç 30.000 nüfusa sahip 
bir şehir olduğunu belirtir. Ona göre on al- 
tı camisi, yedi veya sekiz kilisesi, Yunanlı- 
lar, Türkler, Arnavutlar ve yahudilerden 
teşekkül eden nüfusu bulunmaktadır. Bun- 
ların içinde Yunanlılar muhtemelen sayı- 
sı en kalabalık olanlarıdır. 1820'de Yunan 
bağımsızlık savaşının patlamasından he- 
men önce Tepedelenli Ali Paşa açıkça sul- 
tana karşı isyan etti. Hurşid Ahmed Paşa 
kumandasındaki büyük bir kuvvet on beş 
ay boyunca şehri kuşattı. Şehir büyük bir 
yıkımla karşılaştı. Hünkâr Camii bombar- 
dıman sırasında yıkılsa da daha sonra Hur- 
şid Paşa tarafından tekrar yaptırıldı. Ali 
Paşa'nın öldürülmesinin ardından şehir 
ve çevresi doğrudan Osmanlı yönetimine 
geçti. Ali Paşa'nın isyanından önceki yıllar- 
da Yanya çok müreffeh bir şehirdi. Zen- 
gin Yunan tüccarlarının konakları bu re- 
fahın varlığına şahitlik eder. Şehrin ileri 
gelenleri, âlimler ve hayır severler daha 
sonra çok tanınacak olan okulları açtılar 
(özellikle Zosimea Gymnasium'u). Yanya 
öneminden dolayı Avusturya-Macaristan, 
İngiltere, Fransa, Rusya, daha sonra İtal- 
ya ve Hollanda gibi bütün önemli Batılı 
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devletlerin konsoloslukları için bir ikamet- 
gâhtı. 


1828'de J. Hütz, Yanya'yı (Janina) 3200 
evi olan, dar fakat iyi döşenmiş caddele- 
re sahip, bazı sarayları, on dört camisi, se- 
kiz kilisesi, birkaç hanı, birkaç imareti, ha- 
mamları ve iyi durumdaki bir bedesteni 
bulunan aynı adlı bir sancağın merkezi 
olarak tasvir eder. Şehrin Yunanlılar, Türk- 
ler, Arnavutlar ve yahudilerden teşekkül 
eden 35.000 nüfusu mevcuttur. Yanya'- 
nın birkaç medresesi ve iki Yunan akade- 
misi, birkaç deri tabakhânesi vardı. Şehir- 
de antik kitap satan dükkânlar bulunu- 
yordu, ahalisi edebiyata meraklıydı, kitap 
satışı oldukça canlıydı. Yanya'nın tüccar- 
ları İtalya ve Avusturya ile (Venedik, Tri- 
este vb.) geniş bir ticaret ağı oluşturmuş- 
tu. 1308 (1890) tarihli Yanya Salnâmesi 
istatistiklerine göre vilâyet 223.885 müs- 
lüman (96 44), 129.517 Ortodoks Arnavut, 
118.033 Yunanlı, 37.767 Ulah, 3517 ya- 
hudi ve 93 Katolik olmak üzere toplam 
512.812 kişilik nüfusa sahipti. 1900 yılı 
civarında şehrin bir garnizonu, 3292 evi, 
17.924 nüfusu, on sekiz camisi, on bir ki- 
lisesi ve iki sinagogu vardı. Şemseddin Sâ- 
mi, Yanya'yı anlatırken 35.000 kişilik nü- 
fusundan, şehirde otuz cami, altı kilise, iki 
havra, üç tekke, birkaç okul, bir kütüpha- 
ne, bir idâdiye, bir ilkokul, birkaç sıbyan 
mektebinden, Rumlar'a ait Zosimea adın- 
da bir mekteb-i i'dâdi, Ulaklar'a ait rüşdi- 
ye, fakir ve öksüzlere ait hastahane, bele- 
diyeye ait bir hastahaneden, güzel çarşı- 
sı, birkaç han ve hamamı, bir yarımada 
üzerinde kurulan Tepedelenli Ali Paşa'ya 
ait mükemmel bir kaleden bahseder (Kâ- 
müsü'la'lâm, VI, 4788-4789). Şehrin yük- 
sek İslâmi eğitim veren, XVII. yüzyıl ile 
XVIII. yüzyıllarda inşa edilmiş beş medre- 
sesi vardı (1021/1612'de yapılan Arslan Pa- 
şa Medresesi, Arslanpaşazâde Celâl Ali 
Paşa Medresesi, Defterdar Mustafa Efen- 
di Medresesi, 1780'lerde inşa edilen Ayşe 
Hanım Medresesi, Tepedelenli Ali Paşa'- 
nın oğlu Veliyyüddin Paşa Medrese ve 
Kütüphanesi). 1879'da bir idâdi açılmıştı. 


1881'den sonra günümüze kadar şeh- 
rin görünümüne damgasını vuran birkaç 
büyük bina inşa edilmiştir: Belediye, dâi- 
re-i askeriyye, topçu kışlası ve şehrin övünç 
kaynağı olan Hamidiye Gureba Hastaha- 
nesi. Vali (Tatar) Osman Paşa (1897-1905) 
nezâretinde kadınlar için bir rüşdiye ku- 
ruldu. 1903'te II. Abdülhamid'in tahta çı- 
kışının yirmi beşinci yıl dönümü münase- 
betiyle Osman Paşa, Yanya'nın merkezin- 
deki meydana günümüze kadar ulaşan bir 
saat kulesi dikti. 1895'te Alman etnograf 


Gustav Weigand, Yanya'nın çok canlı tica- 
ri hayatından söz eder. 17.000 kişilik nü- 
fusu, içinde Yunanlılar, Türkler, Arnavut- 
lar ve diğerleri gibi kendi okullarını açan 
elli Aromun (Ulah) ailesi yer alıyordu. Şe- 
hirde konuşma dili Yunanca idi; müslü- 
manlarının çoğu Arnavutça konuşmakla 
birlikte daha ziyade hıristiyan sipahileri- 
nin torunlarıyla XVII. yüzyılda İslâmiyet'i 
benimseyen ordu hizmetindeki gruplara 
mensup kişilerdi (Turkoyaninotes). 1910'- 
da bu grup 5600 kişi olarak sayıldı. En çok 
bilinen aileler Derbenci, Emin Ağa, Renda 
ve Cakulla idi. 1924'te bu grup Türkiye'ye 
göç etti. 1905-1910 yıllarında çekilen pa- 
noramlik fotoğraflarda şehir siluetinde yir- 
mi yedi minarenin varlığı görülür. 

Yanya, 6 Mart 1913'te Esad Paşa'nın 
kumandası altında hemen hemen altı ay 
süren cesurane bir müdafaadan sonra 
Yunan ordusu tarafından ele geçirildi ve 
Yunan Krallığı'nın bir parçası haline geldi. 
1928'de aralarında 3000 mültecinin de 
bulunduğu 20.405 kişilik bir nüfusa sa- 
hipti. Yahudilerin sayısı 3000 idi. Hemen 
hemen bütün müslümanlar (5000 civarın- 
da) 1923 Lozan Antlaşması'nın nüfus mü- 
badelesi neticesinde şehri terketti. 1944 
Ekiminde IlI. Dünya Savaşı'nı takip eden 
sıkıntılı dönemde milliyetçi Yunan kuvvet- 
leri, Yanya'nın kuzeybatısında yer alan Ça- 
mëria bölgesinin Arnavutça konuşan müs- 
lüman nüfusunu, savaş süresince Alman 
ve İtalyan ordusuyla iş birliği yaptıkları ge- 
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Günümüzde müze olarak kullanılan Arslan Paşa Camii ve içinden bir görünüş 


rekçesiyle suçlayarak sürdüler. Geride çok 
sayıda cami harabesi ve yıkılmış köy kaldı. 
1970'lerde bu bölge büyük oranda yerle- 
şim dışıydı. II. Dünya Savaşı'nda Yanya'nın 
Alman işgali süresince yahudi azınlık yok 
edildi. 1951'de Yanya'nın nüfusu 32.315 
idi. Bunların binlercesi Yanya civarındaki, 
1945-1949 Yunan iç savaşında General Pa- 
pagos'un ordusu tarafından yıkılan dağ 
köylerinin ahalisiydi. 

1960'tan sonra şehir hızlıca büyüdü, 
kısmen modernleştirildi. 2007'de 70.000 
kişilik nüfusu ile Yanya, Kuzeybatı Yuna- 
nistan'ın en büyük merkezi haline geldi. 
Ortodoks başpiskoposluğu ve Yunan ordu- 
sunun bölge komutanlığı buradadır. Yüz- 
yıllar boyunca Yanya gümüş tel işlemecili- 
ğiyle tanınmıştır. Fakat günümüzdeki can- 
lılığı herhangi bir ekonomik etkinlikten de- 
ğil tamamen tarihi geçmişinden ve idari 
fonksiyonundan kaynaklanır. Etnoloji ve 
arkeoloji müzelerinin bulunduğu şehir- 
de Osmanlı döneminden kalma ana tari- 
hi eserler iyi korunmuştur. 2008'de Hacı 
Mehmed Paşa Camii'ni kuşatan dükkân- 
lar yıktırılmış ve eserin restorasyonuna 
başlanmıştır. Bu caminin dışında Arslan 
Paşa ve kaledeki Fethiye camileri, minare- 
si bulunmasa da Tepedelenli Ali Paşa'nın 
oğluna ait Veli Bey Medresesi ve Camii, 
harap bir halde hâlâ ayaktadır. 


Yanya bazı Osmanlı şair ve âlimlerinin 
doğduğu yerdir: XVI. yüzyılın en önemli 
Halveti şeyhlerinin hayatını yazan (Menâ- 
kıb-ı Şerif ve Tarikatnâme, İstanbul 1290) 


Halveti / Sünbüli şeyhi Yüsuf Sinan Sün- 
büli Efendi (6. 989/1581); Arapça, Farsça, 
Türkçe, Yunanca ve Latince yazan, İbn Si- 
nâ ve Aristo'nun eserlerini tercüme eden 
Yanyalı Esad Efendi (6. 1143/1731), Şair 
Üsküdarlı Sâfi (6. 1901), Nakşi tarikatının 
en önemli liderlerinden Şeyh Yüsuf Yan- 
yavi (6. 1902), Arapça, Türkçe ve Yunan- 
ca yazan, bir Yunanca-Türkçe sözlüğü ve 
gramerini tamamlayan Refi Efendi Yan- 
yavi (6. 1902), hukukçu ve devlet adamı 
Sava Paşa ve Ali Kemali Aksüt. Ali Emi- 
ri, Yanya'daki Osmanlı şairleri üzerine bir 
tezkere yazmıştır. 
BİBLİYOGRAFYA : 
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kei, München 1828, s. 283-284; W. M. Leake, 
Travels in Northern Greece, London 1835, IV, 
562-567; E Miklosich — J. Müller, Acta et Diplo- 
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Cirac Estopañán, Bizancio y España: el legado 
de la basilissa María y de los déspotas Thoman 
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loannínon, loânnina 1968, s. 37-39; Cronaca dei 
Tocco di Cefalonia (ed. G. Schirö), Roma 1975; 
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K. Frashëri), Prishtinë 1979, I, 416-417; Ayverdi, 
Avrupa’da Osmanlı Mimârî Eserleri IV, s. 293- 
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297; Hamdi Ertuna, Balkan Harbi'nde Yanya 
Savunması ve Esat Paşa, Ankara 1984; D. M. Ni- 
col, The Despotate of Epirus, 1267-1479, Cam- 
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1300-1481, İstanbul 1990, s. 33, 111-113; G. G. 
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istoría ton loanninon, Athens 1994; J. Strauß, 
“Das Vilayet Janina 1881-1912-Wirtschaft und 
Gesellschaft in einer geretteten Provinz”, Tür- 
kische Wirtschafts-und Sozialgeschichte: 1071 
bis 1920 (ed. H. G. Maier — R. Motika), Wiesba- 
den 1995, s. 297-313; a.mlf., “Graeco-turcica: 
die Muslime in Griechenland und ihr Beitrag zur 
osmanischen Kultur”, Die Kultur Griechenlands 
in Mittelalter und Neuzeit, Göttingen 1996, s. 
325-351; S. I. Dakari, To Nisi ton loanninon, At- 
hens 1996; D. Konstantios, The Kastro of loanni- 
na, Athens 1997; P. Kotzageorgis, “Oi Turkogian- 
ninotes”, To Islam sta Balkania, Athens 1997, 
s. 77-87; K. E. Fleming, The Muslim Bonaparte: 
Diplomacy and Orientalism in Ali Pasha’s Gre- 
ece, Princeton 1999; M. Kokolakis, To Istero Gi- 
annotiko Pasaliki, choros, dioikitisi kai plithis- 
mos stin Tourkokratoumeni Ipeiro (1820-1913), 
Athina 2003; M. Kordosis, Ta Byzantina Gian- 
nena, Kastro (poli)-Xokastro, Koinonia-dioikisi- 
oikonomia, Athens 2003; E. Kanetaki, Othoma- 
nika Loutro ston Elladiko Horo, Athens 2004, s. 
182-188; V. Pirsinellas, “Oi omologiés ton Tour- 
kogianninoton”, /peirotika Chroniká, XII, loan- 
nina 1937, s. 160-169; K. Tsouri, “I vyzantina 
ohyrosi ton Ioanninon”, a.e., XXV (1983), s. 133- 
157; Archeologikon Deltion, XXXVIII (1983), s. 
245-249; Melek Delilbaşı, “Selânik ve Yanya'da 
Osmanlı Egemenliği'nin Kurulması”, TIK Belle- 
ten, LI/199 (1987), s. 75-106; a.mlf., “1564 Tarih- 
li Mufassal Yanya Livası Tahrir Defterlerine Gö- 
re Yanya Kenti ve Köyleri”, TIK Belgeler, XVII/ 
21 (1996), s. 1-40; G. Smyris, “Ta Mousoulmani- 
ki temeni ton loanninon kai i poleodomia tis Ot- 
homanikis polis”, /peirotika Chronikâ, XXXIV 
(2000), s. 9-90; Kâmüsü'la'lâm, VI, 4788-4791; 
Nazif Hoca, “Yanya”, İA, XIII, 358-360; Meropi 
Anastassiadou, “Yanya”, EF (İng.), XI, 282-283. 
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YANYALI BEDREDDİN MEHMED 
(ö. 1146/1733) 


L Osmanlı matematikçisi. j 


Hayatı hakkında kaynaklarda bilgi yok- 
tur. Yanyalı Esad Efendi'nin oğlu olup Bed- 
reddin lakabı Bedrî şeklinde de kaydedilir. 
Medrese tahsilinin ardından mülâzemet- 
le ilmiyeye intisap ettiği anlaşılmakta (Si- 
cil-i Osmânî, 1, 332), 1146'da (1733) baba- 
sından üç yıl sonra vefat ettiği bilinmek- 
tedir (a.g.e., a.y.). Babası gibi akli ilimler- 
le uğraşan Bedreddin Efendi daha çok ma- 
tematikle ilgilenmiştir. 
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YANYALI BEDREDDİN MEHMED 


Eserleri. Bursalı Mehmed Tâhir'in ad- 
larını verdiği altı eserinden üçünün nüsha- 
ları bilinmektedir. 1. Şerhu ba'Zi'-makâ- 
lâti'-Öklidisiyye. Bedreddin Efendi şer- 
hin mukaddimesinde bütün açıları üçe, 
daireleri yediye, yayları altıya böldüğünü, 
dönemine kadar çözülemeyen birçok geo- 
metri problemini çözdüğünü söyler. Geo- 
metrik çizimler şerhin kenarlarında veril- 
miştir. Kendi konusunda önemli bir çalış- 
ma olan eserin bazı nüshaları mevcuttur 
(Beyazıt Devlet Ktp., nr. 9787 [müellif hat- 
tı); Askeri Müze, nr. 3028; Süleymaniye 
Ktp., Esad Efendi, nr. 2010). 2. Teslisü'z- 
zâviye ve tesbi'u'd-dâ'ire (Dârü'l-kütü- 
bi'l-Mısriyye, Mustafa Fâzıl, Riyâza, nr. 41/ 
7, vr. 65-66). 3. “Amelü'-müsebba' ve 
gayrihi min zevâti'-edlâ“i'I-keşire fi'd- 
dö'ire (Dârü'l-kütübi'l-Mısriyye, Mustafa 
Fâzıl, Riyâza, nr. 41/8, vr. 679-689). Günü- 
müze ulaşmayan diğer eserleri de şunlar- 
dır: Reyhânetü'r-rüh fi resmi's-sâ“ât fi 
ma“rifeti'-evkât, Tahrirü'-Menâzıri'l- 
Öklidisi, Şerhu Hulâşati'I-hisâb (Os- 
manlı Müellifleri, NI, 257). 

BİBLİYOGRAFYA : 

Sicill-i Osmâni, l, 332; Osmanlı Müellifleri, 1, 
235; II, 257; Brockelmann, GAL, Il, 424; Suppl., 
l, 632; D. A. King, Fihrisü'-mahtütâti'-ilmiy- 
yeti'-mahfüza bi-Dâri'-kütübi'-Mışriyye, Kahi- 
re 1986, II, 951-952; Cevat İzgi, Osmanlı Medre- 
selerinde İlim, İstanbul 1997, s. 292-293; Rama- 
zan Şeşen, Muhtârât mine'Lmahtütâti'“Arabiy- 
yeti'n-nâdire fi mektebâti Türkiyâ, İstanbul 1997, 
s. 733-734; Ekmeleddin İhsanoğlu v.dğr., Osman- 


lı Matematik Literatürü Tarihi, İstanbul 1999, 1, 


178-180. 
lal MAHMUT KAYA 


F 7 
YANYALI ESAD EFENDİ 
(6. 1143/1731) 


| Osmanlı bilgini ve düşünürü. 


> 

Kuzeybatı Yunanistan'daki Yanya şeh- 
rinde doğdu. Asıl adı Mehmed Esad, ba- 
basının adı Ali, dedesinin adı Osman'dır. 
Döneminde Esad Hoca, Esad Efendi ola- 
rak anılmış, eserlerinde “Yanyavi” nisbesi- 
ni kullanmıştır. İlk eğitimini Yanya'da aldı. 
Buradaki hocaları arasında Yanya müftü- 
sü Mehmed Efendi ile İbrâhim Efendi'nin 
adları anılır. Daha sonra İstanbul'a gide- 
rek medrese tahsiline başladı (1098/1687); 
ilme karşı arzusu ve üstün zekâsıyla kısa 
zamanda dikkatleri üzerine çekti. Mantık ve 
felsefenin yanı sıra matematik ve astrono- 
mi de öğrendi. Öklit geometrisinin temel 
eseri olan Usül-i Öklidis'i Müneccimbaşı 
Mehmed Efendi'den, matematik ve astro- 
nomiyi Tekirdağ müftüsü Mehmed Efen- 
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di'den (veya Mustafa Efendi; bk. İzgi, |, 
301; İhsanoğlu v.dğr., Osmanlı Matema- 
tik Literatürü Tarihi, |, 151, 175), Farsça'yı 
Molla Müncil'den, felsefe ve kelâm ilimle- 
rini Akşehirlizâde İbrâhim Efendi'den oku- 
du. Fındıklılı İsmet ders aldığı hocaları ara- 
sında Tatar Abdülhalim Efendi ile Damad- 
zâde Ahmed Efendi'nin hocası Seyyid Mus- 
tafa Efendi'yi de kaydeder. 


Tahsilini tamamladıktan sonra Şeyhü- 
lislâm Ebüsaidzâde Feyzullah Efendi'den 
mülâzemet alan Esad Efendi (1102/1691) 
önce Süleyman Ağa Dârülhadisi'ne müder- 
ris oldu (1111/1699); ardından sırasıyla Def- 
terdar Yahyâ Efendi, Ebtem, Eyüp Ferhad 
Paşa, Müsile-i Sahn-ı Semân, Edirnekapı 
Mihrimah Sultan, Murad Paşa-yi Atik med- 
reselerinde müderrislik yaptı. Nihayet en 
yüksek müderrislik pâyesi olan Müsile-i Sü- 
leymâniyye ile Eyüp Sultan Medresesi mü- 
derrisliğine tayin edildi (1133/1721). Da- 
ha sonra Galata kadılığına getirildi (1138/ 
1726). Bu sırada kurulan matbaada bası- 
lacak eserlerin tashihi için teşkil edilen he- 
yetin ve tercüme kurulunun üyeleri ara- 
sında yer aldı; ayrıca IlI. Ahmed'in Topkapı 
Sarayı'nda kurduğu kütüphanede hâfiız-ı 
kütüb olarak vazifelendirildi. Bu arada pek 
çok öğrenci yetiştirdi. Bunlar arasında özel- 
likle oğlu Bedreddin (Bedri) Mehmed Efen- 
di, hekim Abbas Vesim Efendi, vak'anü- 
vis Hâkim Mehmed Efendi, şair ve hattat 
Said Ahmed Efendi dikkat çeken isimler- 
dir. 

Esad Efendi, Lâle Devri'nin en önemli 
ilim ve fikir adamlarından biridir. Eserleri, 
yetiştirdiği öğrenciler, yaptığı görevler ve 
özellikle felsefe-mantık alanında Aristo'- 
nun bazı eserlerini Grekçe'den Arapça'ya 
çevirip şerhetmesiyle tanınır. Bilgi ve bi- 
rikimiyle ulemâ ve devlet adamlarının tak- 
dirini kazandı, devrinin âlimleri kendisine 
“muallim-i sâlis” unvanını verdi (felsefe 
tarihinde Aristo birinci, Fârâbi ikinci mu- 
allim olarak anılır). Arapça, Farsça yanın- 
da Grekçe ve Latince de bilen Esad Efen- 
di, XVIII. yüzyılın ilk çeyreğinde Sadrazam 
Damad İbrâhim Paşa'nın öncülüğünde baş- 
latılan yenileşme hareketleri çerçevesinde 
Grekçe'den tercüme yapan heyetin baş- 
kanlığına getirildi. Sadrazamın ve Şeyhü- 
lislâm Yenişehirli Abdullah Efendi'nin is- 
teği üzerine Aristo'nun bazı eserleriyle 
Porphyrius'un İsâğüci adlı eserini Arap- 
ça'ya çevirdi. Kaynaklarda Esad Efendi'nin 
Nakşibendiyye tarikatına mensup âbid ve 
zâhid bir kişi olduğu belirtilir. Vefatında 
Nakşibendiyye mensuplarına tahsis edilen 


Edirnekapı'daki Emir Buhâri Dergâhı ya- 
kınındaki mezarlığa defnedildi. 

Yanyalı Esad Efendi'nin çeşitli dilleri bil- 
mesi onu akran ve emsallerinden üstün kı- 
lan bir özelliktir. Grekçe'den Arapça'ya çe- 
viriler yapmışsa da bunlar, XVII. yüzyılın 
ortalarında ölen Selânik metropoliti loan- 
nis Kuttinius Efendi'nin Aristo ve Porphyri- 
us'a ait eserler üzerine yazdığı şerh ve tel- 
hislerden ibarettir. Esasen bu eserler IX. 
yüzyılda Arapça'ya çevrilmiş ve üzerlerin- 
de pek çok çalışma yapılmıştır. Dolayısıy- 
la Esad Efendi mantık ve fizik alanına ye- 
ni bir şey getirmemiştir. loannis Efendi, 
İtalya'nın Padoa şehrinde tahsil gördüğü 
halde çok önce orada başlamış olan Rö- 
nesans'tan, yani ilim ve düşünce hayatın- 
daki gelişmelerden habersiz görünmek- 
tedir. Aksi halde astronomi ve fizik alanın- 
daki gelişmeler ortada iken onun Aristo 
fiziği üzerinde çalışmasını izah etmek güç- 
tür. Gerçi Esad Efendi, et-Ta'limü's-sâlis 
adını verdiği Fizika tercümesinde loan- 
nis'in bu çalışmasından faydalandığını be- 
lirtmektedir. Ayrıca bazı ayrıntılarda ken- 
disini eleştirdiği İbn Rüşd'e göndermeler 
yaparsa da bütün bunlar Osmanlı ilim an- 


Yanyalı Esad Efendi'nin Hâşiye “alâ İsbâti'Lvâcib adlı ese- 
rinin ilk sayfası (Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa, nr. 390) 
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layışına bir katkı sağlayacak düzeyde de- 
ğildir. Meselâ tercümesinin mukaddime- 
sinde tabiattaki olağan üstü olaylara dik- 
kat çekmesi ve bazı bölgelerdeki ilginç bit- 
ki türlerinden ve mitolojik varlıklardan ör- 
nekler vermesi, bunların mahiyetini araş- 
tırma ve sorgulama yerine bütün bunları 
Allah'ın azamet ve kudretine delâlet et- 
mesi bakımından önemli sayması onun 
geleneksel anlayışı devam ettirdiğini gös- 
termektedir. 

Eserleri. 1. et-Ta“limü's-sâlis. Aristo'- 
nun sekiz bölümden oluşan Fizika (es-Se- 
mâ“ü't-tabi'i) adlı eserinin Karaferyeli loan- 
nis Kuttinius tarafından yapılan kısmen 
şerhi, kısmen özetinin Grekçe'den Arap- 
ça'ya tercüme ve şerhidir. Muhtevasının 
sekiz bölümden oluşması ve mukaddime- 
de buna işaret edilmesi sebebiyle bazı kü- 
tüphane kataloglarında Tercümetü'-Kü- 
tübi's-Semâniye li's-Semâ“i't-tabi'i şek- 
linde kaydedilmekle birlikte Esad Efendi 
eserine et-Ta'limü's-sâlis adını verdiğini 
eserin baş kısmında belirtir. Kitabına yaz- 
dığı uzun mukaddimede Fizika şerhlerin- 
den en çok İbn Rüşd'ün çalışmasını be- 
ğendiğini, ancak bu şerhten yaptığı alın- 
tıları Arapça aslı elinde bulunmadığından 
Latince tercümesinden naklettiğini, ayrı- 
ca bu çalışmasında Latince metni birebir 
şerhetmediğini, bazı ayrıntıları attığı gi- 
bi bazı ilâvelerde bulunduğunu kaydeder. 
Mukaddimenin ilk kısmında felsefenin ta- 
nımı, ilimler tasnifi ve fizik felsefesi üze- 
rinde durulmuş, ikinci kısımda Aristo ve 


eserleri tanıtılmış, üçüncü kısımda fiziğin 
ilim olup olmadığı meselesi tartışılmış, dör- 
düncü kısımda fiziğin konusu ele alınmış, 
beşinci kısımda “fizika” adı üzerine yapılan 
çeşitli yorumlara yer verilmiştir. Eserin bi- 
ri müellif hattı (Râgıb Paşa Ktp., nr. 824) 
iki tam nüshasının yanında (diğeri Râgıb 
Paşa Ktp., nr. 825) çok sayıda eksik nüs- 
hası mevcuttur (Süleymaniye Ktp., Beşir 
Ağa, nr. 414, Hâlet Efendi, nr. 540, Ayasof- 
ya, nr. 2489, Hasan Hüsnü Paşa, nr. 1238, 
Esad Efendi, nr. 1936, Hacı Mahmud Efen- 
di, nr. 414; Nuruosmaniye Ktp., nr. 2656; 
İÜ Ktp., AY, nr. 534, 4024). 2. Tercümetü'ş- 
Şerhi'l-enver. Porphyrius'un İsâgücisi ile 
Aristo'nun Kategoriler, Peri Hermeneias, 
I. ve II. Analitikler'inin bir özeti niteliğin- 
de olup loannis Kuttinius şerhi esas alına- 
rak Arapça'ya çevrilmiş, ayrıca şerhedil- 
miş, Esad Efendi şerhte kendi görüşlerine 
de yer vermiştir (Süleymaniye Ktp., Aya- 
sofya, nr. 2565, Hamidiye, nr. 803, Esad 
Efendi, nr. 1939; Râgıb Paşa Ktp., nr. 881; 
Nuruosmaniye Ktp., nr. 2655; TSMK, nr. 
6895). 3. er-Risâletü'l-lâhütiyye. Eserde 
kelâm ilminin en önemli problemlerinden 
olan isbât-ı vâcib konusundaki deliller ele 
alınmış, mümkin ve zorunlu (vâcip) varlık, 
Allah'ın varlığı, Allah hakkında zât-vücüd 
veya mahiyet-vücüd ayırımı yapılamaya- 
cağı vurgulanmış, bu konuda filozoflar ve 
mutasavvıfların görüşlerine de yer veril- 
miştir. Şeyhülislâm Mirza Mustafa Efen- 
di'nin isteği üzerine kaleme alınan eserin 
iki eksik nüshası bilinmektedir (Süleymani- 
ye Ktp., Beşir Ağa, nr. 390, Cârullah Efen- 
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di, nr. 1135). 4. el-Hâşiyetü'l-Fethiyye 
“ale'ş-Şerhi'i-Hanefiyye li'r-Risâleti'1- 
“Adudiyye. Adudüddin el-İci'nin âdâb-ı 
bahse dair risâlesi üzerine Molla Hanefi 
(Muhammed Şemseddin et-Tebrizi) tarafından 
yazılan er-Risâletü'l-Hanefiyye (e-Hane- 
fiyye) adlı şerhin hâşiyesi olup eksik bir 
nüshası bulunmaktadır (İÜ Ktp., AY, nr. 
414). 5. Hâşiye “alâ İsbâti'l-vâcib. Konu- 
su ve muhtevası er-Risâletü'l-lâhütiyye 
ile aynı olup bunun da mevcut nüshaları 
eksiktir (Süleymaniye Ktp., Beşir Ağa, nr. 
390). 6. Kitâbü “Ameli'-murabba“i'-mü- 
sâvi li'd-dâ'ire. Archimedes'in eserinden 
faydalanılarak kaleme alınan, bir dairenin 
alanına eş alana sahip bir kare tesbitine 
dair olan bu eserin iki nüshası bilinmek- 
tedir (Dârü'l-Kütübi'l-Mısriyye, Mikât, nr. 
172/2; Mustafa Fâzıl, Riyâza, nr. 41/22). 


Esad Efendi ayrıca Şâhidi'nin Tuhfe-i 
Şâhidi adlı Farsça-Türkçe manzum luga- 
tını Grekçe'ye tercüme ederek Yanya'ya 
göndermiş, böylece Farsça'nın yayılması- 
na vesile olmuştur. Bu eserin herhangi bir 
nüshası bilinmemektedir. Bursalı Mehmed 
Tâhir, bunların dışında Esad Efendi'nin şu 
eserlerini de kaydeder: Tercüme-i Şifâ 
li'bn Sinâ, Şerhu Hikmeti'L-İşrâkıyye, 
Tercüme-i Metâli'l-envâr (Sirâceddin 
el-Urmevi). Gerek Râmiz'in Tezkire'sinde 
gerekse diğer birçok kaynakta Esad Efen- 
di'nin mürettep bir divanı olduğu kayde- 
dilirse de şimdiye kadar buna rastlanma- 
mış, ancak Sâlim ve Bursalı Mehmed Tâ- 
hir onun şiirlerinden örneklere yer vermiş- 
lerdir. 
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YÂR-I GÂR 


r A E Aİ 
YAR-ı GAR 
Glee) 
Hz. Ebü Bekir'in, 
hicret yolculuğunun başında 
Hz. Peygamber ile Sevr mağarasındaki 
arkadaşlığına işaret eden lakabı. 


Farsça yâr (dost) ve Arapça gâr (mağara) 
kelimelerinden oluşan tamlama “mağara 
arkadaşı” anlamına gelir. Resül-i Ekrem, 
hicret etmesini önlemek isteyen müşrik- 
lerin kendisine engel olmamaları için yola 
çıkacağı gece yatağına Hz. Ali'yi yatırmış, 
ardından Hz. Ebü Bekir'in evine giderek 
onunla gizlice Mekke'den ayrılıp şehrin dı- 
şındaki Sevr mağarasına sığınmış ve takip- 
ten kurtulmak için ikisi orada birkaç gün 
saklanmıştı. Bu sırada bir çift güvercin ma- 
ğaranın ağzına yuva yapmış, bir örümcek 
de ağını örerek girişi kapatmış, onları ara- 
yanlar, önüne kadar geldikleri halde bu gö- 
rüntü karşısında içeride kimsenin buluna- 
mayacağını düşünerek mağaraya girme- 
miş ve oradan ayrılmışlardı. Ancak müş- 
rikler henüz uzaklaşmadan, mağaradaki 
deliğinden çıkmak isteyen bir yılanın Re- 
sülullah'ı sokmasından endişe eden Hz. 
Ebü Bekir deliğin ağzını ayağıyla kapatmış, 
yılan kendisini soktuğu halde sesini çıkar- 
mamıştı. Ayrıca âyette de yer aldığı üzere 
(et-Tevbe 9/40), bu esnada yakalanacakla- 
rından korkan Hz. Ebü Bekir'e Resül-i Ek- 
rem “Üzülme, Allah bizimledir” (Lâ tahzen! 
İnnellâhe maanâ) demiştir. Bu cümle yâr-ı 
gâr kavramıyla birlikte edebi metinlerde 
iktibas, istişhâd, irsâl-i mesel ve telmih 
suretiyle çokça zikredilmiştir. Sevr mağa- 
rasında ve hicret yolu boyunca karşılaşı- 
lan zorluklara Hz. Peygamber'le beraber 
katlanarak onu korumak için her şeyi göze 
alan, her türlü fedakârlığı yapan Hz. Ebü 
Bekir'e Peygamber'in mağaradaki arkada- 
şı mânasına yâr-ı gâr lakabı verilmiştir. Bu 
niteleme bir nevi unvan olarak özellikle 
Fars (bazı manzum örnekler için bk. Sirüs 
Şemisâ, s. 617) ve Türk edebiyatlarında 
yer bulmuştur. 


Genelde Türk edebiyatında ve özellikle 
divan edebiyatıyla dini-tasavvufi edebiya- 
tın tevhid, na't, hilye-i çehâryâr, hicret- 
nâme, siyer, mi'râciyye gibi türlerinde 
Hz. Ebü Bekir için kullanılan yâr-ı gâr ya- 
kın dostluğu, en üst seviyede fedakârlığı 
ifade etmek için, ayrıca remiz ve mazmun 
olarak başvurulan bir tabir haline gelmiş- 
tir. Fütühi'nin Nâz ü Niyâz'ındaki, “Çâr- 
yar-ı bâ-kirâmın evwvelidir Bü Bekir / Gev- 
her-i kân-ı sadâkat yâr-ı gâr-ı Mustafâ / 
Gâr içinde râst kaddin görücek dedi hıred / 
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Bir eliftir lafz-ı gâr içre yazıldı güyiyâ” kıta- 
sı, Hz. Ebü Bekir'in bu vasfı üzerine kurul- 
muştur. Neccârzâde Şeyh Rızâ'nın, “Yâr-ı 
gâr-ı nebevi yâver-i ehl-i İslâm / Hayr-i âl-i 
Kureşi efdal-i ashâb-ı kirâm” beyti de Hz. 
Ebü Bekir'i benzer niteliklerle anlatmak- 
tadır. Kemal Edip Kürkçüoğlu'nun na'tın- 
daki, “Yâr-ı gâr eyledi Sıddik'ı seçip hicret- 
te / Nesl-i Hâşim var iken mazhar-ı rüçhân 
olarak” beytinde de yâr-ı gârın Hz. Pey- 
gamber nezdindeki yerine, hicret kavra- 
mıyla birlikte onun diğer ashaba üstün- 
lüğüne ve seçilmiş kişiliğine vurgu yapıl- 
maktadır. Lârendeli Hamdi'nin Hz. Ebü 
Bekir vasfında yazdığı kısa methiyedeki, 
“Oluptur Mustafâ'nın çâryârı / Kerâmet 
Kâ'be'sinin rükn-i çârı / Husüsan yâr-ı ev- 
vel ya'ni Sıddik / Emir-i bârgâh-ı mülk-i 
tevfik / Yüzü mir'ât-ı envâr-ı hakiki / Re- 
sülün gâr içinde refiki / Şeriat âsumânı ev- 
cine bedr / Güzin Ü parsâ vü aliyyü'l-kadr” 
mısraları Hz. Ebü Bekir için sıddik, çâryâr, 
yâr-ı evvel, yâr-ı gâr gibi tamlamalarla ya- 
pılmış tavsifleri bir araya getirmiştir. Ham- 
dullah Hamdi'nin na'tında yer alan, “Bu 
yar-ı gârının kim erer medhi gavrına / Sen 
akl-ı evvelin kim eder sânisin senâ” beyti, 
Ebü Bekir'in Hz. Peygamber'e yakınlığını 
pekiştirmek amacıyla âyetteki “ikinin ikin- 
cisi” tabirinin telmihen zikredilmesine ör- 
nektir. 


Yâr-ı gâr Türk edebiyatında mecazen 
“yakın dost, güvenilir arkadaş” anlamın- 
da da kullanılmıştır. Mevlânâ Celâleddin-i 
Rümi'nin Divân-ı Kebir'deki, “Şems-i Teb- 
rizi tul ender dilem / Hem karin u yâr-ı gâ- 
rem rüz u şeb” (Ey Şems-i Tebrizi hep gönlü- 
mün içindesin / Gece gündüz en yakınım ve yâr-ı 
gârımsın) mısraları Şems-i Tebrizi ile Mev- 
lânâ arasındaki ileri derecede yakınlığı an- 
latmaktadır. Tamlamanın Şeyh Galib'in sa- 
mimi arkadaşı Esrar Dede için yazdığı mer- 
siyedeki kullanımı da bu anlayışa güzel bir 
örnektir: “Sâye gibi yanımda enis-i nehâr 
idi / Hakkâ tamâm âşık idi yâr-ı gâr idi.” 
Tabir Nâmi'nin, “Hıfz ede lutf u inâyet ey- 
leye / Ola tevfik u hidâyet yâr-ı gâr” bey- 
tinde duanın kabulüne vesile olması ama- 
cıyla zikredilmiş, “Endüh u gussa hâtırı- 
mın yâr-ı gârıdır / Mülk-i neşât gönlüme 
gurbet diyârıdır” beytinde ise şair bu ta- 
biri, gam ve kederin gönlündeki ayrılmaz 
bir ikili gibi devamlı beraberliğini ifade et- 
mek için kullanmıştır. Bâki'nin, “Uşşâkı zir-i 
hâke iletse n'ola gamın / Derd-i mahabbet 
ehi-i dilin yâr-ı gârıdır” beytinde de aşk 
derdinin gönül sahiplerinin ayrılmaz bir 
parçası olduğu yâr-ı gâr ile anlatılmıştır. 
Nakşi'nin, “Künc-i hâtırda hemişe yâd-ı 
lutf-ı hüsn eder / Ârzu vü iştiyâkın yâr-ı 


gârıdır gönül” beyti ise güçlü isteğin, ar- 
zu ve iştiyakın gönlün vazgeçilemezi sayıl- 
dığını ifade etmektedir. “Geldik bu gâra 
biz bir iki yâr-ı gâr ile / Bir zevk olundu kim 
anıla rüzgâr ile” beyti tabirin daha dünyevi 
bir mânada kullanılışına az sayıdaki örnek- 
lerden biridir. Şihâbi ise “Bikesem biçâre- 
yem biakrabâyem hâsılı / Dâr-ı dünyâda 
benim bir yâr-ı gârım kalmadı” beytinde 
yar-ı gârı kendi kimsesizliğini anlatmak için 
kullanmıştır. 
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YARALAMA 
(bk. CİNÂYET; CİRÂH). 


YARATMA 


Yaratmanın Arapça karşılığı olarak İslâ- 
mi kaynaklarda en sık geçen kelime halk- 
tır; sözlükte “yaratmak, meydana getir- 
mek, bir şeyden yeni bir şey icat etmek, 
imal etmek, ölçüp biçmek (takdir)” ve me- 
cazen “yakıştırmak, uydurmak” gibi an- 
lamlarda masdar, “yaratılmışlar, insanlar” 
mânasında isimdir. Aynı kökten hilkat 
“yaratılış, fıtrat, tabiat”, hâlik ve hallâk 
“yaratan”, mahlük “yaratılan”, hulk / hu- 
luk “tabiat, huy, karakter, ahlâk” anlamı- 
na gelir. Râgıb el-İsfahâni, halk ve hulkun 
aslında aynı mânayı ifade ettiğini belirttik- 
ten sonra Kur'an'dan örnekler vererek (eş- 
Şuarâ 26/137; el-Kalem 68/4) gözle görü- 
lebilen şeylerin dış yapıları, şekilleri ve sü- 
retleri için halk; basiretle görülebilen psi- 
kolojik güçler ve karakter için hulk keli- 
mesinin kullanıldığını söyler (e/-Müfredât, 
“hik” md.). Halk kavramı dini terminolo- 
jide özellikle Allah'a mahsus olmak üzere 
“yaratmak, yoktan var etmek” şeklinde ta- 
nımlanır. İbn Side mutlak bir ifadeyle, “Al- 
lah bir şeyi halketti” denildiğinde bunun, 
“Yokken var etti” mânasına geldiğini be- 
lirtir (e-Muhkem ve'-muhitü'l-a'zam, IV, 
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388). Hâlik ve hallâk kelimelerinin başın- 
da harf-i ta'rif bulunduğunda sadece Al- 
lah için kullanıldığı belirtilir (Lisânü'“Arab, 
“hik” md.). Eski sözlüklerde halk kelime- 
sinin asli mânasının “takdir” (ölçüp biçmek) 
olduğu kaydedilir (İbn Side, IV, 389; Cev- 
heri, eş-Şıhâh, “hik” md.). İlk sözlük ya- 
zarlarından Ebü Bekir İbnü'l-Enbâri halk 
kelimesinin “ilk defa ortaya konan bir ör- 
neğe göre eşyaya yapı kazandırma” (inşâ) 
ve “olması istenen şeyin ölçülerini belirle- 
me” (takdir) şeklinde iki anlama geldiğini 
söyler. Birinci anlama, “Biliniz ki halk da 
emir de Allah'ındır” (el-A'râf 7/54), ikincisi- 
ne, “Halkedenlerin en güzeli olan Allah yü- 
celer yücesidir” (el-Mü'minün 23/14) me- 
âlindeki âyetler örnek gösterilir. Hz. İsâ'- 
nın İsrâiloğulları'na mücize olarak çamur- 
dan kuş biçiminde bir şey yapacağını söy- 
lediğine dair âyette geçen halk (Âl-i İmrân 
3/49) “takdir” mânasındadır ve İsâ'nın “yok- 
tan ortaya çıkarmayı kastetmediği özel- 
likle belirtilir (Lisânü'-Arab, “hik” md.). 
Râgıb el-İsfahâni'ye göre halk kavramı “bir 
şeyin ölçülerini belirlemek” veya “uydur- 
mak, yakıştırmak” anlamıyla insanlara da 
nisbet edilebilir. Nitekim Mü'minün süre- 
sinde (23/14) halk ilk anlamda, “Siz put- 
perestler, asılsız inançlar uyduruyorsunuz” 
âyetinde (el-Ankebüt 29/17) ikinci anlam- 
da kullanılmıştır (e/-Müfredât, “hlk” md.). 
Nisâ süresinde geçen (4/119), “O inkârcı- 
lar Allah'ın halkını mutlaka değiştirecek- 
ler” ifadesindeki “Allah'ın halkı” terkibini 
İbn Abbas, İkrime, Mücâhid gibi ilk mü- 
fessirler -halk kelimesinin fıtratla birlikte 
kullanıldığı âyeti (er-Rüm 30/30) delil gös- 
tererek- “Allah'ın dini” olarak yorumlamış- 
lardır, Taberi de bu yorumu tercih etmiş- 
tir (Câmiu'-beyân, IV, 282-285). Aynı ter- 
kip “Allah'ın hükmü” diye de açıklanmıştır 
(Râgıb el-İsfahâni, e-Müfredât, “hik” md.). 
Şuarâ süresindeki (26/137) “huluku'l-evve- 
lin” bazı kıraat âlimlerince “halku’l-evve- 
lin” şeklinde okunmuştur, bu kıraate gö- 
re terkip “öncekilerin uydurması, yakıştır- 
ması, eskilerin masalları (esâtirü'l-evvelin 
krş. el-En'âm 6/25; el-Enfâl 8/31; en-Nahl 
16/24|) ve hurafeleri” (ehâdis) mânasına 
gelir (Taberi, IX, 453; İbn Side, IV, 389). 
Son anlam için ihtilâk da kullanılır. Bu ke- 
lime müşriklerin Kur'an vahyine yönelik 
ifadelerinde yer almaktadır (Sâd 38/7). 
İslâmi kaynaklarda yaratmayla ilgili ib- 
dâ', ber”, zer‘, fatr, sun‘, inşâ", ihdâs, icâd, 
tasvir, tekvin, ihtirâ', ca'l gibi kavramlar 
da yer almaktadır. “Yapmak, inşa etmek, 
ihdas etmek; başlamak, ilk olmak” anlam- 
larındaki bed' kökünden ziyâdeli masdar 
olan ibdâ' Allah'a nisbet edildiğinde “ön- 


ceden bir örneği olmadan bir şeyi yarat- 
mak” (Cevheri, eş-Şıhâh, “bd'a” md.; Lisâ- 
nü'’l-“Arab, “bda” md.); “alete, maddeye, 
zamana ve mekâna bağlı kalmadan bir şe- 
ye varlık kazandırmak” (Râgıb el-İsfahâni, 
el-Müfredât, “bd'a” md.); “bir şeyi yoktan 
var etmek, bir şeyden başka bir şey oluş- 
turmak” (et-Ta'rifât, “ibdâ*” md.) gibi fark- 
lı şekillerde açıklanmıştır. Aynı kökten be- 
di" Allah'ın isimlerindendir. “Benzersiz ya- 
ratmak, her bir varlığı fiilen meydana ge- 
tirmek, açığa çıkarmak” şeklinde açıkla- 
nan ber kelimesinin halktan farklı olarak 
özellikle canlıların yaratılması hakkında 
kullanıldığı belirtilir (Lisânü’l“Arab, “bre” 
md.). Aynı kökten türeyen bâri' de Allah'ın 
isimlerindendir. İbn Manzür, “yaratmak, 
yaratarak çoğaltmak” anlamındaki zer‘ 
kökünden türeyen zâri'i bâri'in eşanlamlı- 
sı diye gösterir (Lisânü'-“Arab, “zre” md.). 
Asıl mânası “yarmak” olan fatr Allah'a nis- 
bet edildiğinde “varlığı yaratmak, ortaya 
çıkarmak”, fıtrat ise “ilk baştan yapmak, 
yaratmak; çocuğa anne karnında Allah'ın 
verdiği ilk yapı, hilkat, temiz tabiat; insa- 
nın özündeki Allah'ı tanıma yeteneği” gibi 
anlamlara gelir (Lisânü”-Arab, “ftr” md.). 
Sun' kelimesini “iş yapmak” diye izah eden 
Râgıb el-İsfahâni, her fiilin sun' fakat her 
sun'un fiil olmadığını, hayvanlara ve can- 
sız varlıklara sun‘ nisbet edilmeyeceğini” 
söyler (el-Müfredât, “şn“a” md.). Sun‘ kö- 
künden türeyen sâni‘ Allah lafzı veya hâ- 
lik yerine kullanılır. “Canlanmak, hayat bul- 
mak, büyüyüp gelişmek, gençlik çağına 
girmek” anlamındaki (e/-Müfredât, “nge” 
md.) neş' / neş'e kökünden türeyen inşâ 
kelimesine İbn Manzür, “yaratmaya başla- 
mak” mânasını verir (Lisânü’l“Arab, “nge” 
md.). Râgıb el-İsfahâni kelimenin daha çok 
canlılar hakkında kullanıldığını belirtir (el- 
Müfredât, “nge” md.). “Yokken var olmak, 
vuku bulmak, sonradan meydana gelmek” 
anlamındaki hudüs / hadâse kökünden tü- 
reyen, bilhassa kelâm ve felsefede yarat- 
ma konusunda çok sık kullanılan kelime- 
lerden olan ihdâs “bir şeyi yok iken var et- 
mek” (Lisânü'i“Arab, “hds” md.), “zaman 
içinde var etmek” (et-Ta'rifât, “İhdâs” md.) 
diye açıklanmıştır. Vücüd kökünden icâd 
da “varlık vermek, örneksiz yaratmak” an- 
lamında daha çok kâinatın yaratılışı bağ- 
lamında sıkça kullanılan felsefe terimlerin- 
dendir. “Şekil, biçim, örnek, bir şeyin dış 
görünüşü, yapısı, hakikati, mahiyeti, özü” 
anlamındaki süretten gelen tasvir, İbn 
Manzür'a göre Allah'a nisbet edildiğinde 
“her bir varlığa özel bir süret vermek, baş- 
ka varlıklardan ayırt edilmesini sağlayan 
bir yapı kazandırmak” mânasına gelir (Li- 
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sânü'l“Arab, “şvr” md.). “Var olmak, vu- 
ku bulmak, meydana gelmek” anlamında- 
ki kevn / kiyân kökünden türeyen tekvin 
Allah'ın sıfatı olarak “varlığı meydana ge- 
tirmek, oluşturmak, yaratmak, icat et- 
mek” anlamındadır. Cürcâni tekvini “bir 
şeyi maddi bir asıldan icat etmek” şeklin- 
de tanımlar (et-Ta'rifât, “Tekvin” md.). Râ- 
gıb el-İsfahâni birçok kelâmcının tekvini 
“ibdâ'” mânasında kullandığını belirtirken 
(e-Müfredât, “kvn” md.) Cürcâni bir şeyin 
maddi bir asla ve zamana bağlanmadan 
var edilmesine ibdâ', madde ve olaylara 
bağlı olarak zaman içinde var edilmesine 
tekvin denildiğini söyler. İhtirâ* kelimesi 
“yarmak, yırtmak, parçalamak” anlamın- 
daki har‘ kökünden türemiş olup kelâm 
ve felsefede “yaratmak, yeni bir şey or- 
taya çıkarmak, inşa etmek” mânasında 
(Cevheri, eş-Şıhâh, “hra” md.; Lisânü'k 
“Arab, “hra” md.) Allah'ın varlığını kanıt- 
lamak için geliştirilen delillerden biridir. 
“Koymak, bir şey yapmak, icat etmek, bir 
şeyden başka bir şey meydana getirmek, 
bir nesnenin durumunu değiştirmek” an- 
lamlarını içeren ca'l yaratmanın farklı tarz- 
ları için kullanılır (e(-Müfredât, “cal” md.). 

Kur'an. Kur'ân-ı Kerim'de elli iki yerde 
halk kelimesi ve 200'ü aşkın yerde türev- 
leri geçmektedir. Yaklaşık elli âyette gök- 
lerin ve yerin, 100 âyette insanın yaratılı- 
şından, elliye yakın âyette genel anlamda 
yaratmadan söz edilir. Diğer âyetlerde ge- 
ce, gündüz, ay, güneş, bitki, hayvan, me- 
lek, cin, şeytan, hayat, ölüm, öldükten 
sonra dirilme gibi varlık ve olayların yara- 
tılışıyla Câhiliye devrinde tanrı yerine ko- 
nan putların hiçliği bağlamında halk kav- 
ramı kullanılmıştır (M. F Abdülbâki, el- 
Mu“cem, “hik” md.). İki âyette bedi Al- 
lah'ın sıfatı şeklinde geçer (el-Bakara 2/ 
117; el-En'âm 6/101). Her iki âyette Al- 
lah'ın göklerin ve yerin yaratıcısı olduğu- 
nun bedi' kelimesiyle ifade edilmesi bu- 
nun hâlik ile aynı anlamda kullanıldığını 
göstermektedir. Bâri' “yaratıcı” anlamın- 
da iki âyette üç defa zikredilmiştir (el-Ba- 
kara 2/54; el-Haşr 59/24). Aynı kökten be- 
riyye “yaratılmış, mahlükat” mânasındaki 
halkın eş anlamlısı olarak (Taberi, I, 327- 
328; XII, 657) Beyyine süresinde (98/6, 7) 
geçmektedir. Zer‘ masdarından fiiller al- 
tı âyette “yaratmak, türetmek” anlamın- 
da Allah'a nisbet edilmiştir (meselâ bk. 
el-En'âm 6/136; en-Nahl 16/13; el-Mü'mi- 
nün 23/79). Kur'an'da yaratmayla ilgili kul- 
lanılan ve sanat, hilkat kelimeleriyle kar- 
şılanan fıtrat ile bunun fiil şekli olan “fa- 
tara” bir âyette yer alır (er-Rüm 30/30). 
Tefsirlerde, fıtrat kelimesinin bu âyetteki 
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bağlamı ve İslâm'ın insan tabiatına en uy- 
gun din olması dikkate alınarak buradaki 
fıtrata “Allah'ın dini, İslâm” mânası veril- 
miştir (Taberi, X, 182-184; Şevkâni, IV, 257). 
Fâtır “göklerin ve yerin yaratıcısı” anlamın- 
daki ifade içinde altı, yine aynı kökten ge- 
len değişik fiiller sekiz âyette tekrar edil- 
miştir. Bir âyette sun' fiili Allah'a nisbet 
edilmiştir (en-Neml 27/88). İnşâ ve aynı 
kökten kelimeler yirmi beş âyette Allah'ın 
fiili bağlamında kullanılır (M. F. Abdülbâ- 
ki, e-Mu“cem, “hlk” md.). Kur'an'da inşâ 
kavramının genellikle canlıların ve daha çok 
insanların yaratılışıyla ilgili olduğu görü- 
lür. İki âyette geçen, “O sizi topraktan ya- 
rattı” cümlesiyle (Hüd 11/61; en-Necm 53/ 
32), Âdem'in yaratılışına işaret edilmiştir. 
Kur'an'daki “en-neş'ete'-ülâ” terkibi (el-vâ- 
kıa 56/62) insanın ilk yaratılışını, “en-neş'e- 
te'-uhrâ” (en-Necm 53/47; krş. el-Ankebüt 
29/20) ölümden sonraki yaratılışını ifade 
eder (Taberi, X, 130; XI, 535, 652; Şevkâ- 
ni, IV , 229). İhdas kavramı kelâm ve fel- 
sefedeki kozmolojik anlamıyla Kur'an'da 
yer almaz. İki âyette geçen muhdes keli- 
mesi (el-Enbiyâ 21/2; eş-Şuarâ 26/5) vah- 
yin Allah tarafından meydana getirildiğini 
anlatır (Taberi, IX, 3, 433). Fahreddin er- 
Râzi, Mu'tezile'nin bu âyetleri Kur'an'ın 
mahlük olduğuna delil gösterdiklerini be- 
lirterek bu görüşü eleştirir (Mefâtihu”l- 
gayb, XXII, 140-141). “Allah'ın insana sü- 
ret vermesi” mânasında dört âyette (Âl-i 
İmrân 3/6; el-A'râf 7/11; el-Mü'min 40/64; 
et-Tegâbün 64/3) tasvir masdarından fiil- 
ler, bir âyette (el-Haşr 59/24) Allah'ın hâ- 
lik ve bâr’ isimlerinin arkasından musav- 
vir kelimesi zikredilir. Taberi, “Sizi yarattık 
sonra size şekil verdik” meâlindeki âyette 
geçen (el-A'râf 7/11) halk ve tasvire dair 
değişik yorumları aktardıktan sonra bu 
âyetin, “Babanız Âdem'i yarattık, sonra 
ona şekil verdik” mânasına geldiğini söy- 
ler (Câmi'u'-beyân, V, 436-438). Şevkâni 
ise âyeti, “Sizi nutfe olarak yarattık, bu- 
nun ardından da size süret verdik” diye 
yorumlar. Şevkâni'nin naklettiği yorum- 
lardan birinde halk ile ruhların yaratılma- 
sı, tasvir ile de bedenlerin şekillendirilme- 
sinin kastedildiği belirtilir (Fethu'-kadir, 
II, 219-220). Allah'ın yaratma buyruğu olan 
“kün” (ol) emri, çoğu, “Allah bir şeye hük- 
mettiğinde ona ‘ol’ der, hemen olur” anla- 
mındaki ifade kalıbıyla sekiz âyette geçer 
(M. F. Abdülbâki, el-Mu'cem, “kvn” md.). 
Mâtüridiler, Allah'a nisbet ettikleri tekvin 
sıfatını bu âyetlere dayandırırlar. Taberi'- 
ye göre bu ifade Allah'ın olmasına hük- 
mettiği ve yarattığı her şeyi kapsar. Âyet- 
teki söz dizilişinden çıkabilecek, “Önceden 
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var olmayan bir şeye nasıl ‘ol’ diye hitap 
edilir?” sorusu tartışma konusu olmuş- 
tur. Taberi'ye göre Cenâb-ı Hakk'ın bir şe- 
yi varlık alanına çıkarma iradesi ve emriy- 
le o şeyin var edilmesi arasında öncelik- 
sonralık ilişkisi düşünülemeyeceği için bu 
soru anlamsızdır (Câmi'u'-beyân, 1, 557- 
558). Bir yoruma göre Allah'ın yaratmayı 
murat ettiği şey henüz yaratılmamışken 
O'nun ilminde mevcut olup “kün” emri il- 
minde olanın varlığa çıkmasını sağlar. Di- 
ğer bir yorumda bunun belli bir varlığa 
yönelik sözlü emir değil Allah'ın kendi ira- 
desine bağlı hükmü olduğu belirtilir (Mâ- 
verdi, 1, 178-179). Allah'ın yaratıcı eylemi- 
ni ifade etmek üzere 100'ü aşkın âyette 
“ca'l” masdarından isim ve fiiller yer al- 
mıştır. En'âm süresinin ilk âyetinde Al- 
lah'ın gökleri ve yeri yaratması için “hala- 
ka”, karanlıklarla ışığı yaratması için “ce- 
ale” fiilinin kullanılması bu iki kavramın 
aynı anlamı içerdiğini gösterir. Şevkâni'- 
nin yorumuna göre âyette önce, “Gökleri 
ve yeri yarattı” ifadesiyle cevherlerin, ar- 
dından -cevherler arazsız olamayacağı için- 
“Karanlıkları ve ışığı yarattı” ifadesiyle araz- 
ların yaratılışına işaret edilmiştir (Fethu’l- 
kadir, II, 113). “Halaka” ile “ceale” arasın- 
daki anlam birliği, Allah'ın insanları ve di- 
ğer canlıları çift yarattığı bildirilirken bu 
iki fiilden bazan birinin, bazan diğerinin 
kullanıldığı âyetlerde de görülür (ez-Zâri- 
yât 51/49; en-Necm 53/45; kış. er-Ra'd 13/ 
3; el-Kiıyâme 75/39). Allah'ın her şeyi bir 
ölçüye göre yaratması bir yerde “halaka” 
(el-Kamer 54/49) başka bir yerde “ceale” 
(et-Talâk 65/3) fiiliyle ifade edilmiştir. Yi- 
ne Allah'ın ilk insanı yaratmadan önce bu 
iradesini meleklere bildirdiğine dair âyet- 
lerin ikisinde hâlik (el-Hicr 15/28; Sâd 38/ 
71), birinde aynı mânada (Taberi, 1, 236) 
câil (el-Bakara 2/30) kelimesi geçer. 


Kur'ân-ı Kerim'de yoktan yaratmanın 
(ex nihilo) tam karşılığı olan bir ifade yok- 
tur. Birçok âyette “min” edatıyla Allah'ın 
-her canlıyı sudan (el-Enbiyâ 21/30; en- 
Nür 24/45), insanı topraktan (er-Rüm 30/ 
20; Fâtır 35/11) yaratması gibi- bir şeyi bir 
şeyden yarattığı belirtilir. İblis'in Âdem'in 
önünde secde etmeyi reddederken sebep 
olarak Allah'ın onu topraktan, kendisini da- 
ha değerli kabul ettiği ateşten yaratma- 
sını göstermiştir (el-A'râf 7/12; Sâd 38/76). 
Ancak Kur'an'daki bu tür ifadeler, Grek 
felsefesinde olduğu gibi bir varlığın baş- 
langıçsız bir temel maddeden (arkhe, hyle) 
yaratıldığı anlamına gelmez. Çünkü Al- 
lah'ın gökler ve yer ile bunlarda bulunan 
ve mülk, halk, icâd ve ibdâ' yönünden ken- 
disine ait olan her şeyi (Fahreddin er-Râ- 


zi, Mefâtihu'-gayb, IV, 22), ortada herhan- 
gi bir asıl, örnek olmadan (Taberi, 1, 556) 
yarattığını bildiren çok sayıdaki âyet (me- 
selâ bk. el-Bakara 2/117; el-Hicr 15/85; el- 
Furkân 25/59; Fâtır 35/1) dikkate alındığın- 
da Kur'an'a göre Âdem'in yaratıldığı top- 
rak, canlının yaratıldığı su ve İblis'in yara- 
tıldığı ateş dahil bütünüyle âlemin ve on- 
da olanların başka bir asıl madde olma- 
dan yoktan yaratıldığı, dolayısıyla yaratı- 
lan her şeyin önceli ve sonlu olduğu orta- 
ya çıkar. Nitekim herhangi bir asıl, öz ve- 
ya ilk madde belirtilmeden; “Her şeyi ya- 
rattı” (el-Bakara 2/29; el-En'âm 6/101, 102; 
el-Furkân 25/2; ez-Zümer 39/62); “Diledi- 
ğini yaratır” (Âl-i İmrân 3/47; en-Nür 24/ 
45; el-Kasas 28/68) gibi mutlak yaratma- 
dan söz eden çok sayıda âyet vardır. “Da- 
ha önce sen (Zekeriyyâ) hiçbir şey değil- 
ken seni de yaratmıştım” meâlindeki âyet- 
te geçen (Meryem 19/9) “hiçbir şey değil- 
ken” ifadesi “sırf yokluktan yaratma” şek- 
linde açıklanmıştır (Fahreddin er-Râzi, Me- 
fâtihu'kgayb, XXI, 161). Âyetlerde genel- 
likle varlığı, özel olarak insanı ilk defa Al- 
lah'ın yarattığı, sonunda onu yokluk hali- 
ne veya bir başka varlık aşamasına yine 
O'nun çevireceği bildirilir (M. F Abdülbâki, 
el--Mu“cem, “bde” md.). Taberi'nin naklet- 
tiğine göre aynı mahiyetteki bir âyete (el- 
Enbiyâ 21/104), “Hiçbir şey yaratmadan 
önce sadece biz vardık ve bizden başka bir 
şey yoktu; bunun gibi eşyayı helâk eder, 
yokluğa çeviririz” mânası verilmiştir (Câ- 
mi'u'-beyân, IX, 96-97). 

Göklerin ve yerin yaratılmasıyla ilgili 
olarak on âyette yer alan “bi'l-hakkı” ifa- 
desi “doğru ve isabetli” veya “hikmetli” 
şeklinde açıklanmıştır. Nitekim göklerin, 
yerin ve bu ikisi arasında bulunanların boş 
yere (bâtıl) yaratılmadığını bildiren âyet- 
lerdeki bâtıl kelimesine (Âl-i İmrân 3/191; 
Sâd 38/27), “anlamsız, amaçsız, eğlence 
olsun diye” mânası verilmiş (krş. el-Enbi- 
yâ 21/16; ed-Duhân 44/38), bu âyetlerden 
evrenin ve evrendeki her şeyin yaratılışın- 
daki hikmetin vurgulandığı belirtilmiştir 
(Taberi, III, 551; V, 233; Fahreddin er-Râzi, 
XIII, 26-27; Şevkâni, 1, 458). Mü'minün sü- 
resinde (23/115) insanın yaratılışının da 
anlamsız olmadığı bildirilir. Birçok âyet- 
te ibadet, secde, tesbih gibi kavramlarla 
doğrudan veya dolaylı biçimde gerek in- 
sanların gerekse evrendeki her şeyin te- 
mel yaratılış sebebinin Allah'a kulluk ol- 
duğuna işaret edilmektedir (meselâ bk. 
el-Bakara 2/21; en-Nahl 16/49; el-İsrâ 17/ 
44; Fussilet 41/37; ez-Zâriyât 51/56). Bu- 
nunla birlikte -Allah'ın hiçbir şeye ihtiya- 
cı bulunmadığından- O'nun kurduğu külli 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


düzen içinde her varlığın yaratılış amacı 
bu düzenin işleyişine kendi konumuna gö- 
re katkıda bulunmaktır. Meselâ insanla- 
rın kadın ve erkek olarak yaratılması be- 
şer türünün devamı içindir (en-Nisâ 4/1; 
en-Nahl 16/72). Suyun yaratılışı canlıların 
meydana gelmesine ortam hazırlamıştır 
(el-Enbiyâ 21/30; en-Nür 24/45). Güneş 
ışık ve aydınlık vermesi için (Yünus 10/5; 
Nüh 71/16), gece insanların dinlenmesi, 
güneş ve ay zamanı ölçmeleri, yıldızlar 
yön bulmaları, yağmur bitkilerin oluşup 
gelişmesi için (el-En'âm 6/96-99) yaratıl- 
mıştır. Ancak Kur'ân-ı Kerim'de yaratıl- 
mışlarda son amacın insan olduğu bildiril- 
mekte, ilgili âyetlerden bu amacın iki yön- 
nün bulunduğu anlaşılmaktadır. 1. İnsan 
hayatına fayda sağlama, insan hayatını ko- 
laylaştırma. Bu hususla ilgili birçok âyet- 
te gökler, yer, denizler, ırmaklar, nehirler, 
denizlerdeki gemiler, gece ve gündüz, ay 
ve güneş, yağmur, bitkiler, hayvanlar gibi 
yerde ve göklerde bulunanların hepsinin in- 
sanın emrine verildiği (müsahhar kılındığı) 
bildirilir (M. F Abdülbâki, e-Mu“cem, “ca”, 
“shr” md.leri). Bunların yaratılış amaçla- 
rından biri, insanlık âleminin Allah'ın ta- 
yin ettiği son vakit (ecel-i müsemmâ) gelin- 
ceye kadar kendisini kuşatan yaratılmış- 
lardan istifade etmesidir. 2. İnsanın yara- 
tıcıyı tanıması, O'nun varlığına, birliğine 
inanması ve O'na itaat etmesi. Çeşitli âyet- 
lerde insanın kendi yaratılışı dahil gökler, 
yer ve bunlarda bulunanlar; gece, gündüz, 
güneş, ay, yıldızlar, rüzgâr, şimşek, bu- 
lut, yağmur, deniz, hayvanlar, bitkiler; cin- 
siyet, dil ve renk farklılıkları gibi insan bil- 
gisinin ulaşabildiği bütün varlık ve olaylar 
Allah'ın birliğini, kudretini ve hikmetini 
gösteren, insanların ibret alması gereken 
işaretler (âyetler) olarak gösterilmiştir (el- 
Bakara 2/164; Âl-i İmrân 3/190; Yünus 10/ 
5-6; er-Rüm 30/20-25, 46; Fussilet 41/37; 
el-Câsiye 45/3-6). Sonuçta insanın, bilgi- 
sinin ulaşabildiği bütün yaratılmışlara ib- 
ret nazarıyla bakarak ilâhi hakikatin de- 
lillerini ve işaretlerini görmesi, doğru bir 
inancı benimsemesi ve hayatına buna gö- 
re düzen vermesi amaçlanmıştır. 


Hadis. Hadislerde de yaratmayla ilgili 
en çok kullanılan kelime halktır. Bir hadis- 
te aynı anlamda “berae” ve “zerae” fiille- 
ri yer almıştır (Müsned, III, 419; e-Muvat- 
ta, “Şear”, 12). Ayrıca esmâ-i hüsnânın 
zikredildiği rivayetlerde yaratmayla ilgili 
hâlik, bâri', musavvir, bedi' ve fâtır isimle- 
ri geçer. Bazı hadislerde inşâ kavramı “ya- 
ratma” mânasında geçmektedir (Buhâri, 
“Tefsir”, 50/1, “Tevhid”, 257; Müslim, “Cen- 
net”, 36, 38). Buhâri göklerin, yerin ve di- 


ğer varlıkların yaratılışına ayırdığı bölü- 
mün girişinde (“Tevhid”, 27) “Allah sıfat- 
ları, fiilleri ve emriyle hâliktır, mükevvin- 
dir; O yaratılmamıştır; O'nun fiili, emri ve 
yaratmasıyla meydana gelen şeyler ise 
mef'ül, mahlük ve mükevwvendir” dedik- 
ten sonra Hz. Peygamber'in gece gökyü- 
züne bakarak, “Göklerin ve yerin yaratılı- 
şında, gece ve gündüzün değişmesinde 
akıl sahipleri için işaretler vardır” meâlin- 
deki âyeti okuduğunu (Âl-i İmrân 3/190), 
ardından namaz kıldığını nakleder. Bir ha- 
diste Allah için “yaratan, sonra süret ve- 
ren, süreti en güzel yapan” ifadesi geçer 
(Müsned, I, 95, 102; Müslim, “Müsâfirin”, 
201, 202; Ebü Dâvüd, “Salât”, 119). “Her 
şey Allah'ın mahlüku ve mülküdür” (Müs- 
lim, “Kader”, 10); “Yaratılmış her canlının 
yaratıcısı yalnızca Allah'tır” (Buhâri, “Tev- 
hid”, 18; Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 48; Tirmizi, 
“Nikâh”, 40) meâlindeki hadisler Allah'ın 
tek ve mutlak yaratıcı olduğunu ifade eder. 
Bir hadiste her mahlükun sudan yaratıl- 
dığı bildirilir (Tirmizi, “Cennet”, 2). Melek- 
ler nurdan (Müsned, VI, 158, 168; Müslim, 
“Zühd”, 60), şeytan ateşten (Müsned, IV, 
226; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 3) yaratılmıştır. 
İnsanlar Âdem'in çocuklarıdır; Âdem de 
topraktan yaratılmıştır (Tirmizi, “Menâ- 
kıb”, 74). 

“Allah Âdem'i kendi süretinde yarattı” 
hadisinde (Buhâri, “İstizân”, 1; Müslim, 
“Birr”, 115, “Cennet”, 28) süretin Allah'a 
izâfe edilmesi değişik yorumlara yol aç- 
mıştır. Râgıb el-İsfahâni'ye göre bu hadis 
Allah ile süret arasında bütün-parça (ba'- 
zıyyet) ilişkisini ve benzerliği değil mülki- 
yet ilişkisini ifade eder (el-Müfredât, “şvr” 
md.; Lisânü’l“Arab, “şvr” md.). Diğer ba- 
zı kaynaklarda bu hadise iki farklı açık- 
lama getirilmiştir. Burada ya özel olarak 
Âdem'in süreti kastedilmiş, onun düzgün 
ve hilkati kâmil bir beşer olarak yaratıldı- 
ğı anlatılmış veya -süret kelimesi “sıfat” 
anlamında da kullanıldığına göre- hadis- 
te Allah'ın Âdem'i kendi zâtında olan ha- 
yat, ilim, görme, işitme gibi sıfatlarla do- 
nattığı belirtilmiş, Âdem'in süreti Allah'ın 
ismine izâfe edilerek Âdem'in şahsında 
insan türüne şeref bahşedilmiştir (İbn Ha- 
cer, XXIII, 3-4; Bedreddin el-Ayni, XVIII, 
284). Hadislerde bazı yaratılışlar için za- 
man da zikredilir. Buna göre Allah dünya- 
yı cumartesi günü (Müsned, Il, 327; Müs- 
im, “Münâfikin”, 27), Âdem'i cuma günü 
(Müsned, Il, 1, 4; Müslim, “Cum'a”, 17, 18; 
Ebü Dâvüd, “Şalât”, 207) yaratmıştır. 


Hz. Peygamber, çok soru sormanın sa- 
kıncalarına dikkat çekmek üzere insanla- 
rın durmadan soru sorduklarını, sonunda 


YARATMA 


işi, “Allah her şeyi yarattığına göre O'nu 
kim yarattı?” demeye kadar götürdükle- 
rini (Buhâri, “İtişâm”, 3), diğer bir rivaye- 
te göre benzer soruları insanları saptır- 
mak için şeytanın onlara soracağını belirt- 
miş, böyle durumla karşılaşanlara, “Şey- 
tandan Allah'a sığınırım” diyerek bu ku- 
runtuyu zihinlerinden çıkarmalarını öğüt- 
lemiştir (Buhâri, “Bedü"l-halk”, 11). Yara- 
tılışın başlangıcına işaret eden bir hadiste, 
“Allah vardı ve O'nunla birlikte (diğer bir 
rivayete göre O'ndan başka) hiçbir şey yoktu; 
arşı su üzerindeydi; her şeyi levh-i mah- 
füza yazdı, gökleri ve yeri yarattı” denil- 
mektedir (Buhâri, “Bedü'l-halk”, 1; Müs- 
ned, Il, 313, 501; V, 316, 321). İslâm âlim- 
leri bu hadisi yoktan yaratmanın açık bir 
delili kabul ederler. Mu'tezile âlimi Ebü 
Bekir el-Esamm'a göre Kur'an'da da ge- 
çen, “Arşı su üzerindeydi” ifadesi (Hüd 
11/7) arşın suya bitişik olduğu anlamına 
gelmez; bu, “Gök yerin üstündedir” deme- 
ye benzer (Fahreddin er-Râzi, Mefâtihu'l- 
gayb, XVII, 150). Tefsir ve hadis âlimleri 
bu ifadeden arşın ve suyun yer ve gökler- 
den önce yaratıldığı mânasını çıkarmış- 
lardır (Zemahşeri, II, 259; Fahreddin er- 
Râzi, Mefâtihu'-gayb, XVII, 150; Bedred- 
din el-Aynt, XII, 255-256). İbn Hacer el- 
Askalâni söz konusu hadisi şöyle açıklar: 
“Allah'tan başka’ ifadesi gösteriyor ki baş- 
langıçta Allah'ın dışında ne su ne arş ne 
de başka bir şey vardı”. İbn Hacer, “Allah 
gökleri ve yeri yaratmadan elli bin yıl ön- 
ce bütün ölçü ve hacim kriterlerini belir- 
lemişti” diye başlayan hadisi (Müsned, Il, 
169; Tirmizi, “Kader”, 18) dikkate alarak 
yukarıdaki hadisten şu mânayı çıkarır: “Ar- 
şı su üzerinde bulunduğuna göre Allah 
önce suyu, sonra arşı, sonra da gökleri ve 
yeri yarattı. Hadisteki ‘kâne’ fiili Allah'ın 
ezeliyetine, başka varlıkların da yokluk- 
tan yaratılmasına delâlet eder” (Fethu’l- 
bâri, XIII, 6-7). Âyet ve hadislerde yarat- 
ma bağlamında geçen arş ve kürsinin (el- 
Bakara 2/255; Müsned, I, 282, 296; V, 229, 
Dârimi, “Rikâk”, 80) maddi bir varlığa te- 
kabül etmeyip ilâhi saltanat, hâkimiyet, 
yücelik ve büyüklükten kinaye olduğu da 
belirtilmiştir. Başka bir hadiste, “Şanı yü- 
ce olan Allah'ın ilk yarattığı şey kalemdir. 
Sonra ona ‘yaz’ dedi; işte o anda kıyame- 
te kadar olacaklar belirlendi” denilmekte- 
dir (Müsned, V, 317; Ebü Dâvüd, “Sünnet”, 
16; Tirmizi, “Kader”, 17). Bu hadisin kader 
konusunun sembolik bir ifadesini yansıttı- 
ğı ve bu açıdan Allah'ın, yaratılmasını takdir 
ettiği şeyleri önce belirlediğini bildiren yu- 
karıdaki hadisle aynı şeyi anlattığı dikka- 
te alınırsa ilk yaratılanın su olduğuna işa- 
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YARATMA 


ret eden rivayetlerle çelişmediği görülür. 
Bir rivayete göre Hz. Peygamber, “Rabbi- 
miz mahlükatı yaratmadan önce neredey- 
di?” sorusuna, “Amâda idi; onun ne altın- 
da ne üstünde hava vardı. Sonra Allah 
kendisinden başka hiçbir şey yokken su 
üzerinde arşı yarattı” şeklinde cevap ver- 
miştir (Müsned, IV, 11, 12; Tirmizi, “Tefsir”, 
11/1; İbn Mâce, “Mukaddime”, 13). İlk dil 
âlimlerinden Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm, 
Arapça'da amânın “bulut” anlamına gel- 
diğini, ancak bu hadisteki mânasını bilme- 
nin mümkün olmadığını söyler. Bu görü- 
şe katıldığını belirten Ezheri'ye göre akıl- 
la kavranamayan şeye de amâ dendiğine 
göre hadisteki “amâda idi” ifadesinin, Al- 
lah'ın akılla kavranamayacak ve mahiye- 
ti bilinemeyecek bir konumda bulunduğu 
şeklinde anlaşılması mümkündür (Lisâ- 
nü'l“Arab, “amy” md.; ayrıca bk. AMÂ). 


Kelâm. Kelâm literatüründe halk kav- 
ramına genellikle “bir şeyin şekil ve ölçü- 
sünü belirlemek” (takdir) anlamı verilmiş- 
tir. Kâdi Abdülcebbâr'ın naklettiğine gö- 
re Ebü Ali el-Cübbâi halkın takdirden iba- 
ret olduğunu, mahlükun da “yaratılıştan 
beklenen amaca göre mükemmel bir şe- 
kilde belirlenmiş fiil” anlamına geldiğini 
söylemiş, Ebü Hâşim el-Cübbâi ise halkı 
iradeyle aynı şey saymıştır (Şerhu '-Uşü- 
ll-hamse, s. 548). Gazzâli, Haşr süresinde 
(59/24) ardarda gelen hâlik, bâri' ve mu- 
savvir isimlerinin farklı anlamlar içerdiğini 
belirterek yokluktan varlığa çıkarılan bir 
şeyin oluşum sürecini takdir, icat ve tas- 
vir şeklinde sıralar. Buna göre Allah tak- 
dir edici olarak hâlik, icat edici olarak bâ- 
ri, yarattıklarını en güzel biçimde şekil- 
lendirdiği için musawvirdir (e-Makşadü'l- 
esnâ, s. 52-53). Fahreddin er-Râzi halkın 
hem “icâd, ibdâ', yokluktan varlığa çıkar- 
ma” hem “takdir” mânasına geldiğini be- 
lirtir; takdiri de “bir şeyi belli bir ölçüye 
göre oluşturmak” (tekvin) şeklinde tanım- 
lar. Râzi'ye göre takdirde üç unsur bulu- 
nur: Bir şeyi varlığa çıkaracak kudret, o 
şeyi belli ölçüde belirleyen irade, bu ölçü 
hakkındaki bilgi. Râzi, Mu'tezile âlimlerin- 
den Ebü Abdullah el-Basri'nin, halk kav- 
ramında “düşünme” anlamının bulunma- 
sı sebebiyle Allah hakkında hâlik isminin 
ancak mecaz yoluyla kullanılabileceği yö- 
nündeki fikrini halkın “icâd ve ibdâ'” mâ- 
nasını da içermesi, ayrıca Allah'ın takdir 
için düşünmesinin şart olmaması sebe- 
biyle reddetmiştir (Levâmi'u'-beyyinât, 
s. 208-214). 

Kelâm kaynaklarında âlemin yaratılma- 
sı meselesi tartışılırken halk, ibdâ', icâd 
gibi kelimelerin yanında konu çoğunlukla 
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hudüs kavramı çevresinde ele alınmış, ya- 
ratma için ihdâs, yaratıcı için muhdis, ya- 
ratılan için hâdis ve muhdes kelimeleri 
kullanılmıştır. Bütün kelâm âlimleri çeşit- 
li delillere dayanarak cevher ve arazların, 
dolayısıyla cisimlerin ve bütünüyle âlemin 
hâdis olduğunu, her hâdisin bir muhdise 
ihtiyacı bulunduğunu belirtip -çeşitli de- 
lillerle teselsülün imkânsızlığını da göste- 
rerek- buradan âlemin Allah tarafından 
yaratıldığı sonucunu çıkarırlar. Kelâm il- 
minde Allah'ın âlemi yoktan (ma'düm, lâ 
şey", leys) yarattığı konusunda ittifak edil- 
mekle birlikte ma'dümun “şey” olup ol- 
madığı, bir varlığa tekabül edip etmediği 
meselesi önemli tartışmalara yol açmış; 
Ehl-i sünnet kelâmcıları şey'e “varlık” an- 
lamı verdikleri için ma'dümu “lâ şey” (şey 
değil) sayarken Mu'tezile âlimleri onu şey 
kabul etmiş; bu da Ehl-i sünnet âlimleri 
tarafından âlemin önceden mevcut olan 
bir şeyden yaratıldığı, dolayısıyla Allah'- 
tan başka ezeli bir gerçeğin var olduğu 
şeklinde anlaşılarak eleştirilmiştir. Mu'te- 
zile kaynaklarında, “Ma'düm şeydir” biçi- 
minde açık bir ifadeye rastlanmaz. Kâdi 
Abdülcebbâr, Ebü Abdullah el-Basri'nin, 
“Ma'düm sürekli var olmayan, yok olan- 
dır” şeklindeki sözünü ma'dümların daha 
önce var olduğu fikrine götürdüğü için 
reddetmiş, kendisi ma'dümu “mevcut ol- 
mayan mâlüm” diye tanımlamış ve bu ta- 
nımın Allah'ın dışında ikinci bir kadimin 
varlığını akla getirmeyeceğini söylemiştir 
(Şerhu'-Gşüli'-hamse, s. 176-177). Buna 
karşılık Hişâm b. Amr el-Fuvati hariç Mu'- 
tezile âlimlerinin ma'dümları gerçek şey- 
ler saydıklarını, onların ezeli ve sonsuz ol- 
duğuna inandıklarını bildiren İbn Hazm 
bunun sınırsız, ezeli ve yaratılmamış şey- 
lerin varlığını tasdik etme anlamına gel- 
diğini ve âlemin ezeliliğini kabul eden (deh- 
ri) bir görüş olduğunu belirtir (el-Faşl, IV, 
202). Nitekim bu tartışmaları değerlendi- 
ren H. Austryn Wolfson, ma'dümun bir şey 
olduğuna inanan bütün Mu'tezile âlimle- 
rini; Platoncu düşüncedeki önceden mev- 
cut ezeli madde inancını takip ettiğini söy- 
lemektedir (Kelâm Felsefeleri, s. 280). Öte 
yandan Ehl-i sünnet âlimlerinin Allah'ın 
sıfatları konusundaki görüşleri de Mu'tezi- 
le'nin benzer itirazıyla karşılaşmıştır. Ehl-i 
sünnet âlimleri Allah'ın diğer sıfatları gibi 
halk sıfatının da ezeli olduğunu düşünür- 
ken Mu'tezililer bu görüşün birden fazla 
kadim varlık bulunduğu (taaddüd-i kude- 
mâ’) sonucuna götüreceğini, dolayısıyla 
tenzihe aykırı olduğunu ileri sürmüştür. 
Ancak Mu'tezile âlimlerinin Allah'ın zâtın- 


dan ayrı gerçeklikler olarak sıfatların varlı- 
ğını reddetmeleri kendi aralarında da Al- 
lah'ın ezelde yaratıcı olup olmadığı konu- 
sunda görüş ayrılığına yol açmıştır. Nite- 
kim Eş'ari'nin verdiği bilgiye göre Abbâd 
b. Süleyman, “Allah ezelde yaratıcıydı” de- 
menin de, “O ezelde yaratıcı değildi” de- 
menin de mümkün olmadığını, aynı du- 
rumun diğer fiili sıfatlar için de söz konu- 
su olduğunu söylemiş, Cübbâi ve mezhe- 
bin Bağdat kolu mensupları ile Basra ko- 
lu mensuplarının bir bölümü, “Allah ezel- 
de yaratıcı ve râzik değildi” derken diğer 
sıfatlar hakkında farklı görüşler ileri sür- 
müştür (Makālât, s. 186-187). 


İslâm Felsefesi. İslâm felsefesi kaynak- 
larında yaratmayla ilgili halk, ibdâ*, icâd, 
sun', hudüs gibi kavramlar yanında su- 
dür, feyiz ve işrak da kullanılmakta ve ya- 
ratıcı sâni‘, bâri', mübdi', muhdis, fâil, ev- 
vel gibi isimlerle anılmaktadır. İlk İslâm fi- 
lozofu, aynı zamanda Mu'tezile kelâmcısı 
olarak bilinen Ya'küb b. İshak el-Kindi, da- 
ha sonra geliştirilecek olan Yeni Eflâtun- 
cu sudür teorisinin aksine âlemin Allah'ın 
iradesiyle yoktan yaratıldığını ve onun son 
bulacağını kaydetmiş (Resöil, 1, 114 vd.), 
“ilk gerçek bir” diye andığı Allah'ın bütün 
oluşların yoktan yaratıcısı (mübdi') olduğu- 
nu, bütün yarattıklarının O'nun varlıkta 
tutması sayesinde mevcudiyetlerini sür- 
dürebildiklerini belirtmiştir (a.g.e., |, 162). 
Kindi gerçek anlamda fiili “varlıkları yok- 
luktan var etme” şeklinde tanımlar ve bu 
anlamdaki fiilin Allah'a mahsus bulundu- 
ğunu, “bir şeyi yokluktan varlığa çıkarma” 
diye açıkladığı ibdâ' kavramının da bu mâ- 
nadaki fiiller için kullanılabileceğini ifade 
eder (a.g.e., |, 165, 182-183). Buna karşı- 
lık Ebü Bekir er-Râzi'nin Eflâtun felse- 
fesinden ilham alıp ileri sürdüğü (Mâcid 
Fahri, s. 93-96), yaratıcı, nefs, heyülâ (mut- 
lak madde), halâ (boşluk, mutlak mekân) ve 
dehr (mutlak zaman) ilkelerinden oluşan 
“el-kudemâü'l-hamse” (beş ezeli prensip) 
hakkındaki düşüncesi, İslâm inanç ve dü- 
şünce geleneğinde değişik yorumlarıyla 
benimsenen yaratma fikrine aykırı görül- 
müş, birçok müslüman âlim ve düşünü- 
rün ağır eleştirisine hedef olmuştur (Re- 
sö'il felsefiyye, s. 165-216; DİA, XXXIV, 
481). İhvân-ı Safâ Allah için hâlik, yaratıl- 
mışlar için mahlük sıfatlarını kullanmak- 
la birlikte daha ziyade yoktan ve örneksiz 
yaratmayı ifade eden ibdâ', ihdâs, ihtirâ' 
gibi kavramları tercih etmiştir. Bununla 
birlikte başka yerlerde de görüldüğü gibi 
bu konuda da kavramları gerçek anlam- 
larının dışına taşıdığı görülmektedir. Ni- 
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tekim Allah'ın kerem ve cömertliğinin ifa- 
desi olan yaratıcılığını Yeni Eflâtuncu fe- 
yiz ve sudür kavramlarıyla açıklar ve ya- 
ratıcıdan ilk sudür edenin akıl olduğunu, 
ardından yine feyiz yoluyla külli nefs, ilk 
madde ve nihayet diğer varlıkların yara- 
tıldığını ileri sürer. İhvân-ı Safâ'ya göre 
aklın da ibdâ' gücü bulunmakla birlikte 
ona bu özelliği bahşeden Allah'tır. Bütün 
varlıkların formları akılda mevcut olup su- 
dür sürecinde akıl bu formları ruhani cev- 
her olan külli nefse aktarır ve sonuçta eş- 
ya külli nefs aracılığıyla var edilir (er-Re- 
sâ'il, TI, 127; MI, 517; IV, 206-207; er-Risâle- 
tü'-câmi'a, s. 51, 377, 481, 491). 

Fârâbi kâinatın meydana gelişini Yeni 
Eflâtuncu feyiz ve sudür teorisiyle sistem- 
leştirmiş, daha sonra bu anlayış başta İbn 
Sinâ olmak üzere aynı çizgideki diğer dü- 
şünürlerce devam ettirilmiştir. Öte yan- 
dan sudür teorisine karşı özellikle Gazzâ- 
Inin başlattığı güçlü eleştiriler İbn Rüşd, 
Ebü'i-Berekât el-Bağdâdi, Fahreddin er- 
Râzi, İbn Teymiyye gibi ünlü düşünürler 
tarafından sürdürülmüştür. Buna karşı- 
lık sudürcu yaratma teorisi Sühreverdi el- 
Maktül, Muhyiddin İbnü"-Arabi gibi mis- 
tik düşünürlerin yaratılış düzenini açıkla- 
malarına farklı derecelerde ilham kayna- 
ğı teşkil etmiştir. Yaratmanın ezeliliği ko- 
nusunda değişik bir görüş İbn Rüşd tara- 
fından benimsenmiştir. İbn Rüşd, Eş'ariy- 
ye'nin varlığın sonradan yaratıldığı ve son- 
lu olduğu yönündeki düşüncesini ve ka- 
nıtlarını eleştirirken kendisi âlemin fâili 
olan Allah'ın varlığı gibi fiilinin de ezeli ol- 
masını mâkul ve mümkün görmüş, her 
varlığın başlangıcı ve sonu bulunduğunu, 
ancak var olmanın (yaratılışın) sonsuz bir 
süreç olduğunu söylemiştir (Tehâfütü't- 
Tehâfüt, s. 182-185, 428-429, 431-434; Faş- 
lü'-makaâl, s. 85-87). Aynı fikri benimse- 
yen İbn Teymiyye'ye göre İbn Rüşd'ün bu 
açıklaması, hem geçmişte ve gelecekte 
sonu olmayan varlığın imkânsızlığını sa- 
vunan kelâmcıların görüşünü hem de ci- 
simlerin hareketlerinin başlangıçsız ve son- 
suz olarak devam ettiğini, dolayısıyla se- 
mavi cisimlerin yaratılmamış bulunduğu- 
nu ileri süren filozofların iddialarını çürüt- 
mektedir. Sonuçta İbn Rüşd gibi İbn Tey- 
miyye de tek tek varlıklarla tür bakımın- 
dan varlığı birbirinden ayırmak gerektiği- 
ni, fertleri hâdis olan bir türün tür olarak 
sürekli olabileceğini ileri sürmüştür (Der ü 
te'âruzi'lakl, IX, 101-103). 
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lal MUSTAFA ÇAĞRICI 


O TASAVVUF İlk süfiler yaratılış başta 
olmak üzere Tanrı-âlem ilişkisini bir inanç 
meselesi olarak görmüş, bu hususta Ehl-i 
sünnet'in ve özellikle Eş'ari kelâmcıları- 
nın açıklamalarını kendileri için geçerli ve 
bağlayıcı kabul etmiştir. Cüneyd-i Bağdâ- 
di'nin öncülüğünde gelişen bu tasavvuf 
anlayışı Serrâc, Kelâbâzi, Hücviri, Abdül- 
kerim el-Kuşeyri gibi süfi müellifler tara- 
fından sürdürülmüş, tasavvufun akaide 
dair meselelere ancak dolaylı biçimde mü- 
dahale edebileceği fikri kabul edilmiştir. 
İlk dönem süfileri Ehl-i sünnet'in yaratılış 
görüşüyle bu görüşü dayandırdıkları Al- 
lah'ın kudret ve iradesiyle âlemi yoktan 
var ettiği, âlemde zorunlu bir nedensellik 
bulunmadığı gibi düşünceleri genelde be- 
nimserler (Kelâbâzi, s. 63). Hücviri süfile- 
rin yaratılış görüşünü özetlerken göklerin, 
yerin, dağların, çöllerin, feleklerin, ölü- 
mün, hayatın, kısacası her şeyin bir yara- 
tıcısının bulunduğunu, O'nun muhtar ve 


YARATMA 


kâdir olduğunu söyler, ardından Ehl-i sün- 
net'in Allah'a nisbet ettiği sıfatları zikre- 
der. Bununla birlikte Hücviri, kendi devrin- 
de İslâm dünyasında çeşitli yaratılış te- 
orileriyle süfilere ait görüşleri birbirinden 
ayırmaya çalışır. Bu bağlamda süfilerin 
karanlıkla nur fikrini kabul eden Seneviy- 
ye'den, Ehrimen ve Yezdân ikiliğini benim- 
seyen Mecüsiyyün'dan, tabiat ve kuvvet 
fikrine sahip tabiiyyündan, yedi yıldızın ya- 
ratılışını kabul eden felekiyyün / eflâkiy- 
yündan, “iki yaratıcının varlığına inanan” 
diye tanımladığı Mu'tezile'den farklı dü- 
şündüklerini belirtir (Keşfü'-mahcüb, s. 
521). 

Süfiler, Ehl-i sünnet'in yaklaşımını be- 
nimsemekle birlikte bu konuda bazı yeni 
düşünceler de geliştirmişlerdir. Bunların 
en önemlisi, Cüneyd-i Bağdâdi'nin bezm-i 
elestte ruhların yaratılıp yaratılmadığı hak- 
kındaki görüşüdür. Cüneyd'e göre tasav- 
vufun maksadını teşkil eden tevhid dere- 
cesine ancak beşeri özelliklerden bütünüy- 
le kurtulup fenâ haline ermekle ulaşıla- 
bilir. Ona göre fenâ, yaratılmadan önceki 
hale dönüşü ifade eder. Buradan hareket- 
le Cüneyd'in insanın yaratılışını veya dış- 
taki varlığını (kevn) önceleyen bir hakikat 
fikrine sahip olduğu belirtilir. Aynı yakla- 
şım Hallâc-ı Mansür'da da görülmektedir. 
Bu görüşlere paralel olarak bazı menkıbe- 
lerde, süfilerin bezm-i eleste ve bu âlem- 
deki misâka atıfta bulunduklarından ta- 
savvuftaki seyrüsülükün maksadını misâ- 
kı hatırlamak diye zikrettikleri kaydedilir. 
Bu düşünceler, süfilerin insanın fiilen ya- 
ratılmadan önce bir hakikate sahip oldu- 
ğunu ve bunu ruhlar âleminde veya elest 
bezmindeki varlık diye ifade ettiklerini gös- 
terir. İlk dönem süfileri tarafından nazari 
çerçevesi çizilmeden ileri sürülen bu ima- 
lar, özellikle Muhyiddin İbnü'l-Arabi ve ta- 
kipçilerinin sıkça atıfta bulundukları bu 
konular tasavvufun farklı devirlerini bir- 
birine bağlayan düşünceler olmuştur. 

Yaratılışla ilgili olarak süfilerin üzerinde 
durduğu diğer bir görüş yaratılışta bir 
amacın bulunup bulunmadığı hususudur. 
Ebü Tâlib el-Mekki'nin, “Felek âdemoğlu- 
nun nefesleriyle döner” sözü insanın kâi- 
nattaki yerini belirtir. Ona göre insan âle- 
min varlık sebebidir. Bu bağlamda ilk sü- 
filerde âlemin veya insanın kıdemi fikri 
görülmese de ruhun ölümlü olup olmadı- 
ğı hususunda aralarında bazı görüş ayrı- 
lıklarının varlığı zikredilmektedir. Kelâbâ- 
Zi süfilerin ruh hakkında yaratılmış oldu- 
ğu ve yaratılmış olmadığı şeklinde iki gru- 
ba ayrıldıklarını belirtir (Taarruf, s. 100). 
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YARATMA 


Bundan dolayı fenâ-bekâ, fark-cem', ay- 
rıca vuslatın anlamı bu konudaki görüş- 
lerle doğrudan irtibatlıdır. Kuşeyri, süfile- 
rin büyük çoğunluğunun ruhun yaratıl- 
mış olup bedene yerleştirildiğini kabul et- 
tiğini söyler. Âhirette ruh bedenle birlik- 
te yeniden yaratılacaktır. Ona göre ruhun 
yaratılmamış olduğunu kabul edenler sa- 
pıklık içindedir (Risâle, s. 234). 


Yaratılışla ilgili diğer bir konu âlemdeki 
nedensellik problemidir. Yaratma kudret 
ve iradeyle gerçekleştiğine göre âlemde 
ilâhi kudreti sınırlayan bir sebeplilik bu- 
lunmamalıdır. Süfiler tevekkül, sabır, fe- 
nâ ve tevhid gibi hususlara dair görüşle- 
rini açıklarken nedensellik hakkındaki dü- 
şüncelerini de ortaya koymuşlardır. İlk sü- 
filer için nedensellik, üzerinde hiç konu- 
şulmaması gereken bir şeydir. Onlar Al- 
lah'ın mutlak kudret sahibi olduğunu, se- 
beplerin O'nun fiilini sınırlamayacağını ve 
bir nedensellikten söz edilemeyeceğini be- 
lirtirler (a.g.e., s. 345 vd.; Sühreverdi, s. 
194 vd.). Öte yandan bazı ilk süfiler has- 
talanınca tedavi olmayı, insanlardan ge- 
lecek bir yardımı kabul etmeyip her şeyin 
Allah'tan isteneceğini söylerken neden- 
sellik fikrine karşı çıkmışlardır. Süfiler, ta- 
savvufi hallere dair fikirlerinde Allah'ın 
âlemdeki fâilliğini ve ilâhi kudretin sınır- 
sızlığını vurgulamış, kulun O'nun fiili kar- 
şısındaki mutlak edilgenliğini idrak etme- 
sini tasavvufun bir gereği saymıştır (Ab- 
dülkerim b. Hevâzin el-Kuşeyri, s. 355; Ebü 
Tâlib el-Mekki, III, 94 vd.). Âlemdeki se- 
bepliliği reddeden böyle bir hal anlayışı 
çerçevesinde insan sürekli Hakk'ın fiilinin 
tesiri altındadır ve bu fiili sınırlayacak hiç 
bir güç yoktur. Süfilere göre tevekkül, rıza, 
teslimiyet, tefviz, inâbe ve sabır Allah'ın 
kulu için her şeyin en iyisini yaratacağı inan- 
cana dayanır (a.g.e., III, 152). 

Tasawuf, Muhyiddin İbnü'l-Arabi ve ta- 
kipçileriyle birlikte nazari bir dile ve siste- 
matik bir yapıya kavuşmuş, kelâm ve fel- 
sefenin alanı sayılan konular süfiler tara- 
fından ele alınmış ve ilk defa bir yaratılış 
teorisinden söz edilir hale gelinmiştir. İb- 
nü'l-Arabi'nin yaratılış teorisi kelâm ve 
felsefenin yaratılış ve sudür teorilerinin 
izlerini taşıyan, bunun yanında âyet ve ha- 
dislerden çıkarılmış pek çok kavram ve ifa- 
denin yorumlandığı zengin bir dile sahip- 
tir. Aynı zamanda bu teori süratli geçiş- 
lerle ahlâktan metafiziğe, tabiattan fık- 
ha, kelâma ve diğer din bilimlerine doğ- 
rudan ve dolaylı atıfların bulunduğu ge- 
niş bir zeminde üretilip dile getirilmiştir. 
Teorinin takibi felsefe ve kelâm metinle- 
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rine göre güçlük arzetse de özellikle ce- 
del üslübundan uzak kalan dili diğerleri- 
ne göre daha anlaşılır bir yapıya sahiptir. 
İbnü'l-Arabi'nin yaratılış anlayışı kelâm- 
daki yaratılışla felsefedeki sudür teorisi- 
nin bir eleştirisi olarak da yorumlanabilir. 
Bundan dolayı yaratılış Sadreddin Konevi 
tarafından metafiziğin çerçevesine dahil 
edilmiştir (Tasavvuf Metafiziği, s. 10). Ya- 
ratılış meselesi ayrıca İbnü'-Arabi döne- 
minde ve daha sonra ilâhi isimler, insanın 
ahlâki bir varlık olarak gelişimi, âlemin an- 
lamı gibi hususların ana çerçevesini belir- 
lemiştir. 


Her şeyden önce sudür teorisinin Tan- 
rı ile âlem arasındaki süreklilik ilişkisiyle 
“birden bir çıkar” ilkesi (a.g.e,, s. 14) İb- 
nü'l-Arabi'nin yaratılış teorisinde muhafa- 
za edilmiştir. Süfiler sudür teorisinin bu 
yönünü reddetmezken benzer bir akıl yü- 
rütmeyle Tanrı'yı mutlak varlık olarak ka- 
bul etmişlerdir (Demirli, İslâm Metafiziğin- 
de Tanrı ve İnsan, s. 169 vd.). İbnü'l-Arabi 
düşüncesinin metafizikçilerin düşüncesiy- 
le örtüştüğü birinci nokta budur. Bu du- 
rumda yaratılış, mutlak varlığın mümkin- 
lerin hakikatlerinde tecellisi veya onlara 
varlık vermesinden ibarettir (Sadreddin 
Konevi, Tasavvuf Metafiziği, s. 31). Bu da 
İbnü'l-Arabi'nin vahdet-i vücüd olarak bi- 
linen varlık anlayışının ana cümlelerinden 
biridir. Âlemin yaratılış sürecinde dile ge- 
tirilen akıllar, felekler, semavi varlıklar, ta- 
biat içindeki süreklilik ve ilişkiler, müvel- 
ledât-ı selâse, semavi varlıklarla yer ara- 
sındaki irtibat da sudür teorisindeki şek- 
liyle muhafaza edilmiştir. Ancak İbnü'l- 
Arabi söz konusu teoriyi vahiy ekseninde 
yorumlarken onun özünü ve içeriğini oluş- 
turan nedensellik ilkesini ortadan kaldır- 
mış, “vesileci sudür” diye ifade edilebile- 
cek bir düşünceyi savunmuştur. Vesileci 
sudür Tanrı-âlem ilişkisini sudür teorisiyle 
yorumlayan, fakat bu teorinin özünü teş- 
kil eden zorunlu nedensellik zincirini Tanrı 
ile her bir varlık arasında bulunan, “vech-i 
has” diye adlandırılan merkezi bir kav- 
ramla aşan yeni bir yaratılış felsefesidir 
(Demirli, İslâm Metafiziğinde Tanrı ve İn- 
san, s. 214). Süfilere göre sudür teorisi- 
nin hatası Tanrı ile cüz'iler arasında mev- 
cut doğrudan irtibatı göz ardı etmiş olma- 
sıdır. Bu tutum, hem Tanrı hem varlıklar 
açısından bilgiyi sadece nedensellik zinci- 
rine hapseden epistemolojideki temel bir 
sapmadır. Bu eleştiri, daha önce kelâmcı- 
ların Allah'ın cüz'leri bilmesi hakkında fi- 
lozoflara yönelttikleri eleştirinin bir deva- 
mıdır. Ancak İbnü'-Arabi ve Konevi, kelâm- 


cılara göre meseleyi daha derin bir tahlile 
tâbi tutarak yaratılış teorisi değişmeden 
bu sorunun aşılamayacağını öngörmüş- 
lerdir. Kelâmcılar meseleyi bir bilgi soru- 
nu olarak ele alırken İbnü'l-Arabi konu- 
nun yaratılış anlayışından kaynaklandığı- 
nı düşünmüş, bundan dolayı yaratılış te- 
orisini temelden değiştirecek vech-i has 
kavramını kullanmış, bu sayede her cüz'i- 
nin Tanrı ile doğrudan ve dolaylı olmak 
üzere iki irtibatı bulunduğunu belirtmiş- 
tir. Bu şekilde her şey Tanrı'ya hem sudür 
silsilesi hem vech-i has yoluyla bağlanır 
(Sadreddin Konevi, Sadreddin Konevi ve 
Nasireddin Tüsi Arasında Yazışmalar, s. 
72; Demirli, Bilgi ve Varlık, s. 227). Böyle 
bir anlayış İslâm filozoflarının sudür te- 
orisini bozmak, aynı zamanda sudür zin- 
cirindeki her varlığın bir sonraki için teş- 
kil ettiği nedenselliği vesileye çevirmek de- 
mektir. Sudür teorisinin vesileci sudür an- 
layışına dönüştürülmesi İbnü'l-Arabi'nin 
“yaratmak” anlamında kullandığı tecelli, 
zuhur, sudür, hurüc, icâd, ihtira‘, tasvir 
gibi pek çok kavramı açıklamaya imkân 
verir (Demirli, İslâm Metafiziğinde Tanrı 
ve İnsan, s. 177). Ayrıca İbnü'l-Arabi, Eş'a- 
riler gibi yaratılış konusunu durağan bir 
iş veya bir defada olmuş bir hadise olarak 
görmez. Ona göre âlem her an yenilenen 
veya yeniden yaratılan arazlardan mey- 
dana gelir (Fusüsu'Lhikem, s. 169). İbnü'l- 
Arabi, Eş'ariler'in bu anlayışını iki açıdan 
çelişkili bulmaktadır. Birincisi değişimin 
ardındaki sürekliliği açıklayamaması, da- 
ha tutarlı olan ikincisi de sürekli değişen 
arazlardan oluşan âlemin toplamını de- 
ğişmez saymasıdır. İbnü'l-Arabi bir araz 
hakkında verdiği hükmü bütün âleme teş- 
mil ederek, “Bütün âlem her an yeniden 
yaratılır” der (a.g.e., s. 169). 


Yaratmanın her an yeniden gerçekleş- 
tiğini kabul eden süfiler “tecdid-i halk” 
fikrini savunmuştur. Tecdid-i halk Eş'ari- 
ler'in cevher-araz görüşüyle irtibatlıdır ve 
kavram daha önce onlar tarafından kul- 
lanılmıştır. Süfilerin tecdid-i halk telakki- 
sini Eş'ariler'in görüşünden ayıran nokta 
teceddüd-i emsâl ve bu tabirin bağlı ol- 
duğu a'yân-ı sâbite fikridir. Her şey yeni- 
den yaratılırken sürekliliği sağlayan şey İb- 
nü'l-Arabi'ye göre yaratmanın teceddüd 
yoluyla gerçekleşmesidir. İbnü'l-Arabi'ye 
mahsus olan teceddüd-i emsâl fikri yine 
ona ait olan a'yân-ı sâbiteden çıkmıştır. 
A'yân-ı sâbite, İbnü'l-Arabi'nin yaratılış dü- 
şüncesinin, “Varlık olmak bakımından var- 
lık Hak'tır” esasından sonra dayandığı ikin- 
ci önemli kavramdır ve her şeyin ilm-i ilâ- 
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hide sabit olan hakikati demektir. Yaratı- 
lış Tanrı'nın sürekli biçimde bu a'yân-ı sâ- 
biteye tecelli etmesinden veya kelâmcıla- 
rın tabiriyle Hakk'ın a'yân-ı sâbiteyi bilme- 
sinden ibarettir. Bu kavramın yaratılışla 
ilgili diğer bir yönü de yaratılışın, yani bir 
zaman içinde gerçekleşen hudüsun ezel- 
le ilişkili olmasıdır. Zira her şey kadimde 
bir taayyüne sahiptir ve her şey ezeldeki 
haline göre dışta varlık kazanmaktadır. 
Bu yaklaşım kısmen Mu'tezile'nin ma'dü- 
mât, kısmen İslâm filozoflarının mahiyet 
fikriyle irtibatlı olsa da genelde Eş'ariler'in 
sıfatlar teorisiyle ilgilidir. İbnü'l-Arabi'ye 
göre sudürun ortaya çıkardığı bazı sorun- 
lar da ancak a'yân-ı sâbite ile çözülebilir. 
A'yân-ı sâbite sürekli olarak ilâhi ilimde- 
dir ve dıştaki âlem a'yân-ı sâbitenin göl- 
gelerinden ibarettir. 

İbnü'l-Arabi yaratılışın gayesi meselesi- 
ni de ele almıştır. Ona göre âlem bir mak- 
sat için var olmuştur. Ancak İbnü'l-Arabi 
bu görüşlerini açıklamak üzere bazı âyet- 
leri, bir kısmı zayıf veya mevzü olan ha- 
disleri yorumlamıştır. Buradan hareketle 
süfiler “kenz-i mahfi” tabirini üretmişler- 
dir. Bu kavram, “Ben gizli bir hazine idim, 
tanınmayı murat ettim; mahlükatı yara- 
tıp kendimi tanıttım, böylece onlar da be- 
ni tanımış oldu” anlamındaki rivayete da- 
yanmaktadır (bu rivayetin mevzü oluşu 
hakkında ittifak edilmiştir, bk. Aclüni, I, 
155). Vahdet-i vücüd merkezinde gelişen 
tasavvuf düşüncesinde bu kavram Tan- 
rı'ya işaret eder. Bu tabir ekseninde dile 
getirilen düşünce âlemin varlık sebebini 
ilâhi kemalin feyezanı şeklinde görmektir 
ve bu düşünce bir ölçüde sudür teorisi- 
nin kemal-mükemmel fikriyle irtibatlı gö- 
rünmektedir. İnsan bu maksadın gerçek- 
leşmesinin vasıtası sayılır. İbnü'l-Arabi in- 
sanın bu yönünü anlatmak için, “İnsan ilk 
maksatla amaçlanan varlıktır” der (Fusü- 
su'-hikem, s. 26) ve insanı âlem aynasının 
cilâsı kabul eder. Burada insandan kaste- 
dilen insân-ı kâmil (Hz. Peygamber) olsa da 
vekâleten bütün insanlar bu kapsama gi- 
rer. Süfiler hakikat-i Muhammediyye, nür-i 
Muhammedi, akl-ı evvel gibi terkipleri bu 
bağlamda yorumlamışlardır. Yaratılışla il- 
gili düşüncelerden biri de varlık mertebe- 
leridir. İbnü'l-Arabi'ye göre yaratma veya 
taayyün belirli mertebelere göre ortaya çı- 
kar. Mertebeler düşüncesi “bir” ile “çok- 
luk” sorununu açıklamayı hedefler ve her 
mertebeyle ilgili çeşitli sorunlar üzerinde 
durulur (DİA, XX, 500). Mertebeler fikri 
özellikle tecerrüd, fenâ, mi'rac gibi tasav- 
vufi bilginin merkezi kavramlarını açıkla- 


mada belirleyici rol oynar. Bu sebeple bir 
insanın kemale ermesi demek olan mi'- 
rac veya terakki yolculuğu bütün yaratılış 
mertebelerini geçerek ilk taayyün merte- 
besine dönmesiyle gerçekleşir. 
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XX, 500. 
lal EKREM DEMİRLİ 


O DİNLER TARİHİ. Canlı ve cansız bü- 
tün varlıkların yaratılışı meselesi dinlerde 
çeşitli kavramların kendisiyle ilişkilendiril- 
diği asli doktrinlerin temelini oluşturur. 
Yaratılış ve ondan sonraki düzenlemeler 
(kozmoloji ve kozmogoni) sadece var olma- 
nın mahiyetini açıklamaz, aynı zamanda 
insanın yeryüzündeki konumu ile kendi- 
sini kurtuluşa ulaştıracak yolu içeren ah- 
lâki tutuma dair doktrinleri de belirler. 
Böylece dinlerde yaratılış doktrini, Tan- 
rının insana yönelik metafizik planının 
tarihsel ve fiziksel zemininin teşkiline ışık 
tutar. 


Dinlerde yaratılış felsefelerinin açıkla- 
maya çalıştığı şey büyük oranda evrenin, 
dünyanın, canlıların ve cansızların nasıl 
meydana geldiği ve düzenlendiği proble- 
miyle ilgilidir. Tarih felsefesi açısından ba- 
kıldığında bu probleme iki farklı din şek- 
linin iki farklı sistem geliştirerek cevap 
vermeye çalıştığı görülür. Çok tanrılı din- 
ler, yaratılışı döngüsel (devri) bir tarih te- 
zi üzerine oturtarak bu konuda tek tan- 
rılı dinlere has yoktan var etme doktrini- 
nin gerektirdiği delilleri bütünüyle dışla- 


YARATMA 


maktadır. Döngüsel tezi savunan çok tan- 
rılı antik dinlerde yaratılış sonradan orta- 
ya çıkan bir süreç değildir. Madde ve form 
ezelden beri var olagelen bir şeydir, ilâh- 
lar sadece var olan ilk maddeye şekil ver- 
miştir. Yaratılış başı ve sonu bulunmayan, 
sürekli tekrarlanan formlar âleminde bir 
düzenlemedir. Gerçekte tanrılar da bu âle- 
min bir parçası olup zaman açısından on- 
dan önce değildir. Klasik örneklerine Su- 
mer ve Grekler'de rastlandığı gibi insan- 
dan önce dünyada var olan tanrılar, yap- 
mak zorunda kaldıkları dünyevi işlerden 
(beslenmek, hatta tarım yapmak vb.) kur- 
tulmak amacıyla insanı ve insan için çe- 
şitli canlıları yaratmaya mecbur kalmış- 
lardır. Çok tanrılı dinlerde her şeyin ken- 
disinden meydana getirildiği ilk madde 
çoğunlukla su, bazan kozmik bir yumur- 
ta veya bir toprak parçasıdır. Her yaratı- 
lış, bu ilk unsurun iyi ve kötü parçalar ha- 
linde ikiye ayrılması ve bunların birbiriyle 
mücadele etmesiyle devam eder. İyi olan 
unsur iyi varlık türlerine şekil verir; çoğu 
defa tanrılar bu aşamada ortaya çıkar. Kö- 
tü olan unsur da kendine uygun tanrılar 
yaratır. İnsanın yaratılması da bu yaratıl- 
mış tanrıların bir icraatı olarak kabul edi- 
lir. 

Eski Mezopotamya'da Sumerler'den 
başlayarak yaratılışla ilgili bütün efsane- 
leri Enuma Eliş adı verilen çivi yazılı me- 
tinlerde bulmak mümkündür. Buna göre 
başlangıçta kaosu temsil eden ilk tuzlu su 
Tiamat'la (dişil prensip) yer altında mev- 
cut tatlı su Abzu (eril prensip) vardı. İki 
suyun karışımından ilk tanrılar Mummu, 
Lahmu, Lahammu, Anşar, Kişar doğdu. 
Bu tanrılar daha sonra göktanrısı Anu ile 
tatlı suların tanrısı Ea'yı yaratır. Bunların 
çok sayıda tanrıyı yaratmaları üzerine Ab- 
zu rahatsız olup çocukları olan tanrıları öl- 
dürmeye karar verir. Bunu öğrenen tan- 
rılardan en bilgesi Ea bir büyü ile Abzu'- 
yu öldürür ve sarayını Abzu üzerine inşa 
eder. Ardından eşiyle birlikte fırtına tan- 
rısı olacak dört kulaklı ve dört gözlü Mar- 
duk'u yaratır. Eşinin öldürülmesi üzerine 
Tiamat kendi taraftarları olan tanrıları 
toplar ve büyülü güçlere sahip Kingu'yu 
bunların başına getirir. Marduk'la Tiamat 
arasında meydana gelen şiddetli savaş- 
tan Marduk galip çıkar. Tiamat'ın bede- 
nini parçalayan Marduk onun organların- 
dan yeri ve göğü yaratır. Marduk, Kingu'- 
nun toprakla karıştırılmış kanından insa- 
nı halkeder ve Ea aracılığıyla insanın yer- 
yüzündeki konumunu ve görevlerini be- 
lirler. Bu mitler çerçevesinde anlatılan öy- 
külerin ve kahramanların dönemin belli 
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YARATMA 


tarihi şartlarını yansıttığı gerçeği burada 
incelenemeyecek kadar ayrıntılıdır. 


İkinci tür yaratılış felsefesi tek tanrılı 
dinlerde ortaya çıkan yoktan yaratılış (ex 
nihilo) biçimidir. Bu yaratılış anlayışında 
Tanrı mevcut olan her şeyi tamamen yok- 
tan var etmiş ve tamamen iradi şekilde 
düzenlemiştir. Ex nihilo modelinin iki örne- 
ği Yahudilik ve Hıristiyanlık'tır. Yahudilik'- 
te yaratılışla ilgili anlatımlar büyük oran- 
da Tevrat'ın Tekvin kitabının ilk dört bö- 
lümünde bulunur. Birinci bölümün birin- 
ci cümlesinden ikinci bölümün dördüncü 
cümlesine kadar yer alan kısımda hiçbir 
şey yokken Tanrı'nın ilk temel formları ya- 
ratması ele alınır. Önce ışık, sonra suların 
arasından gök kubbenin yaratılışı, deniz- 
ler ve bitkilerin yaratılışı, hayvanların ya- 
ratılışı, insanın Tanrı süretinde yaratılışı 
anlatılır. Bu yaratılış işlemi altı günde ta- 
mamlanır ve yedinci gün kutsanır. Bura- 
ya kadar nakledilen yaratılış öyküsü ikin- 
ci bölümden üçüncü bölümün sonuna ka- 
dar farklı şekilde tekrarlanır. Bu bölüm- 
deki ana konu Âdem ile Havvâ'nın cen- 
netteki hayatıdır. Tanrı topraktan Âdem'i, 
onun kaburga kemiğinden Hawâ'yı yara- 
tır. Kıssanın geri kalan kısmı yılanın Hav- 
vâ ile Âdem'i kandırması ve onların cen- 
netten çıkarılmasıyla ilgilidir. Cennetten 
uzaklaştırma tarihsel yaratılışın başlangı- 
cını teşkil eder. Yaratılışın amacı Tanrı'ya 
kulluktur. İnsan bütün yaratılmışların üze- 
rinde bir konuma yerleştirilerek bu amacın 
anlamı açıklanır. Kabalacı yaratılış doktri- 
ni, yaratılmayı Tanrı'nın belli aşamalar ha- 
linde on ayrı şekilde tecellisi şeklinde al- 
gılayıp İslâm tasavvufundaki vahdet-i vu- 
cüd fikrine yaklaşır. Hıristiyanlık'ta yara- 
tılış büyük oranda Yahudilik'teki doktrin 
çerçevesinde yorumlanmışsa da kilise ba- 
baları yaratılışın altı günde vuku bulduğu 
yolundaki ifadeyi sembolik bir anlatım ola- 
rak kabul eder. Hıristiyan yaratılış doktri- 
nini Yahudilik'ten ayıran en önemli husus 
şeytanın yaratılış konusundaki mistik mis- 
yonudur. Şeytan, Âdem ile Havvâ'nın ya- 
ratılma süresinde tarihsel ve zamansal 
boyutların oluşumunda âdeta görünme- 
yen mistik bir rol oynar. Onun yoldan çı- 
karması eylemi zaman ve tarihin teşekkül 
mantığına zemin hazırlar. Buradan hare- 
ketle gnostik Hıristiyanlık yaratılış ve kur- 
tuluş süreçlerini şeytanın misyonu ile iliş- 
kilendirir. 
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lal KÜRŞAT DEMİRCİ 


z 
YARDIMLAŞMA 


İnsanın sosyal bir varlık olması ve top- 
lu halde yaşaması, toplu halde yaşayan in- 
sanların da birbirlerinin yardımına ihtiyaç 
duyması sebebiyle İslâmî literatürde yar- 
dım ve yardımlaşmaya dair çok sayıda kav- 
ram bulunmaktadır. “Yardım etmek” an- 
lamındaki avn kökünden türeyen teâvün 
ve muâvene “yardımlaşma” mânasında en 
sık rastlanan kelimelerdendir. İâne ve ma- 
ünet kelimeleri de “yardım etmek” mâna- 
sında kullanılır. Yardım eden kimseye ve 
genellikle işe yarayan her şeye muin, bi- 
rinden yardım istemeye istiâne, kendisin- 
den yardım istenen kişiye müsteân denir 
(Lisânü'-“Arab, ““avn” md.). Yine aynı kök- 
ten gelen mâün insanlara faydalı olan şey- 
leri anlatır (Taberi, XII, 709). Modern Arap- 
ça'da kooperatif için teâvüniyye kelimesi 
kullanılır. “Birine yardımcı olup yükünü sırt- 
lama, yükünü paylaşma” anlamındaki zahr 
kökünden türeyen tezâhür ve müzâhere 
“birbirine destek olmak, yardımlaşmak”, 
zâhir ve zahir de “yardım eden” demektir 
(Râgıb el-İsfahâni, e-Müfredât, “zahr” md.; 
Lisânü'l-“Arab, “zahr” md.). “Yardım et- 
mek” mânasına gelen bir başka kelime de 
nasrdır. Nasr “mazluma yardım etmek”, 
nusret ise “yardım etmenin güzelliği (hüs- 
nü'i-maüne)” diye açıklanır. Aynı kökten nâ- 
sır ve nasir “yardım eden”, tenâsur “yar- 
dımlaşma”, müstansır “yardım isteyen” 
mânasındadır. Nasirin çoğulu olan ensâr 
kelimesi Mekke muhacirlerine yardım eden 
Medineli müslümanlar hakkında kullanıl- 
mıştır (Râgıb el-İsfahâni, e-Müfredât, “nşr” 
md.; Lisânü'-“Arab, “nşr” md.). Bunların 
yanında sözlükte “birinin bakımını, ihtiyaç- 
larını üzerine almak” anlamındaki “kefil” kö- 
künden türeyen “tekâfül” “birbirine kefil 
olmak, birbirinin ihtiyacını karşılamak” de- 
mektir. Bir kimsenin bakımını üzerine ala- 
na kdfil ve kefil denir. Modern Arapça'da 
“et-tekâfülü'l-ictimâi” sosyal dayanışmayı 
ifade eder. İslâmi kaynaklarda ayrıca “te- 


âdud, tesânüd, tevâsul, ülfet / teâlüf, ih- 
san, infak” gibi kavramlar da yardımlaşma 
bağlamında kullanılmaktadır. 

Kur'ân-ı Kerim'de iâne kavramı iki âyet- 
te yer alır (el-Kehf 18/95; el-Furkân 25/4). 
Dört âyette istiâne masdarından gelen 
fiiller özellikle “Allah'tan yardım isteme” 
anlamında, iki âyette müsteân “yardımı 
umulan” mânasında Allah'ın sıfatı olarak 
geçer (Yüsuf 12/18; el-Enbiyâ 21/112). Te- 
âvün kavramının iki defa zikredildiği Mâi- 
de süresinin 2. âyetinde, kötülük edenlere 
karşı hissedilen öfkenin intikamcı ve sal- 
dırgan tutumlara yol açmaması gerektiği 
belirtildikten sonra, “İyilik ve takvâda yar- 
dımlaşın, kötülük ve düşmanlık yolunda 
yardımlaşmayın” buyurulmak suretiyle Câ- 
hiliye asabiyetinin beslediği, hiçbir ahlâki 
ölçü tanımayan kabileci dayanışma ve yar- 
dımlaşma reddedilir. Şevkâni buradaki yar- 
dımlaşmanın bütün iyilikleri, yardımlaşma 
yasağının da bütün kötülükleri kapsadığı- 
nı söyler (Fethu'i-kadir, II, 10). Kurtubi'ye 
göre iyilik ve takvâda yardımlaşmanın çe- 
şitli yolları vardır ve herkesin yardımı ken- 
di yetenek ve imkânlarına göredir; mese- 
lâ âlim bilgisiyle, zengin malıyla başkasına 
yardım eder (e/-Câmi“, VI, 46-47). Mâverdi 
bu âyette insanlara yardımlaşma emre- 
dilirken iyilik ile takvânın birlikte zikredil- 
mesinin sebebini şöyle açıklar: “Çünkü Al- 
lah'ın hoşnutluğu takvâ ile, insanların hoş- 
nutluğu iyilikle kazanılır; bu ikisine sahip 
olan kimse tam mutluluğa ve sonsuz ni- 
mete sahip olur” (Edebü'd-dünyâ ve'd-din, 
s. 184). Kur'an'da zahr ve türevleri de sık- 
ça geçmektedir (M. F. Abdülbâki, e-Mu“ 
cem, “zhr” md.). Üç âyette müzâhere (et- 
Tevbe 9/4; el-Ahzâb 33/26; el-Mümtehine 
60/9), üç âyette de tezâhür (el-Bakara 2/ 
85; el-Kasas 28/48; et-Tahrim 66/4) mas- 
darından fiil kalıpları bulunur. Mâide sü- 
resinin 2. âyetindeki teâvün yerine Baka- 
ra süresinin 85. âyetinde tezâhür masda- 
rından bir fiil kullanılır ve yahudileri eleş- 
tiri bağlamında, “Sonra siz ... kötülük ve 
düşmanlık yolunda onlarla yardımlaşıyor- 
sunuz” ifadesi geçer. Tezâhür ve müzâhe- 
re kavramının yer aldığı diğer âyetlerde de 
haklı ve meşrü olmayan yardımlaşmalar 
nehyedilir. Beş âyette zahir kelimesi yer 
alır (M. F Abdülbâki, el-Mu“cem, “zahr” 
md.). Nasr masdarının türevleri de hem 
Allah'a hem insanlara nisbet edilerek bir- 
çok âyette kullanılmıştır (a.g.e., “nşr” md.). 
Bir âyette, “Allah size yardım ederse ar- 
tık sizi hiç kimse yenemez; sizi yardımsız 
bırakacak olursa O'nun dışında size yar- 
dım edebilecek kim vardır? Müminler yal- 
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nız Allah'a güvensinler” buyurulmuştur 
(Âl-i İmrân 3/160). Kur'ân-ı Kerim'de ilk 
müslümanların müşriklerle savaşlarında 
Allah'ın onlara yardım ettiği (meselâ bk. 
Âl-i İmrân 3/123; et-Tevbe 9/25; el-Feth 
48/3), buna karşılık inkârcıların dünyada 
da âhirette de ilâhi yardımdan mahrum 
kalacakları (meselâ bk. Âl-i İmrân 3/22, 56; 
en-Nahl 16/37; Fussilet 41/16) bildirilir. Dua 
mahiyetindeki bazı âyetlerde peygamber- 
lerin ve müminlerin Allah'tan yardım dile- 
dikleri anlatılır (meselâ bk. el-Bakara 2/250, 
286; el-Mü'minün 23/26). Dört âyette mü- 
minlerin Allah'a yardımından söz edilmiş 
(el-Hac 22/40; Muhammed 47/7; el-Hadid 
57/25; el-Haşr 59/8), bu tür ifadeler “Al- 
lah'ın dinine, peygamberine, kullarına yar- 
dım etme; Allah'ın koyduğu kurallara uy- 
ma, ahde bağlı kalma” şeklinde açıklan- 
mıştır (Râgıb el-İsfahâni, e-Müfredât, “nşr” 
md.; Taberi, IX, 166-167; XI, 310; Şevkâ- 
ni, HI, 515; V, 37). Zekât ve kefâretle ilgili 
âyetlerin amacı müslümanlar arasında yar- 
dımlaşmayı sürekli kılmak ve yardımı bir 
kurum haline getirmektir. Ayrıca sadaka, 
ihsan, in'am, it'am, infak, isâr, ikram, bezl 
gibi kavramlarla yardımlaşmayı teşvik eden 
çok sayıda âyet vardır. Fecr süresinde (89/ 
17-26) Mekke müşriklerinin bencillik ve 
maddeperestlikleri, yetimlerin ve muhtaç- 
ların sıkıntıları karşısındaki duyarsızlıkları 
ağır biçimde eleştirilmekte, bu yüzden bü- 
yük cezaya çarptırılacakları bildirilmekte- 
dir. Yâsin süresinde (36/47) muhtaçlara 
yardım etmeye çağırılan Mekke müşrik- 
lerinin, “Allah'ın doyurmadıklarını biz mi 
doyuracağız” demeleri açık bir sapkınlık 
olarak nitelendirilmektedir. Haşr süresin- 
de (59/9) Mekke muhacirlerine kucak açan 
Medineli müslümanlardan söz edilirken, 
“Onlar kendileri darlık içinde olsalar bile 
muhacirleri kendi öz canlarına tercih eder- 
ler” buyurulmaktadır. Bu âyet, bir müslü- 
manın din kardeşini gerektiğinde kendi- 
sine tercih etmesinin yüksek bir ahlâki 
erdem olduğuna işaret eder. Medineli ilk 
müslümanların Kur'an'da ensar adıyla 
onurlandırılması ve hatıralarının ebedileş- 
tirilmesi (et-Tevbe 9/100, 117) onların bu 
yardım severliklerinden kaynaklanmıştır. 
Kur'an'da ensar kelimesi Hz. İsâ'nın havâ- 
rileri için de kullanılmakta (Âl-i İmrân 3/52; 
es-Saf 61/14) ve bir yoruma göre Kur'an'- 
da hıristiyanlara verilen nasârâ ismi bu- 
radan gelmektedir (Râgıb el-İsfahâni, el- 
Müfredât, “nşr” md). Mümtehine süresin- 
de (60/8-9) müslümanların kendilerine za- 
rar vermeyen gayri müslimlere iyilik etme- 
lerine izin veren âyetler din farkının yar- 


dımlaşmaya engel oluşturmadığına işaret 
eder. 


Hadislerde de yardımlaşmayla ilgili çok 
sayıda kavram geçmektedir; birçok hadis 
mecmuasında bu konuya özel bablar ay- 
rılmıştır. Bir kutsi hadiste, “Yalnız benim 
rızam için birbirine yardım edenler sevgi- 
mi hak etmiştir” buyurulur (Müsned, IV, 
386). Buhâri'nin müslümanlar arasındaki 
yardımlaşmaya (teâvün) ayırdığı babda yer 
alan bir hadise göre (“Edeb”, 36) Resülul- 
lah, “Müminler aralarındaki ilişkiler bakı- 
mından taşları birbirine kenetlenmiş bi- 
naya benzer” demiş, ardından bunu iki eli- 
nin parmaklarını birbirine kenetleyerek gös- 
termiştir. “Sadaka her müslümanın vazife- 
sidir” ifadesiyle başlayan bir hadiste mad- 
di yardımın yanında hayır amaçlı çalışma- 
nın, bedenle yardım etmenin, iyiliğin ya- 
yılması ve kötülüğün önlenmesi çabalarına 
katılmanın, nihayet kötülükten uzak dur- 
manın bile sadaka olduğu bildirilir (Müs- 
ned, IV, 395, 411; Buhâri, “Zekât”, 30, 
“Edeb”, 33; Nesâi, “Zekât”, 56). Bu hadi- 
se göre, günümüzde anlamı çok basitleş- 
tirilen sadaka İslâmi anlayış açısından her 
türlü meşrü yardımlaşmayı kapsayan bir 
kavramdır. “Güçlü isen gücünü zayıflara 
yardım için kullan ki bu senin sadakan ol- 
sun” mânasındaki hadiste de (Müsned, V, 
154) bu husus görülmektedir. “Kardeşi- 
nin ihtiyacını gideren kimsenin ihtiyacını 
da Allah giderir” (Müsned, IV, 104; Buhâ- 
ri, “Mezâlim”, 3; Müslim, “Birr”, 58); “Bir 
kimse kardeşine yardım ettiği müddetçe 
Allah da ona yardımını sürdürür” (Müs- 
ned, ll, 274) meâlindeki hadisler yardım- 
laşmanın hem dini değerine hem toplum- 
sal yararına işaret etmektedir. Hadislerde 
zulme uğrayana yardım etme hususu da 
sıkça geçer (Wensinck, el-Mu'cem, ““avn”, 
“zim”, “nşr” md.leri), bu arada zalime yar- 
dım etmekten de söz edilir. Hz. Peygam- 
ber, “Zalime yardım iki elini yakalayıp zul- 
münü engellemekle olur” buyurmuştur. 

Müslüman âlim ve düşünürler, hem in- 
sanın sosyal bir canlı olduğu şeklindeki 
Aristocu görüşe (Aristote, s. 461-463) hem 
de ilgili âyet ve hadislere (el-Enfâl 8/63; 
Müsned, II, 400; V, 335) atıfta bulunarak 
insanların tek başlarına üstesinden ge- 
lemeyecekleri ihtiyaçlarla kuşatıldıklarını, 
toplumsal hayatın, devlet ve hukuk gibi 
kurumların bu ihtiyaçları yardımlaşarak 
karşılama zaruretinden doğduğunu söyle- 
mişlerdir. Fârâbi, el-Medinetü'l-fâzıla'- 
nın “İhtiyâcü'l-insân ile'l-ictimâ' ve't-teâ- 
vün” başlığı altında (s. 117-119), her bire- 
yin kendisine gerekli şeyleri tek başına el- 


YARDIMLAŞMA 


de etmesi mümkün olmadığından insan- 
ların topluluklar oluşturmayı ve birbiriyle 
yardımlaşmayı sağlayacak bir fıtratta ya- 
ratıldığını belirtir ve buradan hareketle 
kendi toplum ve devlet felsefesini kurar. 
Fârâbi'ye göre erdemli toplumun üyeleri 
kendi yeteneklerini en iyi biçimde kulla- 
narak mükemmel bir toplum kurabilirler. 
İnsan tabiatı hakkında kötümser bir an- 
layış taşıyan Mâverdi'ye göre insan muh- 
taç olmadığını gördüğü zaman doğası ge- 
reği azgınlaşır, saldırganlık onun hâkim 
özelliğidir. İnsanı uysallaştıran şey kendi 
başına yetersizliğinin farkına varmasıdır, 
İlâhi irade onu canlılar arasında en âciz 
varlık olarak yaratmıştır. Dolayısıyla insan 
fıtri eksikliğinden dolayı hemcinsinden yar- 
dım bekler (Edebü'd-dünyâ ve'd-din, s. 
132). Bütün insanlar eşit yetenek ve im- 
kânlarla dünyaya gelselerdi hiç kimse di- 
ğerinden yardım alamayacak, sonuçta ih- 
tiyaçların karşılanamaması yüzünden in- 
sanlık helâk olacaktı. İnsanların değişik ye- 
teneklerle donatılması ve farklı imkânla- 
ra kavuşturulmasıyla onların aralarında ile- 
tişim kurmaları, birbirleriyle kaynaşmala- 
rı, dayanışma ve yardımlaşma içinde bu- 
lunmaları ve bu suretle eksiklerini gider- 
meleri amaçlanmıştır. Âyetlerde belirtil- 
diği üzere (Hüd 11/118; en-Nahl 16/71) 
bu durum insanlık için Allah'ın bir lutfu- 
dur (a.g.e., s. 135). Râgıb el-İsfahâni de 
insanların hayatlarını sürdürebilmeleri için 
yardımlaşmak zorunda olduklarını belirt- 
tikten sonra bir topluluğun (süfilerin), “Cin- 
leri ve insanları yalnız bana ibadet etsin- 
ler diye yarattım” meâlindeki âyete (ez- 
Zâriyât 51/56) dayanarak dünya işlerini ter- 
ketmeyi fazilet saymalarını eleştirmiştir. 
Çünkü Allah'ın kullarına faydalı olacak iş- 
ler yapmak da büyük bir ibadettir. Nite- 
kim, “Bütün insanlar Allah'ın ailesidir, in- 
sanların en hayırlısı Allah'ın ailesine en çok 
faydası dokunandır” anlamındaki hadis 
(Ebü Ya'lâ, VI, 65; Taberâni, VI, 252-253) 
bunu göstermektedir (Râgıb el-İsfahâni, 
ez-Zerřa, s. 387-388, 402-403). 


Bu görüşlere Gazzâli ve İbn Haldün gibi 
sonraki düşünürler de katılmıştır. Gazzâ- 
lye göre siyaset de toplumsal zaruretin 
bir neticesidir. İnsanların çeşitli tehlikele- 
re karşı birbirinden güç ve yardım alma- 
ya ihtiyaç duymaları yerleşim birimlerinin 
doğmasını sağlamış, ancak toplumsal ha- 
yat sürtüşmeleri de beraberinde getirmiş- 
tir. Nihayet bütün bu zaruretler insanlar 
arasında barış, adalet, sosyal dayanışma 
ve yardımlaşmayı gerçekleştirecek siyasi 
kurumların ortaya çıkmasına vesile olmuş- 
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tur (İhyö, 1, 12-13, 55; I, 193-194; II, 10, 
281; el-İktişâd, s. 235; e-Maksadü'l-esnâ, 
s. 70). İbn Haldün da insanlar için toplu 
yaşamanın zorunluluğunu filozofların, “İn- 
san doğası gereği medenidir” şeklinde ifa- 
de ettiklerini belirttikten sonra, insanla- 
rın en zorunlu ihtiyacı olan besinlerin üre- 
tilmesinden yenmeye hazır duruma geti- 
rilmesine kadar birçok alete, iş ve işlem- 
lere ihtiyaç bulunduğunu, bir kişinin tek 
başına bunları başarmasının düşünüleme- 
yeceğini söyler (Mukaddime, s. 41-43). İbn 
Haldün medeniyet teorisini bu temel dü- 
şünce üzerine kurmaktadır. İhvân-ı Safâ 
topluluğunun dost tanımı, onların yardım- 
laşma ve dayanışmaya ne kadar üstün bir 
meziyet olarak baktıklarını gösterir. Buna 
göre hakiki dost düşmanlarına karşı dos- 
tuna yardım eder, sıkıntı ve belâlar karşı- 
sında dostuna dayanak, zor zamanların- 
da destek olur. Dost dostun arkasında ka- 
ledir; dostu onu andığında yardımına ko- 
şar, unutulsa da unutmaz. Dostuna iyilik 
etmesini öğütler ve bu hususta ona öncü 
olur; malını ve canını dostuna adar. Aydın- 
lık dostlar din ve dünya hayatının huzuru 
için birbirine yardım ederler; zengin âlime 
malıyla, âlim zengine bilgisiyle yardımcı 
olur; böylece herkes herkesin kurtuluşu- 
na katkı sağlar, diğerinden de bir karşılık 
beklemez (er-Res&il, IV, 44-45, 55-56). 


Ahlâk ve fıkıh kitaplarında yardımlaş- 
mayla ilgili çeşitli ilkelerden söz edilir. Ön- 
celikle herkes kendi ihtiyacını yine kendi 
imkânlarıyla karşılamaya çalışmalı, başka- 
sının eline bakmamalıdır; çünkü birinden 
yardım almak bir tür esirliktir; özgür kal- 
mak isteyen kişi hiç kimseden yardım bek- 
lemez; asıl zenginlik ve onur bundadır. Yar- 
dım eden kimse de karşılık beklememeli, 
yardım alan ise imkân ölçüsünde bunun 
karşılığını vererek iyilik sahibine teşekkür 
etmelidir. Ebü Hâtim el-Büsü'ye göre akıl- 
lı kişi özellikle düşmanına, aptal, günah- 
kâr ve yalancılara, kendisinden bir beklen- 
tisi bulunanlara ihtiyacından söz etmez 
(Ravzatü'-“ukalâ, s. 142, 144, 250; Mâ- 
verdi, s. 199, 205-206). İbn Hazm iyilik ya- 
pana teşekkür etmenin farz olduğunu be- 
lirtir, yapılan iyiliğe aynıyla veya daha faz- 
lasıyla karşılık vermeyi öğütler. Bununla 
birlikte iyilik edenin kötü işlerine yardımcı 
olmak bir teşekkür sayılmaz. Yanlış ve hak- 
sız işlerde yardımlaşanlar gerçekte birbir- 
lerine kötülük etmiş sayılırlar (el-Ahlâk 
ve's-siyer fi müdâvâtü'n-nüfüs, s. 88). 

Fıkıh kitaplarında ilgili âyet ve hadisler- 
den hareketle muhtaçlara yardım etme- 
nin öncelikle onların yakınlarının görevle- 
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ri arasında yer aldığı belirtilir. Bu yüküm- 
lülüğü yerine getirmekten kaçınan akra- 
ba aleyhinde dava açılabilir (M. Ebü Zeh- 
re, s. 69-74). İbn Hazm iyilik ve takvâyı em- 
reden, kötülük, aşırılık ve saldırganlığı ya- 
saklayan âyetlerle Hz. Ömer'in uygulama- 
sını delil göstererek susuzluk, açlık, yılan 
sokması gibi bir tehlike ile karşılaşan bi- 
rine elinden geldiği halde yardım etme- 
diğinden onun ölümüne yol açan kimse- 
ye eğer bu sonucun doğacağını önceden 
biliyorsa taammüden, bilmiyorsa hataen 
adam öldürme cezasının uygulanması ge- 
rektiğini söyler (el-Muhallâ, X, 522-523). 
İmam Mâlik, Ebü Yüsuf ve Muhammed 
b. Hasan eş-Şeybâni gibi birçok fakih de 
aynı görüştedir (Teckâni, s. 264-265). 


Dinin ve dindarlığın yardımlaşmaya et- 
kisi üzerine yapılan araştırmalarda din- 
darlığını içine sindirmiş, özümsemiş bi- 
reylerde yardım etme iradesinin bu du- 
rumda bulunmayanlara göre daha güçlü 
olduğu tesbit edilmiştir (geniş bilgi için 
bk. Ayten, s. 94-120). İslâm'da hayır yap- 
ma ve sevap kazanma niyetine dayanan 
zekât, sadaka-i fıtır, kurban, nezir, karz, 
kefâret, vakıf vb.ne dair hüküm ve uygu- 
lamaların temel hedefi toplumda yardım- 
laşmanın kurumsallaşmasını sağlamaktır. 
Başta vakıflar olmak üzere bütün İslâm 
beldelerinde erken dönemlerden itibaren 
muhtaçlara hizmet vermek amacıyla ku- 
rulan aşevi, dârülaceze, yetimler evi, ima- 
ret, hastahane gibi pek çok kurum müs- 
lümanların dayanışma ve yardımlaşma ru- 
hunu ortaya çıkaran hayır müesseseleridir 
(ayrıca bk. CÖMERTLİK; İHSAN; İN'ÂM; İN- 
FAK; TESÂNÜD). 
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İle 1 
YARIŞ 
(bk. MÜSABAKA). 
L = 
i zl 
YARLIK 


Türk ve Moğol devletlerinde 
hükümdar buyruğu ya da fermanı. 


Türkçe'den Moğolca'ya geçen yarlık ke- 
limesi Türk ve Moğol dillerinde “buyruk, 
emir, ferman” anlamına gelir. Geniş coğ- 
rafyalara hâkim olan Moğol hanları, ken- 
dilerini Çin imparatorları gibi “Gök'ün oğul- 
ları” diye gördükleri ve yeryüzünde ken- 
dilerine eşit insanların bulunmadığını dü- 
şündükleri için başkalarına söyledikleri 
yahut yazdıkları her şeyi “büyüğün küçü- 
ğe söylediği söz, emir” telakki etmiş ve 
divân-ı inşâlarında çıkan bu tür yazılara 
yarlık demişlerdir (Grigoryev, s. 19-21). İlk 
Moğol hanlarının yarlıkları sözlüdür. Bun- 
ların yazıya geçirilmesi fikri, diğer birçok 
uygulamada olduğu gibi XIII. yüzyılın ba- 
şında Uygurlar'dan alınmıştır. Bu sebep- 
le Moğol hanlarının yarlıkları özellikle ya- 
pı ve formül açısından Uygur yarlıklarının 
etkisi altında kalmıştır (Poçekaev, s. 62). 
Gerek Büyük Moğol İmparatorluğu'nda 
gerekse Altın Orda Hanlığı'nda çok sayıda 
Uygur'un kâtiplik yapması ve Altın Orda 
bürokrasisinde başlangıçta Uygur dilinin 
kullanılması söz konusu etkiyi daha belir- 
gin duruma getirmiştir. Hâkimiyet altın- 
daki Ruslar'la Litvanyalılar, hanlardan ge- 
len her yazıya yarlık denmesine o kadar 
alışmışlardı ki kendilerinin hana gönder- 
dikleri mektuplara bile yarlık demeye baş- 
lamışlardır. Meselâ Nikonovskaya Yıllı- 
ğı'nda, “1379'da Ryazan Knezi Oleg yar- 
lıkla birlikte elçisini Mamay Mirza'nın ya- 
nına gönderdi” cümlesi yer almaktadır 
(Grigoryev, s. 25). Yarlık yazma geleneği 
Büyük Moğol İmparatorluğu'ndan sonra 
Moğolistan'da ve Cengizoğulları'nın kur- 
dukları devletlerde devam etmiştir. 
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Yarlıklar içerik bakımından diplomatik 
ve tarhanlık olmak üzere ikiye ayrılabilir. 
Hanın egemenliği altındaki ülkelerin hü- 
kümdarlarına gönderilen yazılar diploma- 
tik yarlık diye nitelendirilmiş, hanın iste- 
diği kişilere veya kurumlara verdiği, sahibi- 
ne vergi ve devlet hizmetinden muafiyet 
sağlayan, geniş maddi imkân ve imtiyaz- 
lar tanıyan yarlıklar tarhanlık yarlığı adını 
almıştır (Özyetgin, Orta Zaman Türk Dili, 
s. 20). Altın Orda hanları, Cengiz Han'ın 
yasasını uygulamayıp kendi yasalarını yap- 
ma hakkına sahip olmadıklarından bun- 
ların yarlıkları aynı zamanda yerli yasa sa- 
yılmış ve Büyük Moğol İmparatorluğu'n- 
dan alınan diğer yasaları tamamlamıştır. 
Rus tarihçisi Berezin'e göre (Oçerk Vnut- 
rennego, s. 42) yarlıkların Büyük Moğol 
hanlarının yasasından farkı yalnızca yarlık 
sahibi hanın egemenliği döneminde geçer- 
li kabul edilmesidir. Bundan dolayı tahta 
çıkan her yeni han ya selefinin verdiği yar- 
lıkları onaylayarak süresini uzatır ya da ip- 
tal ederdi. Yarlık verme hakkı aslında han- 
lara ait olsa da hanların eşlerince de ben- 
zer belgelerin düzenlendiği bilinmektedir. 
Başlangıçta bu belgeler hanlarınkinden 
farklıydı (Grigoryev, Sbornik Hanskih, s. 
47-48); Altın Orda Hanlığı'nın zayıfladığı 
dönemde ise belgeler arasındaki fark or- 
tadan kalkmıştır. Yarlıkların bir kısmı ha- 
nın inisiyatifiyle verilmiş, bir kısmı talep 
üzerine düzenlenmiştir. Talepler hana doğ- 
rudan değil karaçibey, emir ve ulu bey gi- 
bi önde gelen devlet adamları aracılığıyla 
iletilirdi. Yarlıkların verilmesinde hanlara 
sunulan hediyeler önemli rol oynardı. Ta- 
rihçilerin bir kısmı bu uygulamayı rüşvet 
yahut yapılan işle masraflar karşılığında 
ödenen vergi diye yorumlamaktadır (Po- 
çekaev, s. 46-47). 


Yarlıklar çeşitli üslüplarla kaleme alın- 
mıştır. Bunların üslüplarının çeşitlenme- 
sinde yazıldıkları dönemin siyasal ve kül- 
türel durumu, yarlığın konusu ve yazılış 
amacı önemli bir etken olmuştur. Meselâ 
İslâmiyet'in kabulünden sonra Altın Orda 
hanlarının yarlıklarına Kur'ân-ı Kerim'den 
âyetler eklenmiştir. Diplomatik ve tarhan- 
lık yarlıklarının en dikkat çekici özelliği bel- 
gelerin giriş bölümündeki (intitulatio) “sö- 
züm” formülüdür. Nitekim Altın Orda Ha- 
nı Toktamış'ın Lehistan-Litvanya Kralı Ya- 
gayla'ya (Jagiello, 11. Wladislav) gönderdi- 
ği 1393 tarihli yarlık “Toktamış sözüm Ya- 
gaylaga” diye başlamaktadır (Özyetgin, AL 
tın Ordu, s. 105-106, 135-136). Özbek Han'ın 
eşi Taydula'nın Rus Mitorpoliti İvan'a ver- 
diği tarhanlık yarlığı da, “Taydula'nın sö- 
züdür” ibaresini içermektedir (Grigoryev, 


Sbornik Hanskih, s. 47). Giriş bölümünün 
altında satırlar içeriden yazılır. Ayrıca sa- 
tır atlama (2-3 satır) ve boşluk bırakma 
uygulamaları Moğol resmi yazışma gele- 
neğine ait bir özelliktir. Bu gelenek İran 
yazışmalarında da mevcuttur. Bazan bu 
satırların, önemini vurgulamak için yaldız- 
la yazıldığı da görülür (Vâsâry, s. 67; Öz- 
yetgin, Orta Zaman Türk Dili, s. 23-24). 
Girişten sonra yarlığın verildiği ya da 
tarhanlık yarlıklarında yarlığın hitap etti- 
ği kişilerin adları bulunur. “Inscriptio” adı 
verilen bu bölümde meslek grupları ana 
hatlarıyla beşe ayrılır: Askeri-idari görev- 
liler, ruhaniler, yarlığın geçerli olduğu böl- 
gedeki askeri-idari görevliler, muhtemel 
icracılar, bütün halk (Usmanov, s. 209). Bu 
bölümün ardından hanın tarhanlığın ve- 
rilmesiyle ilgili emir ve hükümleri sırala- 
nır. Meselâ Mengü-Timur Han'ın Rus Mit- 
ropoliti Kiril'e gönderdiği yarlıkta şu imti- 
yazlardan bahsedilmektedir: “Hana, han- 
bikeye, beye, memura, darugaya, elçiye, 
tamgaçılara hiçbir vergi ödenmesin. Kili- 
seye ait topraklardan, sulardan, bahçeler- 
den, bağlardan, değirmenlerden, kışlık- 
lardan, yazlıklardan hiç vergi alınmasın, 
alınan şeyler de geri verilsin. Din görev- 
lileri olan ustalar, kuşçular, parsçılar, di- 
ğer hizmetliler ve işçiler esir alınmasın ve 
onlara iş verilmesin” (Grigoryev, Sbornik 
Hanskih, s. 30). “Dispositio” denilen bu 
bölümden sonra hanın emir ve yasakları- 
na uymayanlara karşı uyarıların yer aldığı 
“sanctio et corroboratio” kısmı gelir. Me- 
selâ Muhammed Bülek Han'ın Metropo- 
lit Mihail'e verdiği yarlıkta hanın emrine 
uymayanlar uyarıldığı gibi yarlık verilen 
metropolitten de kendisine tanınan imti- 
yazları kötüye kullanmaması istenir: “Kim 
kilise evlerinde kalırsa veya onları yıkarsa 
günahkâr olacak ve kilise adamları bize ki- 
mi şikâyet ederse o kişi tarafımızca hay- 
van gibi cezalandırılacak ve öldürülecek- 
tir. Ve sen Metropolit Mihail, imtiyazlı ol- 
duğunu söyleyerek kilise evlerinde, top- 
raklarında, sularında, bahçe ve bağlarında 
kendi adamlarından tamga alırsan günahı 
senin üzerine olacak” (a.g.e., s. 202). Uya- 
rılardan sonra Altın Orda yarlıklarında, ya 
sadece eski on iki hayvanlı Türk takvimi 
ya da on iki hayvanlı Türk takvimiyle hicri 
takvim bir arada kullanılarak tarih ve yer 
adı yazılır (datatio ve locus). Yarlıklarda, 
belgenin küfi yazıyla yazılmış Altın Orda 
kançılaryasına ait yarlığın resmiyetini gös- 
teren, bir nevi tasdik işareti mahiyetinde- 
Ki al veya altın damgalar kullanılırdı (Öz- 
yetgin, Orta Zaman Türk Dili, s. 25). Yar- 
lığa bazan al damga denildiği de görülür. 


YA'RUBİLER 


İlhanlılar, Timur Devleti ve diğer Orta- 
çağ Türk devletlerinin aksine Altın Orda 
Hanlığı ve mirasçı hanlıklardan günümü- 
ze pek az yazılı kaynak ulaşmıştır. Bu hu- 
sus, zamanımıza kadar gelebilen az sayı- 
daki yarlıkların ve bunların yabancı dille- 
re tercümelerinin (Rusça, İtalyanca, Latince) 
değerini daha da arttırmaktadır. Altın Or- 
da hanları ve ileri gelen devlet adamları- 
nın hâkimiyeti altındaki Rus knezlerine, ya- 
bancı ülke hükümdarlarına, Rus metro- 
politlerine, Azak'taki Cenovalı, Venedikli 
tüccarlara verdikleri yarlıklardan Altın Or- 
da Devleti'nin siyasi, iktisadi, askeri ve ida- 
ri yapısı hakkında bilgi edinilmekte, yar- 
lıklar konuyla ilgili en önemli ana kaynak 
konumunda bulunmaktadır. 
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YA'RUBİLER 
( asy ) 
Uman'da 


hüküm süren bir hânedan 


iz (1615-1743). 


S 

Uman'da Nebhâniler'den sonra hüküm 
sürmüştür. İbâzi mezhebine mensup Yaʻ- 
rubiler'in Nebhâniler gibi Ezd kabilesinin 
bir kolu veya Nebhâniler'in alt kollarından 
biri olduğuna dair görüşler ileri sürülmek- 
tedir (Wilkinson, The Imamate, s. 219; EP 
(İng.|, XI, 292). Hânedan, Uman'da iç karı- 
şıklıkların yaşandığı bir süreçte Hamis b. 
Said eş-Şaksi er-Rustâki, Mes'üd b. Rama- 
zan en-Nebhâni en-Nezvi ve Sâlih b. Said 
ez-Zâmili gibi din âlimleri başta olmak üze- 
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YA'RUBİLER 


re bölge ileri gelenlerinin Nâsır b. Mürşid 
b. Mâlik el-Ya'rubi'ye biat etmesiyle ku- 
rulmuştur (1024/1615). Nâsır b. Mürşid'e 
1034'te (1624) biat edildiği de söylenmek- 
tedir (Sâlimi, Il, 3; Sirhân b. Said b. Sirhân, 
s. 44, 46; ER |İng.|, XI, 292). 


1004 (1595) yılında Rustâk'ta doğan ve 
burada yetişen Nâsır b. Mürşid, Uman İbâ- 
ziliği'nin önemli isimlerinden biridir. Rus- 
tâk'ı merkez edinen Nösir b. Mürşid (1615- 
1640) yönetimi ele geçirmek isteyen grup- 
larla mücadele ederek Uman'da birliği sağ- 
ladı. Onun döneminde, Doğu Afrika ve Hint 
Okyanusu'nda hâkimiyeti ele geçiren Por- 
tekizliler'e karşı başarılı mücadeleler ve- 
rildi ve Uman, Portekizliler'den sonra böl- 
gede önemli bir deniz gücü haline geldi. 
Ardından Uman ticaretinin gelişmesiyle 
halkın refah seviyesi arttı ve imar faaliyet- 
lerine girişildi. Nâsır, Maskat'ı zaptetmek 
için Mes'üd b. Ramazan en-Nebhâni ku- 
mandasında bir ordu sevkedince Portekiz- 
liler barış antlaşması yapmak zorunda kal- 
dı (1630). Nâsır'ın Culfâr'daki (Re'sülhay- 
me) İran birliklerine karşı 1633'te Ali b. 
Ahmed komutasında gönderdiği ordu da 
başarılı oldu. Matrah ve Suhâr'a düzenle- 
nen seferler sonucunda Portekizliler ba- 
rış antlaşması teklif ederek burada kalma- 
ya devam ettiler. Nâsır'ın ölümünden ön- 
ce Uman'da genel olarak Portekiz hâkimi- 
yeti zayıflatılmış, Portekizliler'in elinde sa- 
dece Maskat, Matrah ve Suhâr'daki kale- 
ler kalmıştı. Dönemin meşhur âlimlerin- 
den, Menhecü't-tâlibin adlı fıkıh kitabı- 
nın müellifi Hamis b. Said eş-Şaksi, Nâ- 
sır'ın en yakın yardımcılarından biriydi. Nâ- 
sır'ın halefi 1. Sultân b. Seyf b. Mâlik ( 1640- 
1680) Portekizliler'den Maskat'ı aldı (1060/ 
1650). Ardından Portekizliler'in elindeki di- 
ğer kaleler ele geçirildi. Sultân, Nezve'de 
(Nezvâ) inşası on iki yıl süren yeni bir kale 
yaptırmak suretiyle imar faaliyetlerini de- 
vam ettirdi. İbâzi imamlarından Salt b. Mâ- 
lik el-Harüsi döneminde inşa edilen Nezve 
Kalesi Nâsır b. Mürşid tarafından yenilen- 
mişti. I. Sultân'dan sonra yerine oğlu Bel'a- 
rab (Ebü'l-Arab) geçti (1680-1692). Bel'arab 
mimari açıdan önemli olan Cebrin Kalesi'ni 
yaptırarak yönetim merkezi haline getir- 
di. Onun döneminde tarımın gelişmesi için 
çeşitli ıslahatlar yapıldı. Bel'arab'ın karde- 
şi Seyf b. Sultân (1692-1711) yönetim mer- 
kezini tekrar Rustâk'a aldı. Seyf devrinde 
Uman deniz gücü doruk noktasına ulaştı. 
Portekizliler'le yapılan deniz savaşlarında 
üstünlük sağlandığı gibi Pembâ, Momba- 
sa ve Kilve gibi yerler zaptedildi; İranlılar, 
Uman'a Basra körfezine giriş hakkı ver- 
mek zorunda kaldı. Bu dönemde su ka- 
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nalları yenilendi, toprakların daha verim- 
li hale gelmesi için çalışmalar yapıldı, bol 
miktarda hurma ve hindistan cevizi ağaç- 
ları dikildi. 

Seyf'in yerine geçen oğlu Il. Sultân dö- 
neminde (1711-1720) Uman deniz gücü 
daha da arttı ve Bahreyn ele geçirildi. 
İmar faaliyetlerini sürdüren II. Sultân gü- 
zelliğiyle dikkat çeken Hazm Kalesi'ni inşa 
ettirdi ve yönetim merkezi yaptı. Refah 
düzeyinin gittikçe artmasıyla Uman'da zen- 
gin tâcirler ve büyük toprak sahipleri or- 
taya çıktı. Ancak bunların özellikle köylü- 
lere ve kölelere yaptıkları haksız muame- 
leler toplumda karışıklıkların çıkmasına yol 
açtı. II. Sultân'ın 1133'te (1720) ölümün- 
den sonra yerine on iki yaşındaki oğlu Il. 
Seyf'in geçmesi üzerine ulemâ iktidarın bu 
şekilde saltanatla intikal etmesine karşı 
çıktı. Bu arada taht iddiasında bulunan ve 
imamlığını ilân eden Sultân b. Mürşid ule- 
manın desteğini sağladı. Uman'ın büyük 
kısmına hâkim oldu ve Matrah liman şeh- 
rini idare merkezi edindi. Seyf b. Sultân 
ise bu sırada büyük ölçüde önemini kay- 
beden Maskat'ta tutunabildi. Ya'rub b. 
Ebü'l-Arab ve Muhammed b. Nâsır el-Gâ- 
firi de iktidarı ele geçirmek için mücadele 
edenler arasındaydı. Uzun süren iç sava- 
şın ardından 1141 (1728) yılında Il. Seyf'in 
imamlığı kabul edildi. Il. Seyf'in İran'la yap- 
tığı iş birliği, onların Uman'ın iç işlerine ka- 
rışmaları ve imâmet tartışmalarında ta- 
raf olmaları sonucunu doğurdu. Sultân b. 
Mürşid, İranlılar'la yapılan savaşta öldü- 
rüldü. Durumun daha da kötüleşmesi ve 
Seyf'in 1156'da (1743) vefatıyla damadı 
olan Suhâr Valisi Ahmed b. Said iktidarı 
ele geçirdi ve İranlılar'ı Uman'dan çıkar- 
mayı başardı. Böylece Uman'da günümü- 
ze kadar devam eden Bü Said hânedanı 
dönemi başladı. Abdullah b. Halfân b. Kay- 
ser Siretü'-İmâm Nâşır b. Mürşid adlı 
bir eser kaleme almış (nşr. Abdülmecid 
Hasib el-Kaysi, Maskat 1977), Raymond 
Denis Bathurst, Ya'rubiler'i konu alan bir 
doktora tezi hazırlamıştır (1967, The Ya“- 
rubi Dynasty of Oman, Oxford University). 
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YAS 
i (bk. MATEM). 4 
Fz 1 
YASA 


Moğol ve Türk devletlerinde 
emir ve kanunları ifade eden terim. 


Yasakla aynı anlamdaki yasanın Türkçe 
mi Moğolca mı olduğu tartışmalıdır. Ze- 
mahşeri'nin (6. 538/1144) Mukaddime- 
tü'-edeb'inde birkaç yerde “ordusunu ha- 
zırladı, düzene soktu, sözünü süsledi” (gü- 
zel konuştu) anlamında yasa-dı fiilinin geç- 
mesi, bu fiil ve türevlerinin birçok Türk 
lehçesinde bulunması ve yan anlamlar ka- 
zanması kelimenin Türkçe olabileceğini dü- 
şündürmektedir. Ayrıca Cengiz Han'ın il- 
kelerine Türkçe bilig denmesi de bu an- 
lamda benzerlik taşır. Yasa / yasak Türk 
devletlerindeki törü / töre, tüzük ve Os- 
manlı Devleti'ndeki örf (örfi hukuk) ve ka- 
nunla eşanlamlı yahut yakın anlamlıdır. Mo- 
ğollar'da “yasak” anlamındaki jasak / ca- 
sak kelimesi “ceza”nın yanı sıra “hükümet 
ve hâkim” mânasını da ifade eder. XVII. 
yüzyılın ikinci yarısından itibaren genelde 
ikiye ayrılan Moğol feodallerinin yönetimi 
elinde tutan birinci kesimi “jasakun noyan” 
(tam yargılama yetkisine sahip noyanlar) olarak 
ortaya çıkmıştı; ikinci kesimin böyle bir 
yetkisi yoktu. “Jasaklar”a han ve meselâ 
“cinong” gibi büyük senyörler mensuptu 
(Vladimirtsov, s. 256-257). 

Moğollar. Yasa kelimesinin, 1206'da top- 
ladığı ve kendisini Moğol kabileleri üze- 
rinde hâkim ilân ettiği kurultayda Cengiz 
Han tarafından kullanıldığı belirtilir. Cen- 
giz Han yasasının (yasa-yı büzürg) aslı ve- 
ya istinsah edilmiş bir metni günümüze 
ulaşmamıştır. 1206 tarihli kurultayda ya- 
sanın ilân edildiğine dair görüşler, bu ta- 
rihe en yakın iki kaynak olan Moğolların 
Gizli Tarihi ve Reşidüddin'in Câmi'u't-te- 
vârih'i tarafından doğrulanmaz. Reşidüd- 
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din, 1218-1219 kurultayında yasanın (âyin) 
uygulamalarının ve “yusun”ların (âdetler) 
temelinin yeniden atıldığını söyler. Moğol- 
ların Gizli Tarihi'nde yasa sözü birkaç 
yerde geçse de burada “kanun” anlamında 
değil “düzen ve emir” anlamında görünür. 
Cengiz'in, kardeşliği Şigi Kutuku'ya, “Ga- 
nimetleri bize üleştir ve -ona yargılama 
yetkisi vererek- cezalandırılması gereken- 
leri cezalandır; benimle anlaştıktan sonra 
taksim ve umum halkla ilgili hukuki me- 
seleler hakkındaki bütün kararları ak kâ- 
ğıtlı bir kitaba mavi yazıyla yaz. Şigi Kutu- 
ku'nun yazacaklarını benim neslimden hiç 
kimse değiştirmesin; onu değiştiren suçlu 
olur” dediği kaydedilir. 

Moğol yasası üzerine araştırmalar ya- 
pan D. Ayalon'a göre yasanın 1206 yılında 
ilân edildiğine ve yazıya geçirildiğine dair 
herhangi bir delil yoktur. Cüveyni ise Cen- 
giz'in yasalarının kitap haline getirildiğini 
ve Moğol seçkinlerinin bu kitaptaki emir- 
lere başvurduğunu yazar. Cüveyni, Mak- 
rizi ve İbn Battüta'nın eserleri vasıtasıyla 
dağınık bir şekilde sonraki dönemlere ula- 
şan Cengiz yasaları (otuz yedi madde) tek- 
nik anlamda hukuki değil av, ordu düze- 
ni ve posta sistemiyle ilgilidir ve idari ni- 
telikte gözükür. Bununla birlikte hukuki 
meselelerde ve devletin bütün gelenekle- 
rinde hânedanın değiştirilemez emirleri ni- 
teliğindeki büyük yasanın varlığına inanıl- 
mış, Çin kaynaklarının tanıklığına dayana- 
rak Cengiz Han'ın ölümünden iki yıl son- 
ra 1229'da Ögedey'in büyük han ilân edil- 
diği kurultayda ilk defa yazılı bir nüshası- 
nın yürürlüğe konduğu ileri sürülmüştür 
(ER |İng.|, XI, 293). 

Cengiz yasasına atfedilen hükümlerden 
cezai nitelikte olanlar şu hususları yasak- 
lamıştır: Zina etmek, livâta yapmak, ya- 
lan söylemek, sihirbazlıkla uğraşmak, baş- 
kalarının hareketlerini araştırmak, kavga- 
da birisine yardım etmek, suya veya küle 
su dökmek yahut işemek, üç defa başka- 
sından mal alıp üç defa iflâs etmek, esir 
alanın izni olmadan savaş esirine yiyecek 
giyecek vermek, kaçan bir esiri tutup sa- 
hibine teslim etmemek, savaşta veya geri 
çekilme sırasında birinin düşürdüğü bir 
şeyi alıp sahibine vermemek. Bu suçların 
cezası ölümdür. Hayvanları boğazlamak da 
yasaktı; hayvanlar Moğol usulüne göre kar- 
nı yarılıp kalbi elle sıkılarak öldürülmeliy- 
di. Cengiz yasalarından intikal eden konu- 
lar arasında toplumsal hayatı ilgilendiren- 
ler de vardır. Buna göre dinlerin ruhani re- 
isleri, Hz. Ali soyundan gelenler, fakirler, 
hafızlar, fakihler, tabipler, âlimler, zâhid- 
ler, müezzinler ve ölü yıkayanlar vergiden 


muaf tutulmuştur. Yemek ikram eden ki- 
şi sunduğu şeyden, önce kendisi yemeli- 
dir. Yemek yiyenlerin yanından geçen bir 
kimse davet beklemeden onlara katılma- 
lıdır; arkadaşlarından fazla yememeli, su- 
ya el sokmamalı, suyu kapla almalıdır. El- 
biseler yıkanmamalıdır, zira necis nesne 
yoktur. Dinler ve mezheplerin hepsi muh- 
teremdir. Hükümdara veya herhangi bir 
kimseye sadece adıyla hitap edilmelidir. 


Bu yasa içinde ayrıca askerlerle ilgili dü- 
zenlemeler de yer almaktadır. Ordu onlu 
sistem içinde teşkilâtlandırılmış ve başla- 
rına onbaşı, yüzbaşı, binbaşı rütbeleriy- 
le kumandanlar getirilmiştir. Bir suçlu en 
yüksek derecede kumandan da olsa ken- 
disini cezalandırmak üzere hükümdarca 
gönderilen en düşük rütbeli kimseye itaat 
etmelidir. Generaller sadece hükümdara 
başvurabilir, aksi halde idam edilir. İzinsiz 
görev yerini değiştirenin cezası da ölüm- 
dür. Görevini ihmal eden asker, sürek avı 
sırasında avı kaçıran avcı dayak cezasıyla, 
bazan da ölümle cezalandırılır. Ölüm ce- 
zasından diyet vererek kurtulmak müm- 
kündür. Elinde çalıntı at bulunan kimse 
onu iade etmekle yükümlüdür, ayrıca do- 
kuz at daha vermelidir; bu atları verme- 
ye gücü yoksa çocuklarını vermelidir; ço- 
cuğu da yoksa idam edilir. Bir kumanda- 
nın ikametgâhının eşiğine basan kişi ölü- 
me mahküm edilir. Kimse kimseyi aşağı 
görmemelidir. Ayda üç defadan fazla sar- 
hoş olmak suçtur. 


Cengiz yasasında medeni hukukla ilgili 
hükümlere dair kaynaklarda fazla bilgi bu- 
lunmaz. Sınırlı bilgilere göre câriyelerden 
doğan çocuklar sahih nesepli sayılır ve ba- 
balarının mirasından pay alır. Miras payla- 
şımında yaşları büyük çocuklar küçüklere 
göre daha fazla pay sahibidir, buna karşı- 
lık baba evi küçük çocuğa kalır. Çocukla- 
rın derecesi annelerinin derecesine göre 
belirlenir. Bir kimsenin eşlerinden, önce 
nikâhlanmış olanı, bazan da babası çok 
ünlü bir soya mensup bulunanı baş kadın 
sayılır. Cengiz yasası sürekli bir posta teş- 
kilâtı kurulmasını da emreder. Bu arada 
isteyerek teslim olan şehirlere ve halkına 
zarar verilmez (Arsal, s. 169-174). Bu yasa- 
ya göre hükümdarlık hânedan ailesi için- 
de büyük erkek çocuğa intikal eder (Öte- 
miş Hacı, s. 31). 

Moğollar'ın ve Türkler'in aynı coğrafya- 
da yaşamaları, benzer örf ve âdetlere, ben- 
zer efsanelere sahip olmaları, Türkler'in 
Moğollar'dan önce birçok devlet kurma- 
ları ve nihayet Cengiz'in yargılama ile gö- 
revlendirdiği Şiti Kutuku'nun Türk soyun- 
dan gelmesi gibi sebeplerle Cengiz yasa- 


YASA 


sının büyük kısmının Türk örflerine dayan- 
dığı veya ona uygun olduğu ileri sürül- 
müştür. Muhtemelen Cengiz Han kendi 
koyduğu kurallar yanında toplumun örf 
ve âdetlerinin önemli bir kısmına da yasa 
gücü tanımıştır (Arsal, s. 168; Canatar, s. 
41-42; Gömeç, 1/2 (2006), s. 4 vd.). Türk- 
ler'de kelimenin kullanımının Cengiz Han'- 
dan önceye dayanmasına rağmen (Cla- 
uson, s. 974) Cengiz Han'ın egemenliğin- 
den sonra hukuki anlamda yaygınlık ka- 
zandığı ve onun adıyla bütünleştiği söy- 
lenebilir. Orhon yazıtlarında ve Kutadgu 
Bilig'de hükümdarın iyi töre koymasın- 
dan söz edilmesi Türk geleneğinde devlet 
başkanının kanun koyma yetkisine işaret 
içindir. Müslüman Türkler arasında yasa 
hukukunu ilk kuramlaştıranlardan birinin, 
Fetâvâ-yı Cihandâri müellifi ve Sultan 
Muhammed b. Tuğluk'un siyasi danışma- 
nı Ziyâeddin el-Bereni olduğu söylenmiş- 
tir. Osmanlı Devleti'nde şer'i hukuk yanın- 
da örfi hukuk tanımlanırken örnek diye 
Cengiz'e atıf yapılması geleneğin teşek- 
külü bakımından ilgi çekicidir: “Mücerred 
tavr-ı akl üzre nizâm-ı âlem-i zâhir için 
meselâ tavr-ı Cengiz Han gibi olursa sebe- 
bine izâfe ederler; siyâset-i sultâni ve ya- 
sağ-ı pâdişâhi derler ki örfümüzce ona örf 
derler” (Tursun Bey, s. 12). Tursun Bey'- 
den önce ilk Osmanlı tarihçisi kabul edi- 
len Ahmedi ise Moğol sultanlarının zulmü 
doğrudan değil kanunlarla yaptığını be- 
lirterek (Zulm kim kânün u zabt ile ola / 
Adl gibi halka ol âsan gele) ister adaletli 
veya adaletsiz, ister isabetli ya da isabet- 
siz olsun bizzat yasanın varlığının halkın 
tavrı bakımından önemini vurgular. Siyâ- 
set-i şer'iyye (idare, yönetim) tamlama- 
sındaki siyaset kelimesinin Türkçe yasa- 
nın başına, Cengiz'in askerleri arasındaki 
üç temel düzen ve ilkeyi (avcılık, ordu teş- 
kilâtı, posta sistemi) vurgulamasından do- 
layı Farsça “se” (üç) sözü getirilerek “se- 
yasa” (üç yasa) ve bu ifadenin Arapça'da 
siyaset halini aldığı şeklindeki izah, Cen- 
giz yasasının siyaset ve siyâset-i şer'iyye 
kavramını yorumlama bakımından etkisi- 
ni gösterir (DİA, XXXVII, 299). 


İlhanlılar. İlhanlı kaynaklarında yasa 
emir veya cezadan ziyade “birini ölüme 
mahküm etme” anlamına gelir. Birçok de- 
fa yasadan söz edilmesine rağmen Cen- 
giz'in yasasına nâdiren atıf yapılır. Yasa 
bir ölçüde “ahkâm ve ferman” mânasına 
gelecek şekilde kullanılmıştır. Gâzân Han 
zamanında Moğollar'ın İslâmiyet'i kabul 
etmeye başlamasıyla Moğol yasası geri 
plana itilmiştir. Reşidüddin'e göre Gâzân 
Han gençliğinde “yasak ve yusun”un ateş- 
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li bir taraftarıydı ve Moğol askerlerine ik- 
tâ verdiğinde Cengiz Han'ın yasasını çok 
övmüştü. Bu övgüyü bazı araştırmacılar 
Cengiz yasasını aşındıran uygulamaları ört- 
mek amacına yorumlamışlardır. Abdullah 
b. Ali el-Kâşâni, Târih-i Olcaytu'da Ol- 
caytu'nun sarayında Hanefiler ve Şâfiiler 
arasındaki uzun bir ihtilâftan söz eder. 
Bu ihtilâf üzerine Kutluk Şah Noyan, “Bu 
yetmiş iki parçaya ayrılmış tuhaf Arap di- 
ninden Moğol yasa ve yusunlarına döne- 
lim” demişti. Bu nakilden, Moğol beyleri 
arasında bu devirde geleneklerinin hâlâ 
yaşadığı ve onların İslâm'a dair bilgileri- 
nin zayıflığı sonucu çıkarılabileceği gibi 
eski Moğol gelenekleriyle şeriat arasında 
belli bir gerilimin var olduğu da anlaşılır. 


Fars kaynaklarında mahkeme ve yargı- 
lama gibi farklı anlamlarda “yargu” sözü 
sıkça kullanılır. Meselâ Câmi'u't-tevârih'in 
İran'daki Moğollar'dan söz edilen bölümün- 
de sık sık yargu kelimesi geçer. Cüveyni'- 
ye göre İlhanlılar'ca, hükümdar aleyhin- 
deki eski yüksek idarecilerin ve suikast id- 
diasıyla diğer düşmanların durumu so- 
ruşturulurken zaman zaman işkencenin 
uygulandığı yargular (yargılamalar) yapıl- 
mıştır. Reşidüddin de yargulardan, resmi 
görevlilerden şikâyet ve entrikalara kar- 
şı tahkikat dolayısıyla bahseder. Yarguya 
emir-i yargu veya yargucı tarafından ne- 
zaret edilirdi. Moğol emirleri ve askerleri, 
Moğollar'a tâbi devletlerdeki hükümdar- 
lar, emirler, vezirler ve diğer devlet adam- 
ları, Moğol şehzadeleri gerektiğinde yargu- 
da muhakeme edilip hesaba çekilirdi. Yar- 
gucı, hasımlar arasındaki anlaşmazlıkları 
da Cengiz yasasına göre sonuca bağlardı 
(Uzunçarşılı, s. 266 vd.). İlhanlılar ve Kir- 
man Karahıtayları'ndaki yargu davaları- 
nın boyutları tam olarak bilinmemekte- 
dir. Şems-i Münşi, Destürü'I-kâtib adlı 
eserinde emir-i yargunun işlevlerini anla- 
tan uzun bir bölüme yer verir. Bazı araş- 
tırmacılar, Destürü'I-kâtib'de anlatılan 
yargu ile 1206 kurultayında Cengiz'in gö- 
revlendirdiği Şigi Kutuku'nun faaliyetleri 
arasında benzerlikler tesbit etmiştir. Şigi 
Kutuku'nun hükmettiği belirli ceza dava- 
ları “mavi kitap”a kaydedilir, dava için Mo- 
ğolların Gizli Tarihi'nde de geçen yar- 
gu kelimesi kullanılırdı. Reşidüddin'e gö- 
re öksüz bir Tatar olan Şigi Kutuku yar- 
gunun kurallarını koymuş, bu usul Moğo- 
listan'da ve o bölgelerde uygulanmıştır. 
Asker toplama işi için İlhanlılar “yasamişi” 
tabirini kullanırlardı ki bu da yasayla ilgili 
görünmektedir. 


Memlükler. Tarihçi İbn Tağriberdi, Bay- 
bars'a takdim edilen büyük yasadan söz 
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etmekle birlikte bunun bir nüshasının 
günümüze intikal ettiğine dair bilgi yok- 
tur. Kahire'de XIV. yüzyılda Moğollar ve 
Memlükler arasındaki diplomatik ilişkiler- 
de muhtemelen Arap yazısının benimsen- 
mesinden önce birkaç emirin Moğolca'yı, 
daha az sayıdakinin de Uygur yazısını kul- 
landığı anlaşılmaktadır. Kalkaşendi de Al- 
tın Orda ile Memlükler arasındaki yazış- 
maların Arap yazısıyla fakat Moğolca ya- 
pıldığını belirtir (Şubhu'-a'şâ, 1, 167). Mak- 
rizi'nin el-Hıtat adlı eserinde bahsettiği 
(lI, 220) Ebü Hâşim Ahmed b. Burhân'ın 
Bağdat'ta Müstansıriyye Kütüphanesi'n- 
de yasanın bir nüshasını gördüğüne dair 
kaydın doğruluğu sorgulanmıştır. D. Aya- 
lon, Makrizi'nin bu kısımda verdiği bilgi- 
nin yasa içeriğinin tasviriyle birlikte İbn 
Fazlullah el-Ömeri'den, onun da Cüveyni'- 
den aldığını tesbit etmiştir. Ayalon'a gö- 
re Makrizi, yargıç sıfatıyla hareket eden 
hâciblerin ve bilhassa Memlükler'in şeri- 
atın tamamlayıcısı olarak kadıların sahası- 
na tecavüz edip idari hukuku, “siyâse” ve 
“nazar fi'l-mezâlim” pratiğini uyguladık- 
ları kanaatindeydi. Bu eğilimle mücade- 
le için hâciblerin siyasetinin şeriatın ter- 
si olan yasadan ibaret bulunduğunu ileri 
sürmüş, hatta ironik biçimde siyâse keli- 
mesinin etimoloji bakımından yasa keli- 
mesinden geldiğini iddia etmişti. Mısır'a 
yerleşen Moğollar'la Türkler arasındaki örf 
ve âdetlerle ilgili ihtilâfları Cengiz yasası- 
na göre hâcib adlı görevlinin çözdüğü, hâ- 
cibin yargı yetkisinin sadece askeri dava- 
lar ve ihtilâflarla sınırlı olduğu, ancak ba- 
zan onun halk arasındaki davalara da bak- 
tığı, verdiği kararlara “hükm-i siyâset” de- 
nildiği de kaydedilmiştir. 

Ayalon, şimdiye kadar Memlükler ara- 
sında Moğol yasasına yapılan atıflardan 
bilinen en erkenine, XIV. yüzyılın ilk ya- 
rısında Sultan el-Melikü'-Muhammed b. 
Kalavun'un emiri ve emini Aytamış el-Mu- 
hammedi'nin diplomatik amaçlarla Mo- 
ğolca'yı iyi öğrendiğinden, Cengiz Han'ın 
yaşayışını yakından izlediği ve hükümdar 
muhafızları olan seçkin hasekiye mensup- 
larını Cengiz yasasına göre yargıladığın- 
dan bahseden Safedi'nin A'yânü'l-aşr 
adlı eserinde rastlandığını bildirir. Sulta- 
nın bir diğer emiri olan Arıktay'ın da ya- 
sayı bildiğinden söz edilmiştir. Memlük 
Devleti'nde Moğol etkisinin yaygın olduğu 
ve bunun hânedanın sonuna kadar sür- 
düğü yolundaki görüşe karşı Ayalon, er- 
ken Memlük toplumunda yasa eğer bir 
rol oynamışsa bunun XIV. asrın ilk onyıl- 
ları esnasında Batı Asya Moğolları'nın ek- 
seriyetinin İslâmiyet'i benimsemesi sonu- 


cu çok uzun sürmediğini, çünkü bu süreç- 
te yasanın ve diğer Moğol geleneklerinin 
Moğaollar'ca doğrudan doğruya yönetilen 
ülkelerde dahi etkisinin azaldığını ileri sür- 
müştür. 


Osmanlılar. Selçuklular'dan sonra onla- 
rın mirasını devralan Osmanlılar'da da ya- 
sa ve yasak kelimeleri geçer. Daha önce 
Selçuklular'da Sultan Sencer döneminde 
İran şehirlerinde kadılarca yürütülen şer'i 
mahkemeler, vergi konularıyla ilgili Divân-ı 
Riyâsât ve kamu güvenliğiyle ilgili mese- 
lelere bakan şıhnenin mahkemesi, ayrıca 
Divân-ı Mezâlim vardı. Anadolu'da Hatiroğ- 
lu isyanını bastırmak ve diğer suçluları yar- 
gılamak üzere 675'te (1276) Yargu Divanı 
kurulmuştu. Destürü'l-kâtib'e göre yar- 
gucı olan emir “kutadgubilik-i Cengiz Ha- 
ni'yi” (yasayı) görüp, okumuş olmak ve bü- 
tün kanunları iyi öğrenmek mecburiyetin- 
deydi. Ayrıca önceki yargucıların işlemle- 
rini de bilmesi gerekirdi (Uzunçarşılı, s. 
271). Bu bilgiler, Selçuklular zamanında da 
yasanın belli bir uygulamasının ve etkin- 
liğinin bulunduğunu gösterir. Nizâmül- 
mülk'ün Siyâsetnâme'sinde yer verdiği 
emir-i hareslik ve emir hares, bazı tarih- 
çilerce hâcib adıyla birçok memura sahip 
“ağacı”dan (hâcibü'l-hüccâb) sonra saray- 
da en yüksek görevli memur, yanlış ola- 
rak yasacı, en yüksek vazife ise yasacılık 
şeklinde açıklanmıştır (a.g.e., s. 36-37). 


Osmanlılar'da örfi hukukun yasa ile ba- 
ğını gösteren Tursun Bey'in açıklamasın- 
dan başka şekli bir unsur olarak erken de- 
virlerde kanunnâmelerin bazılarının yasa 
(yasahâ), yasak ve yasaknâme diye adlan- 
dırıldığı dikkati çeker. Fâtih Sultan Meh- 
med ve II. Bayezid devrine tarihlendiri- 
len, Kânünnâme-i Sultâni ber Müceb-i 
Örf-i Osmâni adlı mecmuadaki elli dokuz 
hükümden üçü yasaknâme, dördü kanun- 
nâme ve yirmi altısı yasak diye belirtilmiş- 
tir (bk. bibl.). Bunların maden işletmesi, 
tuz çıkarma ve tuz inhisarı, para basımı 
ve tedavülü, gümrük ve kapanlar, çeşitli 
temel ihtiyaç maddelerinin inhisar ve ni- 
zamlarına dair çoğu mali hususlarla ilgili 
hükümler koyduğu ve bu hükümlerin ih- 
lâlleri durumunda verilecek cezaları dü- 
zenlediği görülmektedir. Türk ve Moğol 
geleneğinde hükümdarın yasa koymasıy- 
la ilgili herhangi bir tereddüt yoktur. İslâm 
hukuku da devlet başkanına sınırlı bir ya- 
sama yetkisi tanıyarak hükümdarın işini 
kolaylaştırmış ve koyduğu kuralın meş- 
ruiyet bunalımı yaşamasını önlemiştir. 
Ömer Lutfi Barkan'ın topladığı Osmanlı 
sancak kanunnâmelerinden Akkoyunlu 
sahasındaki yerlere ait olanların, yani Doğu 
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ve Güneydoğu Anadolu'daki Arapgir, Di- 
yarbekir, Ergani, Mardin, Ruha ve Kemah 
livâları kanunnâmelerinde “defter-i yasa- 
hâ-ilivâ-i ...” şeklinde adlandırıldığı görü- 
lür. Bunlardan “Defter-i Yasahâ-i Vilâyet-i 
Kemah”ın 922 (1516), diğer beşinin 924 
(1518) tarihini taşıması kelimenin Akko- 
yunlular vasıtasıyla geldiğini ve XVI. asrın 
başına kadar yaygın biçimde kullanıldığı- 
nı düşündürür. Bu kanunlar daha sonra 
“kanunnâme” şeklinde geçecektir. Anılan 
kanunların “yasahâ” (yasalar) diye isimlen- 
dirilmesi her kanun maddesinin yasa di- 
ye nitelendirildiğini ortaya koyar. Osman- 
lıların kanunnâme yerine daha çok yasak 
ve yasaknâmeyi, Akkoyunlu Hükümdarı 
Uzun Hasan'ın yasahâyı tercih ettiği söy- 
lenebilir. Yasaknâme padişahın idari, as- 
keri, mali hususlardaki kanunlarını ve bun- 
ların ihlâli durumunda uygulanacak yap- 
tırımları içeren düzenlemelerdi. 


XVI ve XVII. yüzyıllarda Osmanlılar'da 
yasak kelimesinin kanunun yanı sıra “si- 
lâh” veya “güç, zor, hâkimiyet, otorite” an- 
lamında kullanıldığı da görülür. Yasaklu 
kelimesi yine bu ikincisine yakın bir anla- 
ma sahiptir. Nitekim Yıldırım Bayezid'in, 
askerlerine yol üzerindeki tarlalarda ekin- 
lere dokunmamalarını tembih ettiği bir 
kayıtta ondan, “Yıldırım Bayezid Han ga- 
yet yasaklu idi, kimseye el vurdurmadı, 
gayetle yasak etmiş idi” şeklinde söz edi- 
lir (Oruç Beğ Tarihi, s. 36). Eserini 730'da 
(1330) yazan, üç Selçuk ve iki Osmanlı hü- 
kümdarı devrinde yaşayan Âşık Paşa'nın 
Garibnâme'sinde geçen, “Geh yasama 
gâh kapçur geh tağar / Koşına koşmuş ili 
her dem sağar” beytinde yasama “salma 
vergi” anlamındadır. Bu vergi, diğer vergi- 
ler olan kapçur / kopçur ve tağar ile birlik- 
te muhtemelen Selçuklular döneminden 
kalmadır. Osmanlılar'da timar, zeâmet ve 
hasların yerlerinin ve sağladıkları gelirle- 
rin yazıldığı defter için yasama defteri ta- 
biri geçer. Bayburt Kanunu'nun bir hük- 
münden anlaşıldığına göre vilâyet tahriri 
aynı zamanda yasanmak / yasamak fiiliy- 
le de ifade edilmekteydi (Hâliyâ vilâyet-i 
mezküre yasanıp defter oldukta). Osman- 
lılar yasa, yasak, yasak etmek, yasakçılık, 
yasaknâme (meselâ 947 [1540] tarihli Pa- 
ra Voyvodaları Yasaknâmesi) kavramları- 
nı kullanmalarına rağmen zamanla yasa 
ve yasaknâme yerine kanun ve kanunnâ- 
meyi tercih etmişlerdir. Bu bağlamda ka- 
nun ve kanunnâme hakkında söylenege- 
lenler yasa ve yasak hakkında da tekrar- 
lanabilir. 


Yasakçılık, yeniçerilerin pâyitahtta ve taş- 
rada kanun ve kaidelerin tatbikinden so- 


rumlu olmalarını ifade eden, başlangıcı 
Fâtih Sultan Mehmed devrine kadar gi- 
den, daha çok mali alandaki hizmetlerle 
ilgili bir görevdi. Yasakçı umumiyetle taşra 
kulluklarına verilen bir isimdi; ancak bun- 
lar aynı zamanda kale kapılarını ve elçilik- 
leri korur, satışı yasak malları izler, güm- 
rük kapılarını ve pazarları denetlerdi. Ba- 
zan yasakçı tabiri İstanbul'daki kullukçu- 
lar için de kullanılmıştır. Yasakçılık, kanun- 
ları gereği gibi uygulayıp bilhassa Kanüni 
Sultan Süleyman devrinden itibaren asa- 
yiş ve düzeni temin etme görevi idi. Taş- 
rada görevlendirilen yasakçılara (kavas) bu 
ad dışında kulluk, değnek, yasakçı değ- 
neği, değnek kulluk, yasavul, yasakkulu / 
yasakçı kulu gibi adlar da verilmiştir. Bu 
son tabir XV. asır yasaknâmelerinde ge- 
çer. Yasakçı bazan halkın isteği üzerine 
tayin edilir veya görevine son verilirdi 
(Akgündüz, IX, 219). Yasakçılık hizmetine 
“emr-i pâdişâhiye muti' ve münkad olduk- 
ları için” yeniçeriler tayin edilirdi (a.g.e., 
IX, 186). Taşrada görevli yasakçıların ba- 
şına yasakçıbaşı adıyla yeniçeri yayabaşıla- 
rından biri getirilirdi. Yasakçılık hizmetini 
görenlerin ücreti olarak ilgili bölge halkın- 
dan belli bir süre her dört koyundan birer 
akçe ve her sürüden bir toklu yasakçılık 
resmi alınırdı (Barkan, s. 344). 


Osmanlılar'da yazılı kanun yapma ve ilân 
etmenin Fâtih Sultan Mehmed'le başla- 
dığı, onun İstanbul'u fethiyle birlikte Ro- 
ma imparatorlarını taklit ederek kendi- 
sinde böyle bir yetki gördüğü ileri sürül- 
müştür. Bilinen ilk yazılı Osmanlı kanunnâ- 
mesi olan Fâtih'in Kanunnâmesi'ndeki ce- 
za ve vergi düzenlemelerinin daha önce- 
den varlığı tesbit edilenlerden oluştuğu, 
yani şifahi düzenlemelerin yazılı hale geti- 
rildiği açıktır. Fâtih'in teşkilât kanunu da 
bu niteliktedir ve bu durum önsözünde be- 
lirtilmiştir. Fâtih Sultan Mehmed'in bura- 
daki ifadesinde iki husus dikkati çeker: İl- 
ki onun bazı ilâveleri bulunsa da kanunla- 
rın atalarından beri gelen kanun olduğu, 
ikincisi Cengiz'in de kendi yasası için ön- 
gördüğü, ardından gelen hükümdar nes- 
linin buna ebediyen bağlı kalması isteği- 
dir. Ancak kendisi yeni kanunlar koyduğu 
gibi bazı kanunları da kaldırmıştır ve ona 
uyulmasını arzu etmesine rağmen kanun- 
nâmesinin ıslah edilmesini de istemiştir 
(İnalcık, SBFD, X111/2 (1958), s. 114, 116). 
Ancak bu görüşün doğru kabul edilebil- 
mesi için ilk yazılı kanunnâme geleneği- 
nin Osmanlı Devleti ile başlamış olması ge- 
rekir. 


Osmanlı Devleti ile Türkistan'da kuru- 
lan Uluğ Bey Devleti'ni yasa-şeriat ilişkileri 


YASA 


bakımından karşılaştıran İsenbike Togan, 
Uluğ Bey'in yasa ve şeriat arasında XV. 
asrın birinci yarısında başaramadığı uyu- 
mu, aynı asrın ikinci yarısında Osmanlı pa- 
dişahı Fâtih'in gerçekleştirerek kuvvetli 
bir merkezi idare kurduğunu belirtir ve 
Osmanlı Devleti'nin varlığını sürdürmesi- 
ni yasa ile şeriatın bu başarılı uyumunda 
görür. Uluğ Bey'in başarısızlığını ise yasa 
ve şeriat uyumsuzluğundan çok başka et- 
kenlere bağlar (Tarih Çevresi, sy. 10 (1994), 
s. 9-16). Uriel Heyd de Kuzey Afrika, Gü- 
ney Arabistan, Endonezya ve İslâm dün- 
yasının diğer bölgelerinde şer'i hukuk dı- 
şında cezalar uygulanmasına rağmen ce- 
za hukuku sahasında Osmanlılar'ın yaptı- 
ğı gibi resmi şekilde kanun koyup ilân et- 
me uygulamasının başka İslâm memle- 
ketlerinde görülmediğini söyler. Osmanlı- 
lar'a benzer uygulamaya Dulkadıroğulları 
Beyliği'nin yanı sıra daha sonraki tarihte 
(1672) ve daha dar kapsamda Evrengzib 
Âlemgir'in hükümdarlığı esnasında Hin- 
distan'daki Bâbürlüler'de rastlanacaktır. 
Heyd'e göre bu bir tesadüf değildi; Bâbür- 
lüler, Osmanlılar dışında diğer büyük Sün- 
ni müslüman güçtü ve Osmanlılar gibi 
merkezi, iyi teşkilâtlanmış, önemli oran- 
da gayri müslim nüfusa ve büyük ölçüde 
Türk-Moğol geleneklerine dayalı kurum- 
lara sahip askeri bir devletti. 


Bugün her ne kadar Cengiz yasasının 
yazılı olmayabileceği görüşleri ileri sürül- 
se de son zamanlara kadar onun yazıya 
geçirildiği ve bir nüshasının Bağdat Kü- 
tüphanesi'nde bulunduğuna inanılmıştır. 
Orhon yazıtlarında kağanın töre koyma- 
sı, Kutadgu Bilig'de hükümdarın iyi töre 
koymasının öğütlenmesi, Cengiz yasası, 
Cengiz'in oğullarının yönettiği Altın Orda 
ve İlhanlı devletlerindeki yasa referans- 
ları, Timur'un tüzükâtu, Fâtih Sultan Meh- 
med ile aynı devirde hüküm süren Uzun 
Hasan'ın birçok kanun düzenleyip ilân et- 
mesi, ardından Dulkadırlı Alâüddevle Boz- 
kurt Bey'in kanunnâmesi ve Hindistan'da 
Bâbürlü hükümdarlarının da kanun koy- 
ması, hatta Gregoryen Kıpçak toplumu- 
nun “törebitig”i düzenlemesi yasa / kanun 
koymanın Türk-Moğol geleneğinde bulun- 
duğunu açık şekilde gösterir. Hükümdar- 
lar için Cengiz yasası bir hukuki dayanak 
ve meşruiyet kaynağı olmuştur. 
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YASIN SÜRESİ 
Ciya özge ) 
Kur'ân-ı Kerim'in 
L otuz altıncı süresi. j 


Adını ilk âyetini oluşturan iki harften al- 
mıştır. Hz. Peygamber tarafından bu ad- 
la anılmış, Buhâri ve Tirmizi'nin hadis ki- 
taplarında da bu isim kullanılmıştır. Süre, 
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Kur'an'ın kalbi diye nitelendiren hadis riva- 
yetine dayanılarak “kalbü'l-Kur'ân” diye de 
adlandırılmış, ancak bu yaygınlık kazan- 
mamıştır (Âlüsi, XXII, 522-523; İbn Âşür, 
XXII, 191). Sürenin Mekke döneminin or- 
talarında nâzil olduğu kabul edilmektedir. 
İnsanların yaptıkları işlerin ve bıraktıkları 
izlerin kayda geçirildiğini bildiren 12. âye- 
tin yorumu meyanında rivayet edilen bir 
hadis dolayısıyla (Tirmizi, “Tefsir”, 36) bu 
âyetin Medine'de indiği söylenmişse de bu 
kanaat benimsenmemiştir (Âlüsi, XXII, 
523; İbn Âşür, XXII, 191, 204- 205), Süre 
seksen üç âyet olup fâsılası “ » .e” harfle- 
ridir. 


Yâsin süresinde İslâm akaidinin üç esa- 
sını teşkil eden tevhid, nübüvvet ve âhi- 
ret konuları tabiatın mükemmel kuruluşu 
ve işleyişinden deliller getirilerek anlatılır; 
bu arada iman-küfür mücadelesi çerçe- 
vesinde geçmiş kavimlerden ibret verici 
örnekler zikredilir. Dört bölüm halinde in- 
celenmesi mümkün olan sürenin birinci 
bölümünde ana konu Hz. Peygamber'in 
nübüwvetinin ispatı ve Kur'an'ın vahiy ürü- 
nü oluşudur. Sürenin ilk âyetini teşkil eden 
“yasin” büyük bir ihtimalle Hz. Muham- 
med'e bir hitaptır (Âlüsi, XXII, 525; krş. 
Taberi, XXII, 178). Ardından Kur'an'a ye- 
min edilerek Muhammed'in Allah'a ulaş- 
tiran yol (sır'at-ı müstakim) üzerinde bulu- 
nan peygamberlerden olduğu, Kur'an'ın 
da gafletten bir türlü kurtulamayan kitle- 
leri uyarmak amacıyla Allah tarafından in- 
dirildiği ifade edilir. Ancak gönüllerini ilâ- 
hi gerçeklere açmayan, Cenâb-ı Hakk'ı anıp 
kalpleri ürpermeyen ve iradelerini hak di- 


ne yönlendirmeyen insanların bütün uya- 
rılara rağmen iman etmeyecekleri bildiri- 
lir, mükelleflerin işledikleri fiillerin her şe- 
yi içeren bir kütükte kaydedildiği belirtilir 
(âyet 1-12). Sürenin ikinci bölümü kendile- 
rine Hak dinin tebliğcilerinin gönderildiği 
bir yerleşim yeri halkının (ashâbü'l-karye) 
kıssası hakkındadır. Bu yerleşim yerine 
önce iki tebliğci gelmiş, ardından bunları 
destekleyen üçüncüsü gönderilmiştir. An- 
cak şehir halkı elçilere yalancı demiş, ken- 
dilerine uğursuzluk getirdiklerini ileri sür- 
müş, tebliğden vazgeçmedikleri takdirde 
işkenceyle öldürüleceklerini söylemiştir. O 
sırada şehrin uzak yerlerinden gelen bir ki- 
şi halkı iman etmeye teşvik ederken ken- 
disi de iman etmiş, fakat inkârcılar tara- 
fından öldürülmüş, nihayet o yerleşim ye- 
rinin halkı korkunç bir sesle helâk edilmiş- 
tir (âyet 13-32). Müfessirler söz konusu 
şehrin Antakya, elçilerin havâriler, halkın 
Romalılar, uzaktan gelen kişinin de Habib 
en-Neccâr olabileceğini kaydetmişse de ge- 
rek Hıristiyanlığın yayılışı gerekse Antak- 
ya'nın tarihi bakımından bu açıklamalar 
isabetli görülmemiştir (bk. ASHÂBÜ'L-KAR- 
YE; HABİB en-NECCÂR). Kur'an'da mevcut 
kıssaların çoğunda olduğu gibi yerleri ve 
hitap edilen insanları bilinmeyen bu kıs- 
sadan da amaç tarihi bilgi vermek değil 
kıssadan hisse alınmasını sağlamaktır. 


Sürenin üçüncü bölümünde insanların 
hayatlarını sürdürdükleri yeryüzünün bes- 
leyici özelliğine, gece ile gündüz, güneşle 
ay arasındaki düzen ve âhenge, yeryüzün- 
deki çiçek, bitki vb. şeyler, ayrıca insanlar 
ve insanların henüz vâkıf olamadığı nice 
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canlı arasındaki tozlaşma ve döllenmeye, 
gemilerin denizde batmadan seyretmesi- 
ne temas edilerek Allah'ın birliği ve yüce- 
liğine dikkat çekilir; bütün bu delil ve işa- 
retlere rağmen inkârcıların dini gerçekler- 
den yüz çevirdikleri ifade edilir (âyet 33- 
47). Yâsin süresinin dördüncü bölümü âhi- 
retin varlığı ve âhiret âleminin tasvirine 
dairdir. Burada kıyametin ansızın kopaca- 
ğı bildirildikten sonra vukuu hakkında kı- 
saca bilgi verilir. Ardından cennetin tasvi- 
rine, cehennemliklerin bedbahtlığına deği- 
nilir; onların dünyada iddia ettikleri gibi 
Kur'an'ın bir şair sözü değil vahiy ürünü 
olduğu zikredilir. Dünya hayatında insan 
türüne verilen nimetlerin bir kısmı sayılır; 
buna rağmen inkârcıların kendilerine hiç- 
bir fayda sağlamayan putlara taptıkları 
belirtilir. Sürenin son âyetlerinde, görü- 
nürde spermden meydana gelen insanın 
dünyaya geliş şeklini göz ardı ederek, “Çü- 
rümüş kemikleri kim diriltecek?” diye so- 
ran inkârcıya, “İlk defa yaratmış olan diril- 
tecek” şeklinde cevap verilir; bu kanıt, “Si- 
zin için yeşil ağaçtan ateş çıkaran (krş. Mâ- 
türidi, XII, 114; Elmalılı, V, 4042), bütün 
tabiatı yaratan Allah ölülerin benzerini ya- 
ratmaya kâdir değil mi?” ifadesiyle des- 
teklenir. Süre İslâm'ın tevhid ve âhiret 
inancına bir defa daha vurgu yapan âyet- 
lerle sona erer (âyet 48-83). 


Yâsin'in de içinde yer aldığı otuz kadar 
sürenin (mesâni) Hz. Peygamber'e İncil 
yerine verildiğini belirten hadisin sahih ol- 
duğu kabul edilmiştir (Müsned, IV, 107; İb- 
râhim Ali, s. 224-225, 292). Sürenin fazi- 
leti hakkında birçok hadis rivayet edilmiş- 
tir. Bunlardan biri, “Yâsin süresini gecele- 
ri okuyan kimsenin günahları bağışlanır” 
meâlinde olup (Dârimi, “Fezâilü'l-Kurân”, 
21; İbrâhim Ali, s. 292-295) sahih görül- 
müştür. Her şeyin bir özü (kalbi) ve odak 
noktasının bulunduğunu, Kur'an'ın odak 
noktasının Yâsin olduğunu belirten, Yâ- 
sin süresinin ölüler için veya ölmek üzere 
olanların yanında okunmasını tavsiye eden 
rivayetler ise zayıf sayılmıştır (Müsned, V, 
26 (nşr. Müessesetü'r-risâle, XXX, 417-418); 
Dârimi, “Fezöilü'l-Kurân”, 21; İbn Mâce, 
“Cenâiz”, 4; Ebü Dâvüd, “Cenâiz”, 19; Tir- 
mizi, “Fez&ilü'-Kurân”, 7; İbrâhim Ali, s. 
171-172, 292-301). Bazı tefsir kitaplarında 
(meselâ bk. Zemahşeri, V, 198; Beyzâvi, 
IN, 448) bunlardan başka isnadsız kayde- 
dilen fazilet rivayetleri de vardır. 


Yâsin süresinin tefsiri konusunda çok sa- 
yıda eser kaleme alınmıştır. Bunun önem- 
li sebeplerinden biri muhtemelen fazile- 
tine dair rivayet edilen hadisler, diğeri de 
ölüler üzerine okunmasının tavsiye edil- 


mesidir. Süleymaniye Kütüphanesi'nde 100 
civarında Yâsin tefsiri, havâs ve tercüme 
kayıtları bulunmaktadır. Bu kayıtların yir- 
misi Hamâmizâde Ali Efendi'nin Yâsin 
tefsirine aittir (İstanbul 1262, 1265, 1273, 
1286, 1294, 1316, 1320). Ebüishakzâde 
Esad Efendi'nin Hulâşatü't-tebyin fi tef- 
siri süre-i Yâsin adlı eserinin yine bu kü- 
tüphanede on civarında kaydı vardır. İstan- 
bul'un ilk kadısı olan Hızır Bey Çelebi'nin 
Tefsir-i Yâsin-i Şerif'i Ayşe Humeyra As- 
lantürk tarafından sadeleştirilerek yayım- 
lanmıştır (Yâsin-i Şerif Tefsiri, İstanbul 1997; 
Isparta 2007). Davut Aydüz Kur'ân-ı Ke- 
rim'in Kalbi Yâsin Süresi Tefsiri adıyla 
bir çalışma yapmıştır (İstanbul 2004). 
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YASINCIZADE 
ABDÜLVEHHÂB EFENDİ 
(0k. ABDÜLVEHHÂB EFENDİ, Yâsincizâde). 


[> TNN, P, a 
YASIR b. AMİR 
(AE yek) 
Ebü Ammâr Yâsir b. Âmir 
b. Mâlik el-Ansi 
(ö. m. 615) 


İslâm tarihinde 


şehid olan ilk erkek sahâbi. 


L al 


Ammâr b. Yâsir'in babası olup Yemenli 
Ans kabilesinin Yâm koluna mensuptur. 
Ammâr ve kardeşleri Hâris ve Mâlik kayıp 
olan diğer kardeşlerini aramak için Mek- 
ke'ye gittiler. Hâris ve Mâlik bir süre son- 
ra memleketlerine döndüler; Yâsir, Mah- 


YÂSİR b. ÂMİR 


zümoğulları'ndan Ebü Cehil'in amcası Ebü 
Huzeyfe b. Mugire'nin himayesinde Mek- 
ke'ye yerleşti. Ebü Huzeyfe onu Sümeyye 
bint Hubbât adındaki câriyesiyle evlendir- 
di. Bu evlilikten Ammâr doğunca Ebü Hu- 
zeyfe Sümeyye'yi âzat etti. Yâsir ve Am- 
mâr, Ebü Huzeyfe'nin Câhiliye döneminde 
ölümüne kadar onun yanından ayrılmadı- 
lar. Yâsir'in Ammâr'dan sonra Abdullah ve 
Hureys adında iki oğlu daha oldu; Hureys 
Câhiliye döneminde öldürüldü. Yösir ile Sü- 
meyye, oğulları Ammâr ve Abdullah ile bir- 
likte Resül-i Ekrem'e ilk inananlar arasında 
yer aldı. Bütün aile Müslümanlığı kabul 
ettikten sonra Hz. Peygamber onlara “Âlü 
Yâsir” diye hitap etmeye başladı. Ammâr, 
Resülullah'tan beş altı yaş daha büyük ol- 
duğuna göre İslâm'a girdiklerinde Yâsir 
yaklaşık altmış yaşındaydı. Ammâr, Re- 
sül-i Ekrem'in hanımlarından Ümmü Se- 
leme'nin sütkardeşidir. 

Yâsir ile Sümeyye İslâmiyet'i seçtikleri 
için Müşriklerden ağır işkence gördüler. 
Hz. Osman'ın naklettiğine göre müşrikler 
Yâsir'e, Sümeyye ve Ammâr'a Mekke'nin 
dışındaki bir yerde işkence ederken Hz. 
Peygamber oraya gelmiş, Yâsir, “Bu işken- 
ce hiç bitmeyecek mi?” deyince Resülul- 
lah ona, “Sabret” diye cevap vermiş, ardın- 
dan, “Allahım! Yösir ailesini bağışla; şüphe- 
siz bağışlamışsındır” şeklinde dua etmiş- 
tir (Müsned, I, 62). Başka bir gün de Re- 
sül-i Ekrem, güneşin yakıp kavurduğu bir 
zamanda kızgın taşlar üzerinde işkence 
gören Yöâsir ailesinin yanına gitmiş ve yi- 
ne, “Yâsir ailesi, sabredin! Size cenneti 
müjdeliyorum” demiştir (Hâkim, II, 388). 
Bu işkenceler sonunda Sümeyye, Ebü Ce- 
hil tarafından mızrakla göğsünden vuru- 
larak öldürüldü, böylece İslâm'ın ilk kadın 
şehidi oldu. Onun ardından Yâsir de işken- 
ce ile şehid edildi. Bazı rivayetlere göre ise 
Yâsir, Sümeyye'den önce şehid edilmiştir. 
“İnsanlardan öylesi vardır ki Allah'ın rıza- 
sını kazanmak için kendisini feda eder. Al- 
lah kullarına pek merhametlidir” meâlin- 
deki âyetin (el-Bakara 2/207) Yâsir ailesi 
hakkında nâzil olduğu rivayet edilmekte- 
dir (Süyüti, I, 577). Yâsir'den oğlu Ammâr 
ile Hz. Osman rivayette bulunmuştur. 
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YAŞ 


B l 
YAŞ 


Romanya’da 


tarihi bir şehir. 


L p 


Romanya'nın kuzeydoğu kesiminde yer 
almakta olup Prut nehrinin kollarından 
Bahlui çayı Kıyısında deniz seviyesinden 
140 m. yükseklikte kurulmuştur. Bugün 
laşi adıyla bilinir. Bu ad, uzmanlara göre 
bir Sarmat kabilesi olan Yazyges (yaz kültü- 
rüne bağlı olanlar / göçebeler) veya Alan kabi- 
lesi Jassiler'e (Jiasz) dayanır. Üzerinde da- 
ha çok durulan ikinci görüşe göre Yaycı 
Alanlar bu bölgeye sığınarak yerleşme ye- 
rine adlarını vermişlerdir. Bazı yabancı sey- 
yahlar ise laşi'nin, aynı adı taşıyan bir çoba- 
nın yahut efsanevi şöhrete sahip bir keşi- 
şin isminden geldiğini belirtirler. Dimitri 
Kantemir bunun bir değirmencinin adı ol- 
duğunu söyler. 


Yaş'ın ne zaman ve kimler tarafından 
kurulduğu tam olarak bilinmemektedir. 
Buranın varlığına dair ilk sağlam bilgiler 
1387-1392 yıllarına ancak iner. Bazı arke- 
olojik buluntular Boğdan voyvodalığının or- 
taya çıkmasından (1359-1365) evvel ku- 
rulduğuna işaret eder. Yaş şehri bulundu- 
ğu mevki itibariyle Doğu Avrupa'nın önem- 
li bir ticari merkezi haline gelmiştir. Bura- 
nın Boğdan voyvodalığının merkezi duru- 
muna gelişi ise XVI. yüzyılın ortalarına rast- 
lar. Önceki merkez olan Suceava son dere- 
ce kuvvetli bir kale iken Osmanlılarla olan 
bir anlaşmazlık sonucu 1538'de Kanüni Sul- 
tan Süleyman tarafından ele geçirilmiş, 
1564'te Boğdan'ın merkezi Yaş şehrine 
nakledilmiştir. Bazı seyyahlara göre Boğ- 
dan'ın başşehrini buraya taşıyan Alexandru 
Lapusneanu, İstanbul'dan gelen emir üze- 
rine ülkesindeki kaleleri yıktırmış, Hotin, 
Soroca, Orhei gibi sınır kaleleri ayakta kal- 
mış, Yaş'ta bir kale bulunmadığı için bu- 
raya dokunulmamıştır. Şehirde kaleye ben- 
zer voyvoda sarayı dışında askeri bir is- 
tihkâm olmadığını 1069'da (1659) Evliya 
Çelebi de belirtir. Aslında Boğdan'ın mer- 
kezinin Suceava'dan Yaş'a, Eflak'ın merke- 
zinin Targovişte'den Bükreş'e nakledilme- 
si Osmanlılar'ca verilen emirler sonucu de- 
ğil ekonomik gelişmenin bir gereğidir. Boğ- 
dan-Eflak ticaret yolları Batı'dan Doğu'ya 
yönelince bu kesim Osmanlı ekonomi ya- 
pısının bir parçası haline gelmiştir. Sibiu / 
Hermanstadt yolu geri planda kalırken 
Brasov / Kronstadt-Giurgiu / Yergöğü yo- 
lu öne çıkmıştır. 
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1641'de 15.000 hâne nüfusu bulundu- 
ğu belirtilen Yaş kasabasını 1659'da gören 
Evliya Çelebi şehrin ticari önemine işaret 
eder. Limanını Baltık denizindeki Danzig 
olarak belirtmesi şehrin kuzey-güney, yani 
Baltık'tan başlayıp Karadeniz'e ve İstan- 
bul'a uzanan ticaret yolu üzerinde bir mer- 
kez olduğunu gösterir. Evliya Çelebi bu- 
rada 2060 dükkânın yer aldığını, bedeste- 
ninin bulunmadığını, hindistan pirinci, bi- 
ber, tarçın vb. baharatın ticaretinde bir yol 
kavşağı durumuna geldiğini ifade eder. 
Ona göre burada tamamı sazdan 20.000 
ev, bunlar arasında 700 kadar tahta örtü- 
lü hâne vardır. Bu rakam 1641'de şehri gö- 
ren Bondini'nin nüfus için verdiği 15.000 
hâne rakamı gibi abartılı olmalıdır. Muh- 
temelen bu rakamlar hâne sayısını değil 
toplam nüfusu göstermektedir. Nitekim 
XVIII. yüzyılda şehirde yaklaşık 30.000 kişi- 
nin yaşadığı bilinmektedir. 1831'de 60.000, 
1859'da 65.000 nüfusun bulunduğu tes- 
bit edilmiştir. Evliya Çelebi, Yaş şehrindeki 
voyvoda sarayını geniş biçimde tasvir eder. 
Ayrıca on yedi manastır saymış, bunlar 
hakkında da ayrıntılı bilgiler vermiştir. Şe- 
hirde altı han mevcuttur; bir misafirha- 
nedede İstanbul'dan gelen ağalar ve diğer 
Türk görevlileri kalır. Tatar ağaları da bu- 
rada ikamet eder (Seyahatnâme, V, 350- 
358). Evliya Çelebi'nin yazdıklarından Yaş'ın 
önemli bir sanat merkezi olduğu anlaşılır. 
Özellikle 1635-1642 yılları arasında Prens 
Vasile Lupu'nun inşa ettirdiği Trei lerarhi 
Kilisesi iç ve dış süslemeleriyle onun tara- 
fından övgüyle anlatılmıştır. Başka kay- 
naklar da bu bilgileri önemli ölçüde doğ- 
rular. Buraya daha sonra Rusya'da ölen 
Kantemiroğlu'nun (Dimitrie Cantemir) ke- 
mikleri getirilerek defnedilmiştir. Aynı kili- 
sede Romanya'nın ilk prensi olup Alman- 
ya'da ölen Alexandru loan Cuza da gömü- 
lüdür. Seyyahların ilgisini çeken diğer yapı- 
lar arasında mermer hamamlar önde ge- 
lir. Evliya Çelebi, Lupu'nun Türk tarzında 
inşa ettirdiği hamamla diğer birkaçından, 
sitayişle söz eder. Yine ona göre burada bir- 
çok tüccar (Rum, Ermeni, yahudi, Laz) bu- 
lunmakta, bunlar İstanbul ile olan ticareti 
yönlendirmektedir. Özellikle Boğdan-İstan- 
bul ticaretinin Lazlar'ın elinde bulunduğu- 
nu yazar. Laz tüccarların yol açtığı olum- 
suzluklarla ilgili Eflak ve Boğdan'dan İstan- 
bul'a şikâyet mektupları yollandığı, 171 1'- 
de bunların şehirden çıkarılması için ka- 
rar alındığı bilinmektedir (BA, A.DVN, dos- 
ya nr. 553, vesika 51; dosya 529, vesika 
42). Evliya Çelebi'den önce 1657'de burayı 


gören İsveç elçilik heyetinden bir görevli, 
hareketli ticaret hayatının bulunduğu şe- 
hirde Rum ve yahudi tüccarlarının hayli 
faal olduklarını, birçok kilisenin yer aldı- 
ğını, minaresiz bir mescidin var olduğunu 
belirtir. 


Önemli bir geçit yeri üzerinde bulunan 
Yaş şehri sık sık tahribata uğradı. 1513'- 
te Tatar-Kazak ve Lehler arasındaki müca- 
deleler sırasında yakıldı. 1538'de ve 1686'- 
da benzer bir yıkıma uğradı. 171 1'deki Kı- 
sa süreli Rus işgali esnasında buradaki 
birçok Osmanlı tüccarı öldürüldü ve mal- 
larına el konuldu. 1736'da Ruslar bu kesi- 
me tekrar indiler. Daha sonraki mücade- 
leler sırasında burada 1792'de Osmanlı- 
Rus delegeleri arasında Yaş Antlaşması 
akdedildi. Yaş şehri Eflak-Boğdan'ın bir- 
leşmesiyle (1859-1862) başşehir olma özel- 
liğini kaybetti. I. Dünya Savaşı'nda Roman- 
ya'nın güney kesimi Almanya ve mütte- 
fikleri tarafından işgal edilince Yaş iki yıl 
kadar Romanya Krallığı'nın başşehri oldu. 
Yaş bugün Romanya'nın başşehri Bük- 
reş'ten sonra gelen ikinci büyük şehridir. 
400.000 dolayındaki nüfusun 96 92,5'i Or- 
todoks'tur. Romenler yanında burada az 
sayıda Çingene, yahudi, Rum, Macar, Rus 
ve Alman yaşar. Yaş'ta mevcut 10.000 ci- 
varındaki Katoliklere ait bir piskoposluk 
vardır. XX. yüzyılda Rusya'dan sürülen ya- 
hudilerin büyük bir bölümü Kuzey Roman- 
ya'ya yerleşti; bu arada Yaş'ta önemli sa- 
yıda yahudi nüfusu ortaya çıktı. 1930'da 
toplam nüfusun 96 34'ünü oluşturan ya- 
hudilere ait 127 sinagog mevcuttur. Bu 
büyük yahudi nüfusunun yarısı Il. Dünya 
Savaşı sırasında yok edildi. Avrupa'da ayak- 
ta kalan en eski sinagoglardan biri (1657- 
1671) Yaş'ta bulunmaktadır. Ermeniler de 
uzun süre bu şehirde yaşadılar. Ermeni 
kilisesi 1395 tarihlidir. Yaş günümüzde Ro- 
manya'da bir kültür başşehri olarak anı- 
ır. Ayrıca kimya, ilâç, tekstil, metalürji ve 
konservecilik gibi sanayi çeşitliliği dikkati 
çeker. XIX. yüzyılda Romanya'nın en bü- 
yük Ortodoks kilisesi (1833), ulusal tiyatro 
binası (Teatrul National) ve ilk modern üni- 
versitesi (1860) burada kurulmuştur. 
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YAŞ ANTLAŞMASI 


1787'de başlayan 
Osmanlı-Rus savaşını 
L sona erdiren antlaşma. tj 


1774 Küçük Kaynarca Antlaşması'yla hu- 
kuken bağımsız bir devlet konumuna ge- 
tirilen Kırım Hanlığı'nı ele geçirmek II. Ka- 
terina idaresindeki Rusya'nın ana hedefi 
olmuştur. Antlaşmanın Kırım'la ilgili mad- 
delerinin uygulanmasından doğan tartış- 
malar 1779 Aynalıkavak Tenkihnâmesi ile 
giderilmeye çalışılmakla beraber bu, Rus- 
ya'nın amacından vazgeçmesine yetme- 
miş, iç kargaşa içine düşürdüğü Kırım'ı 
1783'te nihayet ilhak etmiş, bu durumu 
savaşa hazır olmayan Osmanlı Devleti'n- 
den aldığı bir “senetle (8 Ocak 1784) res- 
men kabul ettirmiştir (Vâsıf, s. 79 vd.). Kı- 
rım'ın ilhakı 1787'de ilân edilen savaşın se- 
bebini ve Rus idaresinden kurtarılması da 
hedefini teşkil etmiştir. 1200 Rebiülevve- 
linde (Ocak 1876) sadârete getirilen Koca 
Yüsuf Paşa yürütülmekte olan savaş hazır- 
lıklarına devam etmiş, ancak kamuoyun- 
da şiddetlenen ve tahtı sarsacak derece- 
lere varan Rus düşmanlığı (Mustafa Nüri 
Paşa, IV, 17) savaşın vakitsiz açılmasında 
etkin rol oynamıştır. Eski tarzda, altı ay 
sonra cephelerde buluşmak üzere 2 Zilka- 
de 1201'de (16 Ağustos 1787) ilân edilen 
bu savaşa, sefer tuğlarının dikildiği gün (2 
Cemâziyelevvel 1202 /9 Şubat 1788) Avus- 
turya'nın da Rusya'nın müttefiki olarak ka- 
tılacağı İstanbul'daki elçisi tarafından res- 
men bildirilmiş, böylece iki cepheli bir mü- 
cadele zorunlu hale gelmiştir. 


Avusturya cephesine kıyasla çok daha 
zorlu geçen Rus cephesi genelde seras- 
kerlere havale edildi ve bir dizi başarısız- 
lığa sahne oldu. II. Selim'in tahta çıkma- 
sıyla beraber Kırım'ın geri alınması hede- 
fi tekrarlandı. Prusya ile yapılan savunma 
ve saldırı ittifakı (31 Ocak 1790), bu devle- 
tin Avusturya ve Rusya'ya karşı savaş aç- 
masını öngördüğünden ordu ricalinin iste- 
memesine rağmen savaşın uzamasını ka- 
çınılmaz kıldı. Buna rağmen her iki taraf 
çeşitli sebeplerle barış için birbirinin nabzı- 
nı yoklamaktan geri durmadı. Rusya, Ocak 
1789'da Prusya ve İngiltere'ye başvurarak 
Osmanlı dışında savaş halinde bulunduk- 
ları İsveç ile barışa hazır olduklarını bildir- 
diyse de Özü ile beraber yeni sınır olarak 
belirlemek istediği Turla (Dinyester) nehrine 
kadar uzanan bütün Besarabya toprakla- 
rının terkini ve Memleketeyn'de müstakil 
bir prenslik kurulması gibi talepleri sebe- 
biyle ciddiye alınmadı. Aynı yıl içinde Os- 


manlı Devleti de barış için yoklamalarda 
bulundu ve Eflak voyvodası vasıtasıyla Rus- 
lar'ın niyetini öğrenmeye çalıştı. Türkler'- 
le savaşı yöneten Prens Aleksandoviç Gri- 
goniy Potemkin, savaşın ilânından beri İs- 
tanbul'da mahpus tutulan Rus elçisi Bul- 
gakof'un serbest bırakılmasını ön şart ola- 
rak ileri sürmekteydi; ancak elçinin tahliye 
edilmesinin, disiplini zaten zayıf olan ordu- 
nun barış yapılacağı beklentisiyle tama- 
men gevşemesine yol açmasından endi- 
şe edilmekteydi. Cezayirli Gazi Hasan Pa- 
şa'nın kısa sadâreti (3 Aralık 1789 — 30 
Mart 1790) Potemkin ile seraskerliğinden 
beri devam eden irtibatını daha da güçlen- 
dirdi. Potemkin'e yolladığı 19 Safer 1204 (8 
Kasım 1789) tarihli mektuba, Bulgakof'un 
serbest bırakılarak görüşmelerin onunla 
sürdürülmesi talebiyle cevap verildi. Hasan 
Paşa 3 Rebiülevwvel 1204 (21 Kasım 1789) 
tarihli mektubunda elçinin tahliye edildi- 
ğini bildirmekte ve barış görüşmeleri için 
kendisine altı maddelik bir metin teslim 
edilen nüzül emini Hacı Bekir Ağa'nın gön- 
derileceğini haber vermekteydi. Rus elçi- 
sinin serbest bırakılması hoşnutlukla kar- 
şılandı. 1 Receb 1204 (17 Mart 1790) tarih- 
li mektubunda Potemkin murahhas ola- 
rak Albay Baruh'u gönderdiğini ve bunun 
barış şartlarını şifahen bildireceğini yaz- 
maktaydı. Şumnu'ya gelen Baruh'un söz- 
lü açıklamalarında Bender, Akkirman, Ho- 
cabey gibi işgale uğrayan yerlerin iadesi, 
yine işgal altında tutulan Memleketeyn'in 
geri verilmesi, Özü Kalesi'nin tamamen 
yıkılması ve arazisinin iki tarafın tasarru- 
funa kapalı tutulması, Kafkaslar'da Tiflis 
hanına ve Gürcistan'a Ruslar'ın müdaha- 
le etmemesi, ayrıca diğer devletlerin kon- 
solosluklarının bulunduğu yerlerde konso- 
losluklar açılması söz konusu edilmektey- 
di. Bunların dışında Prusya'nın Rusya'ya 
karşı savaşa katılmasının ihtimal dahilinde 
olmadığı belirtilmekte, savaş tazminatı is- 
tenmeyeceği de vurgulanmaktaydı (BA, 
Amedi Odası Defterleri, nr. 55'ten naklen 
Cevdet, V, 12-16; Uzunçarşılı, IV/1, s. 585- 
587). Gazi Hasan Paşa ve ordu ricali bu 
şartlar altında görüşmelere başlanmasına 
taraftar olduklarından Prusya ile yapılma- 
sı düşünülen ittifaka savaşın uzamasına 
yol açacağı gerekçesiyle yanaşmamışlardı. 
Ancak IlI. Selim'in Prusya ittifakı şansını 
kullanmak istemesi sebebiyle Rus savaşı- 
na devam edilmesine karar verildi (Beydil- 
li, s. 57 vd.). 


Prusya'nın zorlaması Avusturya'yı barı- 
şa yanaştırmış ve Yergöğü Mütarekesi ile 
Ziştovi Antlaşması'nın yapılmasını sağla- 
mış olmakla beraber Rus cephesi önemli 
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kayıp ve hezimetlerle aynen kaldı. Prus- 
ya'nın Rusya'ya karşı yükümlülüğünü ye- 
rine getirmekten kaçınması, bazı önemli 
kalelerin büyük katliamlara uğramış ola- 
rak kaybedilmesi ve nihayet Maçin'de ya- 
şanan genel bozgun ve büyük perişanlık 
(8 Zilkade 1205 / 9 Temmuz 1791), duru- 
mun iyi olmadığını gözler önüne sermek- 
teydi. Bu hezimetten sonra zorlukla Hır- 
sova'da toparlanan ordu tekrar Maçin'e 
vardı ve Kalas karşısında ordugâh kurul- 
du. Son gelişmeler barış arayışlarını daha 
da âcil duruma getirdiğinden Prusya ya- 
nında Avusturya barışına aracılık eden di- 
ğer devletler de savaşın sona erdirilmesi 
için katkıda bulunmaktaydı. Petersburg'a 
giden İngiltere elçisi, burada Turla nehri 
sınır olmak üzere dört aylık bir mütareke 
yapılması için çalışmaktaydı. Orduda ve 
İstanbul'da toplanan meşveret meclisle- 
rinde Prusya'nın Rusya'ya karşı ittifak şart- 
larını yerine getiremeyeceği ve Rusya'nın 
Turla nehrinin sınır kabul edilmesinden vaz- 
geçmeyeceği anlaşılınca barış için sadra- 
zama izin verildi ve Koca Yüsuf Paşa, bu 
amaçla Kalas'ta bulunan Boğdan ordusu 
kumandanı General Prens Repnin'e bir 
mektup yazarak ağustosun ilk haftası için- 
de (evâil-i zilhicce) Anadolu muhasebeci- 
si tarihçi Ahmed Vöstf ile yolladı (Mükâle- 
me Mazbatası, IV, 4; Cevdet, V, 158). 


Prens Repnin, Kaynarca barışının ve da- 
ha sonraki antlaşmaların geçerliliği, Mem- 
leketeyn'in ahaliye yönelik olumlu şartlar 
sağlanarak iadesi ve Turla nehrinin sınır 
kabul edilmesi hususunda üç madde ileri 
sürüp bu teklife müspet yaklaştı. Orduda 
yapılan görüşmede bu şartlar pek iyi kar- 
şılanmadı; ancak Repnin cevabında yetki- 
sinin bu kadar olduğunu, bunların kabulü 
halinde delege tayin edilmesini, aksi tak- 
dirde irtibatın kesilmesini bildirdi. İstan- 
bul'dan da barış müzakeresi için ruhsatı 
hâvi bir hatt-ı hümâyun geldiğinden Ku- 
ban Hanı Baht Giray Han ve ordu ricaliy- 
le tekrar meşveret edildi, herkes barışın 
zaruretini ikrarla bir delege tayinini kaçı- 
nılmaz gördü. Bu iş için seçilen Vâsıf Efen- 
di küçük bir maiyetle ve gizlice Kalas ta- 
rafına geçerek Repnin ile müzakereye gi- 
rişti (Târih, vr. 82%). Vâsıf Efendi, müm- 
kün mertebe şartların yumuşatılmasına 
çalışmakla beraber yetkisinin kısıtlılığını 
ileri süren Repnin'den fazla bir tâviz ko- 
paramadı. Anlaşmazlık konularıyla ilgili 
müzakerelerin ilerideki barış görüşmele- 
rinde yapılabileceği ileri sürülmekteydi. 
Neticede daha önce belirtilen üç madde- 
ye, Rusya'ya terkedilecek yerlerdeki istih- 
kâmların durumunun barış görüşmelerin- 
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de heyetlerin müzakeresine havale edil- 
mesi ve diğer yerlerdeki sınırların savaş- 
tan önceki duruma getirilmesine dair iki 
madde daha ilâvesiyle “esas sened” diye 
anılacak beş maddelik, bir ön barış (mu- 
kaddime-i sulhiyye) metni tanzim edildi ve 
barışın bu beş madde dahilinde gerçek- 
leşmesinin peşinen kabul edilmesi şartıy- 
la mütareke yapılmasına izin verileceği be- 
lirtildi. Herhangi bir değişiklik teklifinde 
bulunulmaması, barış veya savaş tercihi 
yapılarak kararın on gün içinde bildirilme- 
si istendi. Bunları yazıp sadrazama yolla- 
yan Vâsıf Efendi gelecek cevabı Repnin'in 
yanında beklemeye başladı (a.g.e., vr. 839; 
Cevdet, V, 161). 


Bu arada Ziştovi'de Avusturya ile sür- 
dürülen barış görüşmeleri tamamlanmış- 
tı (4 Ağustos 1791). Ancak ordunun duru- 
mu sebebiyle Rusya ile savaşa devam edil- 
mesinin hiçbir başarı getirmeyeceği ve 
“ehven-i şer” olarak nitelenen barış fırsa- 
tının kaçırılmaması gerektiği kabul gör- 
mekteydi. Bu görüş bütün ordu ricalinin 
iştirakiyle önce sadâret kethüdâsı Mus- 
tafa Reşid Efendi, daha sonra Sadrazam 
Koca Yüsuf Paşa'nın çadırında tekrarla- 
nan genel toplantıda açıkça dile getirildi. 
Toplantıda padişahın savaşa devam edil- 
mesinden yana olduğunu vurgulayan sad- 
razam Vöâsıf'tan gelen yazıyı okuttu; Rus 
tarafı cevap beklediği için barış teklifinin 
kabul veya reddine dair hemen bir karar 
verilmesini istedi. Neticede sivil-asker her- 
kes ordunun savaşacak gücü kalmadığını 
itiraf etti; düşmanın durumu bilmesi ha- 
linde asla barışa yanaşmayacağı belirtile- 
rek barışın yapılması tercih edildi ve katı- 
lanların bu kararı bir mazbataya geçirilip 
her biri tarafından mühürlenmesine ve 
bir mahzar halinde padişaha takdim edil- 
mesine ittifakla karar verildi (Cevdet, V, 
164-165). Böylece Osmanlı tarihinde em- 
sali görülmeyen, mevcut şartlar dahilin- 
de ordunun savaşmayı reddetmesi anla- 
mındaki bu “boykot” hadisesi neticesinde 
Repnin'in mütareke şartları herkesin kara- 
rıyla kabul edildi ve aynı gün (11 Ağustos 
1791) onaylanan “esas madde ve müta- 
reke” belgeleri (temessük) kendisine ulaş- 
tırıldı. Bunları mübadele eden Vöâsıf Efen- 
di ertesi gün geri döndü ve bizzat kaleme 
aldığını ileri sürdüğü (Beydilli, “Sekbanba- 
şı Risalesi'nin Müellifi Hakkında”, s. 221- 
224) mahzar İstanbul'a gönderildi (Meh- 
med Emin Edib Efendi'nin Hayatı ve Târi- 
hi, s. 242-247). Böylece, Turla'dan sınır ke- 
silmesinin Tuna'yı sınır kabul etmekle aynı 
olduğunu ifade eden ve son bir zafer elde 
ederek devletin namusunun kurtulmasını 
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bekleyen padişaha bu gelişme karşısında 
barış kararı almaktan başka bir seçenek 
bırakılmamıştı. 


Kalas mütarekesi, beş maddelik “esas 
madde” veya mukaddime-i sulhiyye adı 
verilen bir ön barış metninin kabulü şar- 
tyla akdedilen “ön şartlı mütarekeler”den 
biri olarak muâhedât külliyatında müstes- 
na bir yer işgal eder. Mukaddime-i sulhiy- 
yenin ilk maddesi Kaynarca Antlaşması'nı 
onaylar; ikinci madde Turla nehrinin sınır 
kabul edileceğini öngörür; üçüncü mad- 
de, iade edilecek olan Memleketeyn'in da- 
ha önce yapılan antlaşmalarla tanınan im- 
tiyazlarını teyit eder; dördüncü madde- 
de, ikinci madde dışında kalan yerlerdeki 
sınırların savaştan önceki hale döneceği 
ve istilâya uğrayan topraklardaki mevcut 
kalelerin barıştan sonra tahliye edileceği 
ifade edilir; beşinci maddede, Turla neh- 
rinden sınırın kesilmesinden ötürü Rus- 
ya'ya bırakılacak yerlerde bulunan istih- 
kâmların terkiyle ilgili meselelerin müza- 
keresi barış görüşmeleri esnasında heyet- 
lere havale edilir. Bu beş esas dahilinde 
görüşmelere başlamak üzere yetkili mu- 
rahhasların gönderilmesi ve tarafların ilân 
edilecek mütareke sebebiyle çatışmalar- 
dan uzak durması istenmekte, mütareke 
süresi olarak bu anlaşmanın mühürlen- 
diği tarihten hesaplanmak üzere “sene-i 
şemsiyye” ile sekiz aylık bir vade öngörül- 
mekteydi (Mükâleme Mazbatası, IV, 5). 

Mütareke metni genelde askeri konu- 
ları düzenlemek üzere dört madde halin- 
de tanzim edilmişti. Bu maddelerde silâh- 
lı kuvvetlerin bulundukları yerleri barışın 
gerçekleşmesine kadar muhafaza etme- 
leri, ancak her türlü saldırıdan uzak durul- 
ması ve donanmanın uygun limanlara çe- 
kilmesi; birinci maddeyle bağlantılı olarak 
Ruslar'ın Tuna ve Siret nehirlerinden karşı 
yakaya geçmemeleri, Rus kürekli gemile- 
rinin Tuna deltasında ve Siret Boğazı'n- 
dan Yukarı İbrail ve Kalas arasında yer alan, 
Rus askerleri tarafından kuşatılan adaya 
kadar serbestçe dolaşabilmeleri, iki taraf 
askerleri arasında çıkabilecek çatışmalar 
bahanesiyle Siret ve Boza nehirlerinin hiç- 
biri tarafından geçilmemesi ve Osmanlı 
askerlerinin Tuna boğazlarından İbrail'e 
kadar Tuna'nın karşı yakasına çıkmamala- 
rı; mütarekeden “müsâlaha-i kâmile” ak- 
dine kadar silâhlardan uzak durulması ve 
bu hususun iki tarafın yetkililerine âcilen 
bildirilmesi; düzeni ve güvenliği sağlamak 
için vazifelendirilenler dışında kalan kuv- 
vetlerin birbirlerinden uzak mesafelere 
çekilmeleri öngörülmekteydi. 19 Zilhicce 
1205'te (19 Ağustos 1791) İstanbul'dan ge- 


len tâlimatla Yaş'ta yapılacak görüşmeler 
için de görevlendirilen Ziştovi'deki Osman- 
lı heyeti, 1 Muharrem 1206'da (31 Ağus- 
tos 1791) Avusturya ile yapılan barışın tas- 
diknâmelerini mübadele ettikten sonra 
yola çıktı ve 8 Muharrem'de (7 Eylül) Si- 
listre'de orduya intikal etti. Reisülküttâb 
Abdullah Birri Efendi yine birinci murah- 
has, İstanbul pâyesiyle onurlandırılan İbrâ- 
him İsmet Beyefendi ikinci ve rüznâmçe-i 
evvel Esseyyid Dürri Efendi üçüncü mu- 
rahhas, Mehmed Avni Efendi mükâleme 
kâtibi, Mehmed Said Galib Efendi vekâyi' 
kâtibi olarak ibka edildi. Sâbık Boğdan 
Voyvodası Kostantin Beyzâde Aleksander 
Morussi mükâleme tercümanlığına devam 
edecekti. 


Barış görüşmelerinin nerede yapılaca- 
ğı hususu ve murahhasların belirlenme- 
si işi Kalas'a geleceği bildirilen Prens Po- 
temkin'in gelişine ertelendi. Nihayet ken- 
disinin gelmesi üzerine yapılan yazışma- 
lar neticesinde önce Moldavya'daki Huş 
(Chişinâu) kasabası üzerinde durulduysa da 
sonunda Rus işgali altındaki Eflak'ın mer- 
kezi Yaş kasabası seçildi. Murahhaslara 9 
Eylül'de sadrazam tarafından kendisinin ve 
padişahın ruhsatnâmeleri teslim edildi. 
Osmanlı heyeti 12 Eylül 1791'de Silistre'- 
den hareket ederek 2 Ekim'de Yaş'a var- 
dı; 18 Ekim'de görüşmelerin başlaması- 
na karar verildi. Ancak çariçenin “murah- 
has-ı müstakil” olarak tam yetkili kıldığı 
Potemkin'in rahatsızlığı sebebiyle Yaş ka- 
sabasından sekiz saat uzaklıktaki Nikola- 
şet (Nicolaewo) Manastırı'na giderken yol- 
da ölmesi üzerine (16 Ekim 1791) görüş- 
melerin başlaması ertelendi. Rus heyeti 
Potemkin tarafından belirlendiğinden onun 
murahhaslara verdiği ruhsatnâmelerin ye- 
nilenmesi gerekti ve bu defa Kont Alek- 
sandr Andreevich Bezborodko tek yetkili 
murahhas tayin edildi. Avusturya ile ba- 
rış görüşmeleri için özellikle Osmanlı ta- 
rafında kalan bir yer seçildi. 


Toplam on beş toplantı halinde sürdü- 
rülen görüşmelerin ilk oturumuna 13 Re- 
biülevvel 1206 (10 Kasım 1791) tarihinde 
başlanır; görüşmelerin pazartesi, perşem- 
be ve cumartesi günleri yapılmasına karar 
verilir. 24 Rebiülevvel'de (21 Kasım) üçün- 
cü oturumda Rus tarafı, görüşmelerde 
zaman kazanmak için ele alınacak konu- 
ların toptan yazıldığı on iki maddelik bir 
antlaşma metni takdim eder (Mükâleme 
Mazbatası, IV, 28-31); bunun yanında özel 
bir maddeye (madde-i mahsüsa) yer ve- 
rildiğini ifade eder. Bu madde tercüme 
edilerek incelendiğinde savaş tazminatı ta- 
lebiyle ilgili olduğu ve bunun için 24.000 
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kese istendiği anlaşılır. Ancak buna dair 
hazırlanan yazı kabul edilmeyerek “masa 
üzerine” bırakılır ve son toplantıya kadar 
öylece kalır. Diğer metnin içinde Garb ocak- 
ları korsanları tarafından verilecek zara- 
rın (Cezayirli tazmini) devlet hazinesince 
karşılanması hususuna ve Kuban nehri- 
nin sınır kabulü ile Kuban bölgesindeki 
halkların serbestisi konusuna yer verildiği 
görülür. Bu üç talebin mütarekenin esas 
maddelerine, dolayısıyla kabul edilen ön 
barış metnine tamamen aykırı olduğu 
açıkça anlaşılır. Böylece görüşmelerin so- 
nuna kadar müzakerelerin esasını teşkil 
edecek olan üç büyük mesele ortaya atıl- 
mış olur. Kalas'ta Prens Repnin ile yapı- 
lan görüşmelerin Vâsıf Efendi tarafından 
hazırlanan mazbataları gösterilip tazmi- 
nat konusunun o zaman bertaraf edildi- 
ği ileri sürülür ve sadrazamın mütareke 
iznini bu isteğin geri çekilmesi üzerine 
verdiği vurgulanır. Kuban serbestisi ko- 
nusu da aynı şekilde reddedilir ve me- 
selenin 8 Ocak 1784 tarihli Kırım'ın ilha- 
kını onaylayan senetle çözüldüğü, ancak 
bunların dışında kalan meselelerin görü- 
şülebileceği ifade edilir (Mükâleme Maz- 
batası, IV, 26-27; Grigoroviç, Il, 566-577). 
Diğer bir önemli anlaşmazlık konusu da 
çariçenin sekiz aylık mütareke süresini 
uzun bulması ve bunun dört aya indiril- 
mesiyle ilgili talebidir. Bu süre sonunda 
barışın hâlâ yapılamamış olması durumun- 
da mütareke feshedilerek savaşın tekrar 
ilân edileceği tehdidinde bulunulmaktay- 
dı. Ancak senede bağlı bir konu olan bu 
husus, yapılan ön barışa ve devletler ara- 
sındaki usullere aykırı bulunması sebebiy- 
le Osmanlı heyeti tarafından kabul edil- 
memekteydi. 


On iki maddelik barış metni üzerindeki 
görüşmelere 27 Rebiülevvel 1206 (24 Ka- 
sım 1791) tarihli dördüncü toplantıda baş- 
landı, konuların tek tek ele alınması, biri 
bitmeden diğerine geçilmemesi ve kara- 
ra bağlanan her maddenin temize çekile- 
rek mübadele edilmesi ilke olarak kabul 
edildi. Her iki tarafın elindeki savaş esirle- 
rinin serbest bırakılması konusunda fazla 
bir sorun yaşanmadı. Hatta önemli esir- 
lerin erken tahliyeleri iyi niyet gösterileri- 
ne vesile oldu. Öte yandan Kuban madde- 
si ele alınan ilk büyük konular arasındadır 
ve bu Kırım senedi üzerinde açılan bir tar- 
tışmayı beraberinde getirir. Bunun Rus- 
ya'nın anlamak istediği gibi Kuban'ın il- 
hakını içermediği, ancak Kuban nehrinin 
sınır teşkil ettiğinin belirtildiği vurgula- 
nır. Kuban bölgesindeki kabilelerin çariçe- 
ye başvurarak bağımsızlık (serbesti) iste- 


dikleri gibi iddialar kesinlikle reddedilir. Ko- 
nuyla ilgili İstanbul'daki meşveret meclis- 
lerinde Kuban bölgesinin durumunun be- 
lirsizliği ve içinde çok çeşitli unsurlar (mi- 
lel ve akvâm, kabâil) barındırdığı, buraların 
Rusya'nın eline geçmesinin ileride Anado- 
lu toprakları için büyük tehlikeler doğu- 
racağı dile getirilmekteydi. Bu konuyla il- 
gili görüşme mazbatasının çok gizli tutul- 
masının, hatta müsveddelerinin yakılarak 
devlet kalemlerinde nüshalarına yer veril- 
memesinin istenmesi, İstanbul'da ve or- 
duda Rus casuslarının bulunduğuna işa- 
ret etmesinden ötürü ayrıca dikkat çeki- 
cidir. Kuban bölgesinden Rus toprakları- 
na yapılacak saldırıların anında cezalan- 
dırılması amacıyla Rus askerlerinin geçici 
olarak bölgeye müdahale etme hakkına 
sahip olmaları ve Osmanlı Devleti'nin or- 
taya çıkacak zararı tazmin etmesi Rus- 
lar'ın serbesti isteğinden vazgeçmeye rı- 
za göstermeleri üzerine ileri sürüldü ve pa- 
zarlık konusu yapılmak için aralarında ir- 
tibat kurulan savaş tazminatı maddesiy- 
le birlikte görüşmelerin son oturumuna 
kadar çözümsüz kaldı. 

Ön barış belgesine göre Turla (Dinyes- 
ter) nehrinin sol kıyısı Rusya'ya, sağ kıyısı 
Osmanlı Devleti'ne ait olmak üzere yeni 
sınır kabul edildiğinden bu konuda her- 
hangi bir değişiklik talebine yer verilme- 
di. Buna rağmen Osmanlı delegelerinin 


Yaş Antlaşması sonucunda belirlenen sınırları gösteren harita 
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güvenlik gerekçesiyle nehrin karşı kıyısın- 
da bir miktar arazinin kendilerine bırakıl- 
masını istemelerinden ve terkedilecek ara- 
zide istihkâmata yer verilmemesi talebin- 
den bir sonuç çıkmadı. Kalas görüşmele- 
rinde Prens Repnin'in bu isteklere olumlu 
yaklaştığı ileri sürülen madde yoğun müza- 
kerelere yol açtı ve Ruslar'ın üzerinde çok 
ısrar ettikleri bir husus oldu. Nihayet çö- 
zümü Bezborodko ile sadrazam arasında 
yapılacak yazışmalara havale edildi ve so- 
nunda sadrazamın izin vermesiyle ön barış 
metninde öngörüldüğü şekliyle onaylandı 
(Mükâleme Mazbatası, IV, 43-54). “Bizde 
asker yok, kudret yok, bunu biliyorlar” di- 
yen IlI. Selim, Ruslar'ın Turla'dan sınır ke- 
silmesindeki ısrarını ve ellerinde kalacak 
yerlerin istihkâmdan arındırılmasına karşı 
çıkmalarını gönderdiği hatt-ı hümâyunda- 
ki bu sözlerle değerlendirmekteydi (a.g.e., 
IV, 74-75). Geri verilecek olan Memleke- 
teyn'in statüsü ve savaşın yıkımı sebebiy- 
le ahalisinin iki yıl vergiden muaf tutulma- 
sı, yerlerinden ayrılan ailelerin geri dönüş- 
lerine izin verilmesi, Osmanlı uyruğu olma- 
yan yabancılara emlâk satışındaki yasa- 
ğın korunması, Bucak dahil buralardaki 
kalelerin Osmanlı Devleti'ne bırakılması 2 
Rebiülâhir'de (29 Kasım) yapılan altıncı 
oturumda karar altına alındı. 


Barış metninin beşinci maddesi Kafkas 
prenslikleriyle ilgili olup Tiflis hanının top- 
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raklarına tecavüz edilmemesi talebi tar- 
tışıldı. Ruslar'ın burası için bölgenin eski 
tanımlamasından hareketle “Kartalinya ve 
Katina çarı” tabirini kullanılması yolun- 
daki teklifine karşı çıkıldı. Ruslar'ın her iki 
tarafın kendi tanımlamasına yer vermesi 
teklifi de önce reddedilmiş olmakla birlik- 
te nihal barış metnine bu şekilde geçti. 
Müsvedde metninde “Lezki gibi serkeş bir 
kavim” nitelemesinin zikredilmesi de 
garipsendi. Ancak, böylece Ruslar'ın Kaf- 
kaslar'daki bütün unsurları Osmanlılar'a 
karşı kullanmak niyetinde oldukları anla- 
şılmaktaydı. Bu bölgelerdeki asayiş ihlâl- 
lerinden Osmanlı Devleti'ni sorumlu tutan 
bir yaklaşımla Ahıska valisine tembihatta 
bulunulması istendi; ancak Lezki ile Tiflis 
Hanlığı arasındaki olaylardan Osmanlı Dev- 
leti'nin sorumlu tutulamayacağının ifade 
edilmesiyle sonunda bu madde de sadra- 
zam ile Bezborodko arasında yapılacak ya- 
zışmalara havale edildi. Barış müsvedde- 
sinin yedinci maddesi, Garb ocakları kor- 
sanlarının sebep oldukları zararın (Ceza- 
yirli tazmini) Hazine-i Âmire'den ödenme- 
si talebini içermekteydi. Ön barış madde- 
leri arasında yer almayan bu istek konu- 
sunda uzun müzakereler yapıldı. Rusya, 
Ziştovi Antlaşması ile Avusturya'ya böyle 
bir garantinin verildiğini ileri sürmekte, 
Osmanlı heyeti de bunu ön barış madde- 
leri arasında yer almamasından ötürü ge- 
ri çevirmekteydi. Ruslar çariçenin sıkı tem- 
bihinden söz edip tâvize yanaşmamakta, 
Osmanlı tarafı da Kuban maddesinde ko- 
laylık sağlanması beklentisi ve gemi tra- 
fiğinin pek yoğun olmadığı düşüncesiyle 
uzlaşmaya sıcak bakmaktaydı. Neticede 
hemen bir karara varılamadığından gö- 
rüşmelerin kesilmemesi için Kuban ve Ce- 
zayirli tazmini maddeleri ileriye atılarak 
diğer maddelere geçildi. 


Mütareke süresinin dört aya indirilme- 
si talebi ısrarla devam etmekteydi; hal- 
buki 15 Aralık tarihi itibariyle sonuna bir 
hafta kadar kalmış ve barış metnindeki 
on iki maddeden ancak altı tanesi halle- 
dilmişti. Öte yandan savaş tazminatı is- 
teğini içeren kâğıt hâlâ masa üzerinde 
durmakta, Ruslar bunun alınıp müzakere- 
ye girişilmesini beklemekte ve teşvik için 
tazminatın 20.000 keseye indirilebilece- 
ğini ifade etmekteydi. Osmanlı heyeti ise 
Ruslar'ın Kuban maddesinden vazgeçse- 
ler dahi tazminat isteminde sonuna kadar 
ısrarcı olacakları izlenimini taşıyordu. Bu 
konulardaki sert tutumlarını askeri hazır- 
lıklar görüntüsüyle takviye etmeye çalış- 
maları da ayrıca endişe vericiydi. 11 ve 13 
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Aralık tarihli 9 ve 10. oturumlar bu hava 
içinde geçti. Kuban maddesi ve bu bölge- 
nin serbestisi şiddetle reddedildi. Bu ko- 
nuya çözüm getirmek üzere Şumnu'da 
bulunan Sadrazam Koca Yüsuf Paşa ile 
Bezborodko'dan gelecek cevaplar beklen- 
mekteydi. Cezayirli tazmini konusu da pa- 
dişaha arzedilmiş olarak durmaktaydı. Bu 
sebeple uzlaşılması zorluk arzetmeyecek 
diğer maddelerin ele alınması yoluna gi- 
dildi. Barışın iki tarafın askeri makamla- 
rına bildirilmesini ve işgal altındaki yerle- 
rin iklim şartları göz önüne alınarak 15 
Mayıs'a kadar tahliyesini öngören 9 ve 
barışın ardından karşılıklı sefâret he- 
yetleri gönderilmesine dair 10. maddeler, 
barış antlaşmasının murahhaslar tarafın- 
dan imzalanmasından sonra sadrazam ve 
Bezborodko tarafından tasdik edilecek se- 
netlerin mübadelesine dair 11., yine te- 
messük ve tasdiknâmelerin beş hafta 
içinde mübadelesine dair 12. madde ko- 
layca karara bağlandı. 


20 Aralık 1791 tarihli görüşmeye gelin- 
diğinde savaş tazminatı, Kuban'ın serbes- 
tisi ve Cezayirli tazminatı maddeleri dışın- 
da kalan bütün maddelerin müzakeresi 
tamamlandı, ahidnâme için mukaddime 
taslağı üzerinde duruldu ve murahhasla- 
rın unvanlarıyla beraber zikredilmeleri ko- 
nusunda mutabakata varıldı. Kritik mad- 
delerin çözümü için sadrazam ve Bezbo- 
rodko arasında gidip gelen Yarbay Ba- 
ruh'un iştirakiyle orduda yapılan görüş- 
mede esas maddelere aykırı konularda 
Rus taleplerinin haksızlığına vurgu yapıl- 
dı. Özellikle Kuban ve savaş tazminatı hu- 
susunda olumlu bir cevap vermeye yetki- 
lerinin bulunmadığı ve İstanbul'dan ge- 
lecek cevabın beklendiği belirtildi. Kuban 
meselesinin bölge halkından Rus tarafına 
bir zarar verilmeyeceği, aksi takdirde taz- 
mini garantisinin verilmesi şartıyla çözü- 
lebileceği ifade edildi. Rusya'ya bu gibi du- 
rumlarda askeri müdahale hakkının ta- 
nınması durumunda ahalinin zaten böy- 
le bir şeye cesaret edemeyeceği karşılığı 
verildi. 


4 Ocak 1792'de Dürri Efendi ile Bezbo- 
rodko arasında Yaş'ta yapılan görüşmeler- 
de Cezayirli tazminatı meselesinin Avus- 
turya'ya verilen tâviz örneğine uygun bi- 
çimde çözülmesi hususunda mutabakat 
hâsıl oldu, böylece geriye savaş tazmina- 
tı ile Kuban meselesi kaldı. Ancak Kuban 
meselesinde kaleme alınan ve Rus heye- 
tine sunulan madde taslağında ifade edil- 
diği üzere verilecek güvence karşılığında, 
Rusya'nın serbestiye ve tecavüzlere anın- 


da mukabele etmesine yönelik askeri mü- 
dahale talebinden vazgeçmesini temin et- 
mek mümkün olmadı. Savaş tazminatı is- 
temindeki ısrarlar da devam etti. Savaşın 
başlarında tüccar gemilerine verilen za- 
rar sebebiyle çariçenin tazminat isteme- 
ye ahdettiği, Petersburg'a giden Baruh'un 
bunun barışın önünde bir engel olduğu- 
nu dile getirmesi üzerine nihayet 32.000'- 
den 24.000 keseye (12 milyon kuruş) in- 
dirmeyi başardığı ileri sürüldü. Bezborod- 
ko tazminat ödenmesine yanaşılmaması 
halinde Rusya'nın Bender, Akkirman, Kili 
ve İsmâil kalelerini tamamen yıkacağını, 
bunların yeniden inşa masrafının tazmi- 
nat miktarından üç dört kat daha fazla 
olacağını, barış yapılması için ödemenin 
kabul edilmesi gerektiğini, aksi takdirde 
yirmi-yirmi beş gün içinde savaşın tekrar 
başlayacağını ifade etti. Böylece ilk gün- 
den beri masa üzerinde duran tazminat 
maddesine dair yazının Bezborodko'nun 
ısrarlarına uyarak alınmasına karar veril- 
di, ancak bunun tazminat talebinin ka- 
bulü anlamına gelmeyeceği vurgulandı, 
böylece müzakereye girişilmesi uygun gö- 
rüldü. 

7 Ocak 1792 tarihinde yapılan on dör- 
düncü görüşme savaşla barış arasında sı- 
kışan Osmanlı tarafı için olağan üstü neta- 
meli geçti. Cezayirli maddesi, varılan mu- 
tabakat doğrultusunda tazminatın şikâ- 
yet başvurusundan itibaren en geç iki ay 
içinde ödenmesi kararına varılarak çözül- 
dü. Böylece anlaşmazlık konusu olan son 
iki maddeye gelindi. Ruslar'ın bunları bir- 
biriyle irtibat kurarak ele almak istemesi 
savaş tazminatıyla ilgili isteklerini güçlen- 
dirmeye yönelikti. 27 Aralık 1791'de İstan- 
bul'da toplanan meşveret meclisinde Ku- 
ban konusunda tâviz verilmemesine, uy- 
gun ve uzun vadeli taksitler halinde öden- 
mesi şartıyla kabul edilmesine karar ve- 
rilmişti. Özellikle tazminat ödenmesi ka- 
rarına varılması kolay olmadı. Hazinede pa- 
ra bulunmadığı, Ruslar'a bu paranın veril- 
mesinin “haraç” ödemekten başka bir an- 
lam taşımadığı, bunun hiç olmazsa Ku- 
ban maddesinden vazgeçilmesi karşılığın- 
da ödenmesi, devletin savaştan sonra gi- 
rişeceği reformlar için elinde para kalma- 
yacağı, Ruslar'ın da esasen bunu istediği 
gibi mülâhazalarla konu tartışıldı (Mükâ- 
leme Mazbatası, IV, 131-136). Tazminat 
ödenmesinin kabulüne dair karardan Rus- 
lar'ın habersiz kaldığı anlaşılmaktadır. Zi- 
ra 7 Ocak'ta yapılan bu toplantıda beklen- 
medik gelişmeler yaşandı. Kuban mesele- 
sine dair Osmanlı heyetinin hazırladığı mad- 
de taslağı üzerinde bazı düzeltmeler yapıl- 
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dı. Kuban ahalisi tarafından Rus toprak- 
larına tecavüzle zarar verilmesi, malların 
gasbı ve insanların köle yapılmak üzere 
esir alınması gibi olayların meydana gel- 
mesinde bunların bulunup iade edilmesi, 
sorumluların cezalandırılması ve zararın 
tazmini gibi ana ilkeler üzerinde uzlaşma- 
ya varıldı, Ruslar'ın da serbesti ve müda- 
hale taleplerinden vazgeçtikleri görüldü. 
Böylece görüşmelerin kesilmesi gibi bir 
tehlikenin eşiğinden dönülmüş oldu. Ar- 
dından başmurahhas Samoylof bitişik oda- 
da görüşmelere nezaret etmekte olan Bez- 
borodko'nun yanına gitti. Bir müddet son- 
ra Salona gelen Bezborodko, Kuban mad- 
desindeki ısrarlarının sadece Rusya'nın gü- 
venliğini sağlamak amacını taşıdığını, varı- 
lan mutabakatta bu güvenliğin Osmanlı 
Devleti tarafından temin edilmiş olduğu- 
nu gördüğünü söyledi. Bundan dolayı ça- 
riçenin savaş tazminatı talebinden tama- 
men vazgeçtiğini bildirdi, böylece görüş- 
melerin sona erdiğini ve barışın akdedil- 
diğini ilân etti (Grigoroviç, Il, 629). Top- 
lantıda bu maddelerin senetlerinin müba- 
delesine ve 9 Ocak'ta ahidnâme temes- 
süklerinin imzalanıp mühürlenerek mü- 
badele edilmesine karar verildi. Bu bek- 
lenmedik gelişme Osmanlı delegeleri ara- 
sında büyük bir memnuniyetle karşılandı 
(Mükâleme Mazbatası, IV, 116). 


15 Cemâziyelevvel 1206 (10 Ocak 1792) 
Pazartesi günü yapılan on beşinci toplan- 
tıda on üç madde, bir mukaddime ve hâ- 
timeden teşekkül eden barış antlaşması 
Rusça ve Türkçe metinler halinde mühür- 
lenip mübadele edildi. Antlaşma, Sadra- 
zam Koca Yüsuf Paşa tarafından 23 Ce- 
mâziyelevvel (18 Ocak) tarihinde verilen se- 
netle onaylandı (a.g.e., IV, 126-127). Ardın- 
dan Rus heyeti için hazırlanan değerli hedi- 
yeler dağıtıldı ve karşılıkları kabul edildi. 
2 Cemâziyelâhir 1206'da (27 Ocak 1792) 
yapılan on altıncı toplantıda Bezborodko 
ile sadrazam tarafından hazırlanan Rus- 
ça ve Türkçe teyidnâmeler okunarak mü- 
badele edildi. Bu merasim top şenliğiyle 
son buldu. Hükümdarların tasdiknâmele- 
rinin beş hafta içinde mübadelesi öngö- 
rüldüğünden delegeler yerinde kaldı. 16 
Cemâziyelâhir 1206 (10 Şubat 1792) tari- 
hinde yapılan on yedinci toplantıda gön- 
derilen tasdiknâmelerin mübadele mera- 
simi icra edildi, böylece barış devletler hu- 
kuku açısından da kesinlik kazandı. 

Yaş Antlaşması ile Turla'dan sınır kesildi 
ve yine toprak kaybedilerek Kırım'ın geri 
alınması hayali sona erdi. Gürcistan'a da 
el atmış olarak Rus genişlemesinin Kaf- 
kaslar istikametinde tehlikeler arzedeceği 


anlaşıldı. Ordunun savaşamayacağını be- 
yan etmesi, Rusya'ya savaş tazminatı öden- 
mesine razı olunması gibi ağır veballer, 
devletin hemen her alanda yeniden yapı- 
lanmasının âciliyetini gözler önüne sermek- 
teydi ve barış Nizâm-ı Cedid reformları- 
nın başlangıcını teşkil etti. Rusya ile barış 
akdinde Avrupa'daki gelişmelerin önemli 
etkisinin olduğu açıktır. 1791'de Özü / Oça- 
kof Kalesi'nin Rusya elinde kalmasına kar- 
şı çıkan İngiltere'nin savaş tehdidine varan 
zıtlaşmasına sahne oldu (Cunningham, 
“The Ochakov Debate”). İngiltere, Prusya 
ve Hollanda, Rusya'nın ileri sürdüğü ön ba- 
rış maddeleri dışındaki talepleri kabul edi- 
lir bulmamakta ve bunu uluslar arası hu- 
kukun ihlâli olarak görmekteydiler. Polon- 
ya'daki liberal faaliyetler Il. Katerina'yı ha- 
rekete geçmeye zorlamakta, Fransız İhti- 
lâli'nin mutlak monarklar için arzettiği ge- 
nel tehlike Türk savaşının bir an önce bi- 
tirilmesini zorunlu kılmaktaydı. Barış ant- 
laşması uyarınca tarafların karşılıklı ola- 
rak büyük sefâret heyetleri göndermeleri 
kararlaştırıldığından Mayıs 1792'de rikâb- 
da sadâret kethüdâsı olan Mustafa Râsih 
Efendi Rumeli beylerbeyi unvanıyla Rus- 
ya'ya büyük elçi tayin edildi. Rusya tara- 
fından da General Michael Larjonoviç Go- 
leniçev-Kutusov belirlendi ve elçiler 1793 
senesi içinde vazifelerini yerine getirdi. 
Bu, barış sonunda ağır hediyelerle karşı- 
lıklı olarak gönderilmesi âdet haline ge- 
len sefâret heyetlerinin son örneğini teş- 
kil etmiştir. 
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Türkçe'de “örtmek, gizlemek, kapat- 
mak” anlamındaki yaşurmaktan gelen 
yaşmak kadınların örtünmede kullandık- 
ları, başla birlikte yüzü ve ağzı örten, iki 
parçadan oluşan kumaş parçasını ifade 
eder. Kadınların namaz kılarken başları- 
na örttükleri büyük yazmanın adı da yaş- 
maktır. Ayrıca ocak üstündeki sergen ve 
yanındaki gözlere, bacalarda davlumba- 
za ve arı kovanlarının önündeki çıkıntıya 
yaşmak denir. Bunun yanında yaşmak, 
mihrap ve büyük cami kapılarının üst kı- 
sımlarına yapılan huniye benzer süslü kı- 
sımlar için kullanılan bir sanat tarihi te- 
rimidir. Kelime Osmanlı hâkimiyetindeki 
Arap coğrafyasına “yaşmâğ / yâşmâğ” ola- 
rak geçmiştir. Bunun “şemâğ / şimâğ” 
şekli Suudi Arabistan, Körfez ülkeleri, Irak, 
Suriye ve Ürdün'de erkeklerin genelde agel- 
le tutturdukları baş örtüsü (küfiye, şal, gut- 
ra) ve özellikle kırmızı çizgilisi için kullanıl- 
maktadır. 

Yaşmağın Arapça'da “lisâm, bürku', kı- 
nâ‘, nikâb” gibi karşılıkları vardır. Bilhas- 
sa Kuzey Afrika'da ve Sahrâ'da yaygın olan 
lisâm bedevilerin solunum organlarını sı- 
cağa, soğuğa, toza ve böceklere karşı ko- 
rumak, ayrıca gizlenmek amacıyla gözle- 
ri açık kalacak biçimde yüzlerini örttükle- 
ri kumaş parçasıdır; “kadınların yüzlerine 
örttükleri tül” anlamına da gelir. Bu örtü 
burun kanatlarına kadar indirilirse lifâm 
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adını alır. Lisâm ve lifâmın eş anlamlı oldu- 
ğu ve göz dışında yüzü örtmek için kulla- 
nıldığı da belirtilir (Lisânü’l-“Arab, “lsm” 
md.). Çöldeki aşırı sıcaklar ve kum fırtı- 
nalarına karşı korunma ihtiyacı erkekler 
için bu kıyafet tarzını ortaya çıkarmıştır. 
Lisâm solunum yollarının zarar görmesini 
önlediği gibi kişinin tanınmasına da im- 
kân vermediği için kan davaları başta ol- 
mak üzere bedevi kabileler arasında çık- 
ması muhtemel çatışmaları da önlerdi. 


Araplar'da İslâm öncesinde de görülen 
lisâm İslâmiyet'ten sonra bilhassa Afrika'- 
da yayılmıştır. Lisâm takma Müslüman- 
lık'tan önce Sanhâce kabilesi ve diğer ba- 
zı Berberi kabilelerin şiârı olmuş, Endü- 
lüs'ün fethinden sonra da İspanya'ya geç- 
miştir (Kalkaşendi, V, 183). Sanhâce'nin 
kollarından Lemtüne kabilesinin eli silâh 
tutan erkeklerinin hepsi sefere çıkınca top- 
rakları hücuma uğramış, kabilenin kadın- 
ları, erkek kılığında yüzlerini lisâm ile ör- 
terek düşman askerlerinin topraklarına 
zarar vermeden çekilmelerini sağlamıştı 
(İbnü'l-Esir, IX, 472). Kuzey Afrika ve En- 
dülüs'te hüküm süren Murâbıtlar, devleti 
kuran Lemtüne kabilesi mensupları yüzle- 
rini peçeyle örttükleri için el-Mütelessimün 
(el-Mülessimün) diye de anılır. Günümüzde 
Büyük Sahrâ'da yaşayan Sanhâce kabile- 
sinin küçük kollarından Tevârikler (Tuareg) 
arasında bu âdet hâlâ varlığını korumak- 
tadır. 

Türk dilinde baş örtüsünün değişik ad- 
larından biri olan yaşmak sözlü ve yazılı 
kültürde yer alır. Başta Dede Korkut ol- 
mak üzere destanlarda ve halk hikâye- 
lerinde sıkça geçmesi Türkler arasında 
İslâm öncesinden beri varlığını göster- 
mektedir. Divânü lugâti't-Türk'te bulu- 
nan “kadın yaşmağı” anlamındaki “sara- 
guç” kelimesi (1, 487) yaşmağı Türkler'in 
İslâmiyet'i kabul ettikten sonra da kullan- 
dıklarını ortaya koymaktadır. Tarih boyun- 
ca çeşitli şekillerde kullanılan yaşmağın 
altına hotoz, takke ve üsküf gibi başlıklar 
konulurdu. Yaşmak özellikle XIII. yüzyıl- 
dan itibaren yazılı kültürde yaygın bir şe- 
kilde yer almaya başlamıştır. Selçuklu nak- 
kaşı Abdülmü'min el-Hüyi'nin resimlediği 
bir Varaka ve Gülşâh nüshası ile (TSMK, 
Hazine, nr. 841) diğer bazı buluntularda 
başlıkla birlikte kullanılan yaşmağın uçları 
boynu sarar ya da omuzları örter ve yan- 
dan bağlanır; bazan da arkadan etek ucu- 
na kadar iner. Bu dönemde bazan ince 
tül peçeyle beraber kullanılan yaşmakla- 
rın sarı renkli veya kırmızı üzerinde altın 
yaldızlı benekleri olan çeşitlerine de rast- 
lanmaktadır. 
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Yaşmak Türkler'in Anadolu'ya yerleş- 
mesinden sonra da devam etmiş ve müs- 
lüman kadınların sokakta giydikleri, XV. 
yüzyıldan itibaren kullanılmaya başlanan 
feracenin en önemli tamamlayıcısı haline 
gelmiştir. Padişah tarafından damatlığa 
seçilen kişinin gelin sultan için gönderdiği 
ağırlıklar arasında yaşmakla tamamlanan 
ferace mutlaka bulunurdu. Osmanlı döne- 
minde, Mekke emirinin merkezde hazır- 
lanan tayin beratı gönderilmeden önce ye- 
şil atlas bir keseye konulup üzerine altın 
kozak takıldıktan sonra yaşmakla örtülme- 
si yaşmağın farklı bir kullanımını göster- 
mektedir. Batılı seyyahların, büyükelçilerin 
ve tarihçilerin yazdıkları eserlerde yer alan 
tasvirlerde, albümlerde ve yazmalardaki 
minyatürlerde Osmanlı kadın kıyafetleri- 
nin ana unsurlarından birinin yaşmak ol- 
duğu görülür. 

XVII. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 
yaşmak baş örtüsü yanında süs amacıyla 
da kullanılmaya başlamıştır. Özellikle ba- 
şa giyilen hotozun üzerinde türlü şekiller- 
de gittikçe incelen, şeffaflaşan ve gevşek 
bağlanan, zenginler ve saraylılar tarafın- 
dan kolalanan çeşitli renklerdeki yaşmak- 
lar şehir hayatının vazgeçilmez unsurların- 
dan biri haline gelmiştir. Lâle Devri'nde 
(1718-1730) Kâğıthane, Göksu gibi mesi- 
relerde rastlanan ve dışa dönük bir hayat 
yaşamaya başlayan saray kadınları ile zen- 
gin hanımları yaşmaklarını başlarına alma- 
yı âdet edinmişlerdi. Gittikçe küçülen yaş- 
mak baş örtüsünden çok bir süs ve moda 
aracı olmuş, baş örtüsü yerine kadının yüz 
güzelliğine gizem veren bir aksesuar nite- 
liği kazanmıştır. 

Çeşitli ince kumaşlardan yapılan yaş- 
mak kapalı ve açık olmak üzere iki şekil- 
de bağlanırdı. Kapalı bağlamada yaşma- 
ğın her iki parçası ikiye katlandıktan son- 
ra alt parça burun üstünden geçirilerek 
ensede bağlanır, üst parça da kaşların üze- 
rinden başa ve alına sarılırdı. Açık bağla- 
mada ise üst yaşmak alın üzerinden bağ- 
lanır ve yüz açıkta kalırdı. Yaşmak, uçları 
omuzlardan aşağıya feracenin üstünden 
sarkıtılarak kullanıldığı gibi bu kısımlar fe- 
racenin yakasından içeriye de alınırdı. Genç 
kızlar daha çok ince dokulu şeffaf yaşmak- 
ları tercih eder ve bunları çiçek desenli ho- 
tozlarının üzerine örterlerdi. Orta ve ileri 
yaşlı kadınlarda ise yaşmak kalın olur ve 
yüzü açıkta bırakıp sade biçimde bağla- 
nırdı. Yaşmak kullanan kadınların gözleri 
ve burunları, kısmen de kaşları ve ağızları 
görünürdü. Orta oyununda zenne rolünü 
oynayanların yaşmak tutunduklarını be- 
lirten Ahmed Râsim saraylı yaşmağı de- 


Kuzey Afrika'da lisâm ile başını örtmüş bir Tevârik 


nilen kolalı yaşmak için şunları söyler: “Sa- 
raylı yaşmağı âdeta şeffaf, hafif tülden 
yapılmış bir fanusu andırırdı. Her kadın 
yaşmak tutunmasını beceremez, kadının 
zevk sahibi olması gerekirdi. Yaşmak tu- 
tunmak zarafeti Said Halim Paşa'nın zev- 
cesi Emine ve Şair Nigâr Hanım ile sona 
erdi” (Muharrir Bu Ya, s. 84). 1726'da çı- 
karılan bir hükümle yaşmaklarda üç de- 
ğirmiden fazla yemeni kullanılması em- 
redilmiştir (Ahmed Refik, s. 86-88). 1870 
tarihli bir emirnâme ile de ferace ve ince 
yaşmak yasaklanmış, 1889'da ince yaş- 
makla bütünleşen, şemsiye ve eldivenle 
şıklığı tamamlanan feracenin yerine çarşaf 
giyme mecburiyeti getirilmiş, daha sonra 
da yaşmağın kapalı mekânlarda baş ör- 
tüsü olarak kullanımı sürmüştür. Tülbent 
ya da yazmalarının alt yarısını yaşmak gibi 
bağlayarak gözler dışında bütün yüzü giz- 
leme âdetine Anadolu köylerinde bugün 
de rastlanabilmektedir (fıkhi yönü için bk. 
TESETTÜR). 
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Kamerun Cumhuriyeti'nin başşehri 
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İstanbul Ayvansaray'da 


i XV. yüzyılda kurulmuş tekke. 


Buhara'dan ya da Şam'dan gelerek bir 
derviş kafilesinin başkanlığında İstanbul'un 
fethine katılan, bazı menkıbelerinden ötü- 
rü halk arasında “Yâvedüd Sultan” lakabı ile 
tanınan Şeyh Abdülvedüd Efendi (6. 860/ 
1456) tarafından tesis edilmiştir. IV. Meh- 
med'in kızı Hatice Sultan 1123'te (1711), 
ikamet ettiği Ayvansaray'daki sahilsarayın 
karşısında bulunan sahâbeden Muham- 
med el-Ensâri'nin türbesini yaptırırken 
Yâvedüd Tekkesi'nin (Abdülvedüd Mesci- 
di) mescid-tevhidhânesini de yenilemiştir. 
Bu ikinci yapının tasarımcısı muhtemelen 
Hassa Başmimarı Bekir Ağa'dır. Hatice Sul- 
tan 1738-1739'da mescid-tevhidhâneyi bir 
minber ilâvesiyle camiye dönüştürmüş, 
tekkenin vakıflarını genişletmiş, bu sebep- 
le yapı Sultan Camii adıyla da anılmıştır. 


Yâvedüd Türbesi ve Çeşmesi — Eyüp / İstanbul 


Cami-tevhidhânenin zemin katı ve mina- 
resi dışında kalan kısımları 1804'te ahşap 
olarak yenilenmiş, Şeyh Abdülvedüd'un 
türbesi de 1876'da Pertevniyal Vâlide Sul- 
tan tarafından son şekliyle ihya edilmiştir. 
Bu arada, muhtemelen 1885-1890 ara- 
sında cami-tevhidhâne ve türbe dışında 
kalan bölümlerin ortadan kalktığı, tekke 
olma vasfını kaybeden kuruluşun cami 
tevhidhânesinin cami olarak kullanılma- 
ya başlandığı anlaşılmaktadır. II. Abdül- 
hamid'in hazinedarlarından Şemsicemal 
Usta 1906'da buraya bir çeşme ilâve et- 
miştir. XIX. yüzyılda ve XX. yüzyılın başla- 
rında birtakım tamirler geçirerek Cumhu- 
riyet devrine ulaşan yapı zamanla harap 
olmuş, 1965 dolaylarında bir yangın sonu- 
cu kâgir zemin katı ve minaresi dışında 
kalan bölümleri yanmış, yangının ardından 
eskisine oldukça uygun biçimde Vakıflar 
Genel Müdürlüğü tarafından yaptırılmış- 
tır. 1972'de Haliç Köprüsü'nün ve çevre 
yollarının inşaatı sırasında bâninin türbe- 
si bulunduğu yerden sökülerek biraz da- 
ha kuzeyde aynen inşa edilmiştir. 
Cami-tevhidhâne 8,75 x 8 m. boyutla- 
rındadır. 1123 (1711) tarihli zemin katın 
duvarları, ayrıca minarenin kaide ve pabuç 
kısımları iki sıra tuğla ve bir sıra kesme kü- 
feki taşından oluşan almaşık örgüye sa- 
hiptir. Cümle kapısının ve pencerelerin sö- 
veleri de kesme küfekidendir. Birinci ve 
ikinci katların duvarları ise ahşap iskeletli 
olup içeriden bağdâdi sıva, dışarıdan ah- 
şap kaplama ile kaplanmıştır. Kırma çatı- 
sı Marsilya tipi kiremitle örtülüdür. Yâve- 
düd caddesine açılan, 1972'de caddenin 
kotu yükseltildiğinden çukurda kalmış olan 
kapının basık kemer şeklindeki üst söve- 
sinde 5 Cemâziyelâhir 1219 (11 Eylül 1804) 
tarihli, tekkenin yenilendiğini belgeleyen 


YÂVEDÜD TEKKESİ 


Yâvedüd Tekkesi Camii — Eyüp / İstanbul 


sülüsle yazılmış kitâbe yer almaktadır. 
Cümle kapısından, ufak bir tepe pence- 
resinden ışık alan yamuk planlı taşlığa gi- 
rilir. Taşlığın güneyinde harimin altına ge- 
len, 8,15 x 7,15 m. boyutlarında bir me- 
kân yer almaktadır. İçinde yalnız birinde 
1097 (1686) tarihli bir şâhidenin bulundu- 
ğu dört adet kabri barındıran bu bölümün 
başlangıçta dervişlerin ikametine ya da ye- 
mek yemelerine tahsis edildiği, sonraları 
da türbe olarak kullanıldığı tahmin edile- 
bilir. Bu mekânın batı duvarında dışarıdan 
küfeki söveler, demir parmaklıklar ve tuğ- 
ladan sivri hafifletme kemerleriyle dona- 
tılmış üç adet pencere mevcuttur. 


Giriş taşlığının doğu duvarına yaslana- 
rak birinci kata çıkan üç kollu ahşap mer- 
diven zemin kattaki taşlığın üstüne ge- 
len bir sofaya geçit vermektedir. Bir nevi 
son cemaat yeri niteliğindeki bu sofanın 
batıya ve kuzeye açılan iki penceresi var- 
dır. Güney duvarının ortasında harimin ka- 
pısı, bunun yanlarında yine bu bölüme açı- 
lan birer büyük pencere bulunur. Bu so- 
fanın kuzeydoğu köşesinde iki kollu ahşap 
merdiven ikinci katı teşkil eden kadınlar 
mahfiline çıkmaktadır. Cami-tevhidhâne- 
nin harimi içeriden 8,5 x 8,25 m. boyut- 
larında kareye yakın bir alana sahiptir. Or- 
tada kapıyı ve yanlarda birer büyük pen- 
cereyi barındıran kuzey duvarının doğu 
ucunda bir yüklük görülmektedir. Burası 
âyinlerde kullanılan çeşitli tarikat eşyası- 
nın muhafazası için düzenlenmiş olmalı- 
dır. Yine kuzey duvarı boyunca girişin sa- 
ğında ve solunda 1,5 m. derinliğinde mah- 
filler uzanmaktadır. 

Cami-tevhidhâneyi batı duvarında beş, 
güney ve doğu duvarlarında birer adet ol- 
mak üzere toplam yedi adet dikdörtgen 
pencere aydınlatmaktadır. Batı ve güney 
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duvarındakilerin üstünde ayrıca, ahşap 
mimaride benzerine az rastlanan ve ilk 
bakışta gemi lumbozlarını andıran tepe 
pencereleri yer alır. Güney duvarının or- 
tasında yarım daire kemerli kavsarasıyla 
sade görünümlü mihrap bulunur. Gerek 
bu mihrap gerekse minberle güneydoğu 
köşesindeki vaaz kürsüsünün asılları son 
yangında yok olmuş, yerlerine sanat de- 
ğeri taşımayan yenileri konmuştur. Ya- 
pının kuzeybatı köşesindeki minarenin 
kaidesi kare planlıdır. Üçgen yüzeylerden 
meydana gelen pabuç kısmının üst kesi- 
minde sağır kaş kemercikler sıralanmak- 
ta, bunların da üstünde kabartma olarak 
yazılmış küçük kitâbe kartuşları yer almak- 
tadır. Daire kesitli gövde basit bir şerefe 
ve yine daire kesitli bir petekle devam eden 
minare kurşun kaplı konik bir külâhla son 
bulur. Kare planlı (6 x 6 m.) türbenin du- 
varları kesme küfeki taşıyla örülmüş, üstü 
kırma çatı ile örtülmüştür. Yâvedüd cad- 
desine bakan doğu cephesinde üç, diğer 
cephelerde ikişer adet olmak üzere top- 
lam dokuz adet penceresi vardır. Kapısı da 
güney cephesinin doğu ucundadır. Pen- 
cereler yarım daire şeklinde kemerlerle, 
kapı sepet kulpu biçiminde bir kemerle 
donatılmıştır. Güney ve doğu cephelerin- 
de kapı ile pencereler arasında pilastırlar 
yerleştirilmiş, cepheler dört adet silmeyle 
yatay dilimlere ayrılmıştır. 


Kapının kemeri üstünde türbenin 1293'- 
te (1876) Pertevniyal Vâlide Sultan tara- 
fından yenilendiğini gösteren ta'lik hatla 
kabartma olarak yazılmış iki satırlık men- 
sur kitâbe vardır. Aynı cephede iki pencere 
arasında yer alan sülüs hatlı, tarihsiz di- 
ğer mensur kitâbenin 1876'dan önceki tür- 
be binasından kaldığı tahmin edilebilir. Do- 
ğu cephesinde ortadaki pencerenin üstün- 
de Şeyh Abdülvedüd adını içeren, tarihsiz 
üçüncü bir kitâbe daha vardır. Çeşmeden 
geriye basık kemer biçiminde, istiridye ve 
kıvrık dal kabartmaları ile süslü, mermer- 
den bir ayna taşı kalmıştır. Üzerinde Şem- 
sicemal Usta'nın adını ve 1324 (1906) ta- 
rihini veren, istifli sülüsle yazılmış bir kitâ- 
be bulunmaktadır. 
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Kastamonu bölgesinde hüküm süren 
Çobanoğulları'nın önde gelen beyi 


(bk. ÇOBANOĞULLARI). 
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YAVUZ, Ali Fikri 
(1924-1992) 
| Cumhuriyet devri din âlimi. fi 


5 Mayıs 1924'te Trabzon'un Çaykara il- 
çesine bağlı Akdoğan (Yukarı Hopşera) kö- 
yünde doğdu. Babası ilkokul öğretmeni Ab- 
dullah Selim, annesi Fatma Hanım'dır. İlko- 
kulu Çaykara'da, ortaokulu Bayburt'ta ta- 
mamladıktan sonra 1943'te Trabzon Lise- 
si'nden mezun oldu. Erzurum'da üç yıl ti- 
caretle uğraştı, ardından İstanbul'da as- 
kerlik hizmetini yaptı (1948). Çaykara Be- 
lediyesi'nde kâtiplik görevini yürütürken 
Hasan Râmi Yavuz'un Akdoğan köyündeki 
ders halkasına katıldı ve beş yıllık bir öğ- 
renimden sonra ondan icâzet aldı. 1953'- 
te Diyanet İşleri Başkanlığı'nca açılan vâ- 
izlik imtihanını kazandı. Kısa süren vâizlik 
görevinin ardından Ömer Nasuhi Bilmen 
döneminde İstanbul müftü yardımcılığı- 
na tayin edildi (1954). Burada iken İstan- 
bul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Arap- 
Fars Filolojisi'ne devam etti, ancak fakül- 
teyi bitirmedi. İbrahim Elmalı'nın müftü- 


Ali Fikri 
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lük döneminde Gaziosmanpaşa müftülü- 
ğüne tayin edildiyse de kısa bir süre son- 
ra vekâleten İstanbul müftülüğüne geti- 
rildi (1966). 1971'de Kadıköy müftüsü ol- 
du ve 1976'da buradan emekliye ayrıldı. 
Son dönemlerinde böbrek yetmezliğinden 
mustaripti, 27 Aralık 1992'de bu hastalık- 
tan Feneryolu'ndaki evinde vefat etti. Ce- 
naze namazı Marmara Üniversitesi İlâhi- 
yat Fakültesi Camii'nde kılındıktan sonra 
Karacaahmet Mezarlığı'nda defnedildi. 

İslâmi ilimleri öğrenip öğretmeyi amaç 
edinen Ali Fikri Yavuz, uzun süreden beri 
kesintiye uğrayan din öğretimine ve dini 
hayatın yeniden canlanmasına katkı yap- 
maya çalışmıştır. İstanbul İmam-Hatip 
Okulu ve Yüksek İslâm Enstitüsü öğren- 
cilerine maddi ve mânevi destek sağlamış, 
bir kısmına derslerinde yardımcı olmuş- 
tur. İlim Yayma Cemiyeti, İbnülemin Mah- 
mud Kemal İnal Vakfı, İlim ve Fazilet Vak- 
fi gibi kuruluşların kurucuları ve yönetici- 
leri arasında yer almış, emeklilikten son- 
ra kendi evinde, Erenköy ve Fâtih cami- 
lerinde tefsir, fıkıh ve asıl uzmanlık alanı 
olan ferâizle ilgili dersler vermiştir. Ken- 
disi medrese usulüne göre yetiştiğinden 
başlangıçta İslâm dinine geleneksel mez- 
hepçi açıdan bakmış, ancak zamanla bu 
tutumunda yumuşama meydana gelmiş 
ve Hanefiliğe mensup bir müslümanın ge- 
rektiğinde Şâfii mezhebine göre de amel 
edebileceği görüşünü benimsemiştir. Her- 
hangi bir tarikata intisap etmemiştir. Ona 
göre iyi bir kul olmak ve mânevi derece- 
ler elde etmek için bir mürşide bağlanıp 
ondan izin almaya gerek yoktur. Bununla 
birlikte Mehmet Zahit Kotku'ya ve Salih 
Bilgin'e (Hacı Salih Efendi) büyük saygı 
gösterirdi. Şöhrete, lüks ve israfa karşı 
çıkan Ali Fikri Yavuz hayatı boyunca dü- 
rüstlükten hiç ayrılmamış, Çaykara'da iken 
babası ile komşulardan biri arasında çıkan 
arazi ihtilâfı davasında babasının aleyhin- 
de şahitlik yapmıştır. Yazdığı ilmihal kitap- 
larıyla Hanefi fıkhına dair konuların geniş 
halk kitleleri tarafından öğrenilmesine yar- 
dımcı olmuştur. 


Eserleri. 1. Kur'ân-ı Kerim ve Türkçe 
Meâli Âlisi (İstanbul 1966). İlk defa bu 
eserde âyetlerin meâli ortadaki mushaf 
sayfalarının kenarında yer almış, bu şekil 
halk tarafından çok tutulmuştur. Meâl ilk 
defa Sönmez Neşriyat tarafından yayım- 
lanmış, zaman içinde otuz baskısı yapıl- 
mış, son olarak Kur'ân-ı Kerim ve İzah- 
lı Meâl-i Âlisi adıyla neşredilmiştir (İstan- 
bul 2008). 2. Açıklamalı-Muamelâtlı İs- 
lâm İlmihali-İslâm Fıkhı ve Hukuku 
(İstanbul 1970). Hanefi mezhebi esas alı- 
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narak yazılmış, ihtilâflı meseleler zikredil- 
meyip tercih edilen görüşler nakledilmiş- 
tir. 1977'de Geniş İslâm İlmihali-İslâm 
Fıkhı ve Hukuku adıyla da yayımlanan 
eserin de otuzdan fazla baskısı yapılmış- 
tır. 3. İslâm İlmihali- Küçük İlmihal (İs- 
tanbul 1972, Yunus Vehbi Yavuz ile birlik- 
te). 4. “İslâm'da Birlik ve Fıkıh Mez- 
hepleri” yahut “Mezâhibin Telfikı ve 
İslâm'ın Bir Noktaya Cem'i” Adlı Kitap 
Üzerine Bir İnceleme (İstanbul 1976). 
M. Reşid Rızâ'ya ait Muhâverâtü'l-muş- 
lih ve'L-mukallid fi mes'eleti'l-ictihâd 
ve't-taklid adlı eserinin Ahmet Hamdi (Ak- 
seki) tarafından Mezâhibin Telfiki ve İs- 
lâm'ın Bir Noktaya Cem'i adıyla yapı- 
lan tercümesinin (İstanbul 1332) Diyanet 
İşleri Başkanlığı'nın teklifiyle Hayreddin Ka- 
raman tarafından sadeleştirilerek yeniden 
yayımlanması üzerine (İslâm'da Birlik ve 
Fıkıh Mezhepleri, Ankara 1974) kaleme 
alınmış bir risâledir. Fıkıh mezheplerini or- 
tadan kaldırmanın veya birleştirmenin yan- 
lış olduğuna dikkat çeken risâleye karşı 
Hayreddin Karaman Zarüri Bir Cevap 
adıyla bir eser yazmıştır (İstanbul 1976). 
5. Büyük İslâm İlmihali (İstanbul 1984). 
Ömer Nasuhi Bilmen'e ait eserin sadeleş- 
tirilmiş şeklidir. Diğer eserleri: Muhtasar 
İslâm Akaidi (İstanbul 1964); Otuz Ra- 
mazan Vaazları (İstanbul 1968); Resim- 
li Hac Rehberi (İstanbul 1973, Yunus Veh- 
bi Yavuz ile birlikte); Kur'ân-ı Kerim'den 
Mücizeler Hikmetler ve Öğütler (İstan- 
bul 1984); Peygamberimizin Dilinden 
Dualar ve Zikirler (Konya 1991); İslâm'- 
da Evlilik Müessesesi (İstanbul 1991). 
Ali Fikri Yavuz'un da içinde bulunduğu bir 
heyet tarafından tercümesine başlanan Ah- 
med Mustafa el-Merâgi'nin tefsiri (1-11, İs- 
tanbul 1989) tamamlanamamıştır. Yavuz 
bazı eserleri de sadeleştirmiştir: Bursalı 
Mehmed Tâhir, Osmanlı Müellifleri (I-II, 
İstanbul 1972-1975, İsmail Özen ile birlik- 
te); Zübdetü'1-Buhâri (İstanbul 1985), 
Buhâri'nin el-Câmi'u'ş-şahih'inin muh- 
tasarı olan ve Ömer Ziyâeddin Dağıstâni 
tarafından derlenerek Türkçe'ye çevrilen 
eserin sadeleştirilmiş şeklidir. 


Tercümeleri: Muhtârü'l-Ahâdis Ter- 
cümesi (İstanbul 1964, 1972, Abdullah 
Aydın ile birlikte, Ahmed el-Hâşimi'nin 
Muhtârü'-ehâdisi'n-nebeviyye ve'khike- 
mi'-Muhammediyye adlı eserinden); Ba- 
baların Çocuklara Öğütleri (İstanbul 
1965, İskenderiyeli âlim Muhammed Şâ- 
kirin Neş&'ihu'-âbö li-evlâdihim adlı ese- 
rinden; bazı ilâve ve düzeltmelerle Genç- 
lere Öğütler adıyla da yayımlanmıştır |İs- 
tanbul 1976]); Peygamberimizin Dilin- 


den Dört Halifesi ve Ashabı (İstanbul 
1967, Kutbüddin el-Bekri'nin eş-Şalavâ- 
tü'-hâmi'a bi-mahabbeti'l-hulefi'L-câ- 
mia li-ba'Zı mâ-verede fi fezö'ili'-hulef&'i'L- 
erba'a adlı eserinden); Ahlâk Hadisleri 
(I-II, İstanbul 1970, Buhâri'nin e-Edebü'l- 
müfred'inden); Kırk Kudsi Hadis (Kırk 
Hadis-i Şerif [Metin ve Meal), İstanbul 1975, 
Şeyh Muhammed Trabzoni Medeni tara- 
fından derlenen el-İthâfâtü's-seniyye ftl- 
ehâdisi'l-kudsiyye adlı kitaptan seçme 
hadislerin tercümesiyle (İZâhu'-meknün, 
I, 13] Yavuz tarafından derlenen kırk kud- 
si hadisin çevirisinden ibarettir); Riyâ- 
zü's-sâlihin Tercümesi (İstanbul 1992; 
eserin III. cildi Yavuz'un vefatından sonra 
Ali Sacit Türker tarafından tercüme edil- 
miştir); Ölüm ve Sonrası / Kabir-Kıyâ- 
met-Âhiret Hayatı (İstanbul 2001, Gaz- 
zâli'nin ed-Dürretü'Lfâhire fi keşfi umûrt’l- 
âhire adlı eserinden). 
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YAVUZ, Hasan Rami 
(1909-1982) 

Cumhuriyet dönemi 
i din âlimlerinden, vâiz. j 


Trabzon'un Çaykara ilçesine bağlı Akdo- 
ğan (Yukarı Hopşera) köyünde doğdu. Soyu- 
nun, Şehzade Selim'in Trabzon valiliği dö- 
neminde Şah İsmâil'in Akkoyunlular'a yö- 
nelik zulmünden kaçarak bu yöreye gelip 
yerleştiğine dair şifahi bir rivayet vardır. 
Aile yakın dönemde Yarımağaoğulları diye 
bilinen Hacımustafaoğulları sülâlesine men- 
suptur. Babası Mehmed Zeki Efendi, an- 
nesi Âkıle Hanım'dır. Babası Akdoğan kö- 
yünde dini tahsil yaparken I. Dünya Sava- 
şı'na gönüllü olarak katıldı ve Osmanlı-Rus 
savaşları sırasında Sarıkamış cephesinde 
şehid oldu. Bu sırada babaannesini, bir yıl 
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sonra da annesini kaybeden Hasan Rami 
kız kardeşiyle birlikte amcası İsmail Efen- 
di'nin himayesine girdi. Savaş yıllarının ge- 
tirdiği kıtlık ve yokluk ortamında okuma- 
ya heves etti. Kur'an'ı ve ilmihal bilgilerini 
mahalle camisinde öğrendi. İslâmi ilimleri 
tahsil etmeye başladığı ilk hocası sonrala- 
rı Erzurum yöresindeki irşad faaliyetleriy- 
le tanınan Salih Bilgin'dir (Hacı Salih Efen- 
di). Kendi köyünde müderris Veliefendizâ- 
de Tayyip Zühdü Efendi'nin yanında öğre- 
nimini sürdürdü. Kış mevsiminde uzunca 
bir yolu yalın ayak yürüyerek gittiği med- 
resede hocasının takrir ettiği dersleri he- 
men ezberliyor ve yaşça kendisinden bü- 
yük öğrenci arkadaşlarına müzakere ho- 
calığı yapıyordu. Gündüz derslere devam 
ederken akşamları Salih Efendi'den Kaşi- 
detü'l-bürde'yi okuyup icâzet aldı. 1923'- 
te medreselerin kapatılması üzerine dini 
tahsilini yarıda bırakıp Çaykara İlkokulu'na 
girdi. Osman Turan'la aynı dönemde oku- 
maya başladığı ilkokuldan maddi imkân- 
sızlık yüzünden dördüncü sınıfta iken ay- 
rılmak zorunda kaldı ve uzun yıllar sonra 
dışarıdan imtihana girerek ilkokul diplo- 
ması aldı. 1932-1933'te askerlik görevini 
yerine getirdi. Ardından yarım bıraktığı İs- 
lâmi ilimleri tahsile yöneldi ve ders arka- 
daşı, eski Trabzon vâizi Kemal Poyraz ile 
(Parlak) birlikte Tayyip Zühdü Efendi'den 
okumaya devam etti. O devirde dini ilim- 
lerin öğretimi yasaklandığı için hocasının 
evine geceleyin gidip geliyordu. Bu arada 
altı ay gibi kısa bir süre içinde hıfzını ta- 
mamladı; Of'un Uğurlu (Çifaruksa) köyüne 
giderek Mehmet Rüştü Âşıkkutlu'dan kı- 
raat öğrendi ve aşere dersleri gördü. 1938'- 
de Tayyip Zühdü Efendi'den eski medre- 
se usulü icâzet alarak tahsilini tamamladı. 
1940'ta ferâiz hocası Dursun Poyraz'ın kı- 
zı Ayşe Hanım'la evlendi; bu evlilikten do- 
kuz çocuğu dünyaya geldi, bunlardan ikisi 
küçük yaşta öldü. 

1938'de gayri resmi imamlık görevine 
başladı. İmamlık yaptığı köy halkı kendi- 
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sine bir miktar ücret veriyordu. İki yıl ken- 
di köyünde, ardından Akçaabat'ın Doğan- 
çay, bir yıl sonra da Of'un Yukarı Kışlacık 
köylerinde imamlık yaptı. Bu son görevi sı- 
rasında ders de okutuyordu. Hasan Yavuz 
önceleri resmi görev almakta tereddüt 
gösterirken daha sonra 1944'te vâizlik im- 
tihanını kazanıp Akçaabat vâizliğine tayin 
edildi, iki ay sonra Of vâizliğine nakledildi. 
Burada aynı zamanda fahri imamlık ya- 
parken yaklaşık kırk yıl sürecek olan eski 
usulde talebe yetiştirme faaliyetine hız ver- 
di. 1948'de Çaykara vâizliğine gelince köy- 
deki evinin alt katını iki odalı bir mektep 
haline getirdi ve burada ders okutmaya 
devam etti. 1955 yılında hacca gitti. Otuz 
sekiz yıl sürdürdüğü vâizlik görevi yanın- 
da yirmi iki devrede 300 civarında öğren- 
ciye icâzet verdi. Başta Karadeniz bölge- 
si olmak üzere yurdun çeşitli yerlerinden 
gelen talebeleri yetiştirdi. 28 Şubat 1982'- 
de emekliliğe ayrıldı ve 30 Mart 1982 ta- 
rihinde geçirdiği bir kalp krizi sonucunda 
-kendisinin de arzu ettiği gibi- hasta yatıp 
kimseye muhtaç olmadan doğduğu köy- 
de vefat etti. Cenazesine memleketin dört 
bir yanından gelen çok kalabalık bir ce- 
maat iştirak etti. Ölümünün ardından hak- 
kında şiirler yazılmış, basın organlarında 
yazılar çıkmıştır (Son Devir İslâm Âlimle- 
rinden, Il, 367-388; Bal, s. 774). Hasan Ra- 
mi Yavuz, Osmanlı medreselerinin son dev- 
rini idrak etmiş, medrese öğretiminin ya- 
nında din öğretiminin de resmi okullar- 
dan kaldırıldığı bir devirde din adamı ye- 
tiştirmenin önemini kavramış ve kendini 
bu işe adamıştır. Küçük yaşından beri İs- 
lâm ilimlerine ve âlimlere karşı büyük sev- 
gi beslemiştir. İlim erbabını ziyaret edip 
onlarla sohbet ederdi. O dönemde Çay- 
kara ve çevresinde yaşayan âlimlerin ço- 
ğuyla görüşmüş ve kendilerinden fayda- 
lanmıştır. 


Talebe yetiştirmeye başladığı yıllarda çok 
kitap okuyan Hasan Yavuz ziraatla meş- 
gul olurken bile ezberlediği ders kitapla- 
rını tekrar ederdi. Dini tahsile son derece 
önem verdiğinden buna yardım edecek si- 
yasal ve sosyal imkânları kullanmaya çalı- 
şırdı. Eğitim ve öğretimde esas olarak es- 
ki medreselerin yolunu seçmiş ve bu hu- 
susta önemli başarı sağlamıştır. Öğrenci- 
lerine şefkatle yaklaşır, sorunlarıyla ilgile- 
nir ve onlara maddi yardımda bulunurdu. 
Derslerinde geçmiş âlimlerin dini tecrübe- 
lerini anlatarak mânevi bir hava oluştur- 
maya özen gösterirdi. Verdiği dersler kar- 
şılığında hiçbir şekilde ücret almazdı. Altı 
yedi yıl devam eden bir öğretim dönemi 
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boyunca Osmanlı medreselerinde okutu- 
lan sarf nahiv kitaplarının ardından Arap 
edebiyatından Telhişü'1-Miftâh (Kazvini), 
mantıktan İsâğüci (Esirüddin el-Ebheri), 
kelâmdan Şerhu'I-““Akâ?id (Teftâzâni) ve 
Celâl-Şerhu'1-“Akö'idi'-“Adudiyye (Dev- 
vâni), usül-i fıkıhntan Mir'âtü'l-vuşül fi “il- 
mi'l-uşül (Molla Hüsrev) adlı kitapların 
tamamını; tefsirden Envârü't-tenzil (Bey- 
zâvi), Tefsirü'l-Celâleyn (Mahalli-Süyü- 
ti), fıkıhtan Mülteka'-ebhur (İbrâhim el- 
Halebi), Mecma'u'l-enhur (Şeyhizâde 
Damad Abdurrahman), hadisten Muhtâ- 
rü'-ehâdis (Ahmed el-Hâşimi) gibi eser- 
lerden bölümler seçerek okuturdu. el-Fe- 
rÖ'iZü's-Sirâciyye'nin (Secâvendi) yanı sı- 
ra Kaşidetü'I-bürde'yi de (Büsiri) okutup 
bunlar için ayrı icâzet vermiştir. 

İslâm dinine hizmet etmek için siyaset- 
ten yararlanan Hasan Rami Yavuz ilçenin 
mülki âmirleri ve çeşitli partilerden siya- 
setçilerle iyi geçinmeye çalışır, o günün 
şartlarında ders okutmasına engel olun- 
mamasını bunların sayesinde sağlardı. İcâ- 
zet merasimleri çevre illerden gelen meş- 
hur hocaların, hâfızların ve geniş halk kitle- 
sinin katılımıyla bir bayram havası içinde 
geçerdi. Yetiştirdiği öğrenciler dine önem- 
li hizmetlerde bulunmuş, bir kısmı hoca- 
larının metoduyla ders okutmaya devam 
etmiştir. Talebelerinden Ali Fikri Yavuz uzun 
yıllar İstanbul müftü yardımcılığı, ardın- 
dan Kadıköy müftülüğü yapmış, Çaykara 
müftüsü Yusuf Ziya Bilgin önemli sayıda 
öğrenci yetiştirmiştir. Diğer bir öğrenci- 
si olan Orhan Baş, Beşiktaş'ta bir Kur'an 
kursunda yöneticilik yapmakta ve burada 
önemli hizmetler görmektedir. Hasan Ya- 
vuz oğullarının hepsinin dini yüksek tahsil 
yapmasını istemiş, bunlardan Yunus Veh- 
bi, Yusuf Şevki ve Salih Sabri İlâhiyat fa- 
kültelerinde öğretim üyesi olmuştur. Di- 
ğer öğrencilerinin bir kısmı yurt içinde ve 
yurt dışında Diyanet İşleri Başkanlığı'nın 
çeşitli kademelerinde, bir kısmı da İlâhi- 
yat fakültelerinde görev yapmaktadır. Ha- 
san Yavuz hocalığı sırasında her türlü ce- 
maatçilik ve hizipçilikten uzak durmuştur. 
Zühd ve takvâya da önem verir, teheccü- 
de kalkmayı ve zikri ihmal etmezdi; yılın üç 
ayında oruç tutardı. 

Hasan Rami Yavuz'un tasavvufa karşı 
ilgisi, Ahmed Ziyâeddin Gümüşhânevi'nin 
halifelerinden Ferşad Efendi'ye rüyada in- 
tisap etmekle başlamış ve hayatı boyunca 
sürmüştür. Tasavvuf konusunda Sun'ul- 
lah Gaybi, Niyâzi-i Mısri ve İsmâil Hakkı 
Bursevi'nin eserlerinden etkilenmiştir. İs- 
tanbul'da Mehmet Zahit Kotku'nun göze- 


timinde iki defa halvete girmiş ve hilâfet 
almıştır. Daha sonra irşadda bulunmuş, 
yöresinde bazı kişiler kendisine intisap 
etmiştir. Bununla birlikte bu alana fazla 
yoğunlaşmamıştır. Talebeleri onun mâ- 
nevi yönünün çok güçlü olduğunu ve yap- 
tığı duaların kabul edildiğini söyler. Hz. 
Peygamber'in sünnetine tam uymaya ça- 
lışır, Resülullah'ı şeklen de taklit etmeye 
gayret ederdi. Vefatından bir buçuk ay 
önce yazdığı ölümle ilgili bir şiirinde dün- 
yadan ayrılışının yaklaştığına işaret et- 
miştir. 

Hasan Yavuz'un vaazlarını ve çeşitli za- 
manlarda okunacak duaları içeren Mü- 
minlere Vaazlar (İstanbul 2007) ve ta- 
savvufi-dini şiirlerinden oluşan Mahrem 
Sözler (İstanbul 2007) adlı iki kitabı ya- 
yımlanmıştır. Oğlu Yunus Vehbi Yavuz ba- 
basının hayatını, şahsiyetini konu edinen, 
çağdaşı olan hocalarla öğrencilerine dair 
geniş bilgi veren Çaykaralı Hacı Hasan 
Efendi adıyla bir eser hazırlamış (l-11, İs- 
tanbul 2007), ayrıca hakkında düzenlenen 
anma toplantılarında yapılan konuşmaları 
Hacı Hasan Efendi'yi Anma Toplan- 
tıları adıyla kitap haline getirmiştir (İs- 
tanbul 2007). Engin Kaban, Hasan Rami 
Efendi ve Çaykara Sosyo-Kültürel Ha- 
yatına Etkileri adıyla yüksek lisans te- 
zi hazırlamıştır (1997, Uludağ Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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lal YUSUF ŞEVKİ YAVUZ 


Bi , q 
YAVUZ ALI PAŞA 
(6. 1013/1604) 


Osmanlı veziriâzamı. 
È zl 


Aslen Bosnalı olup Malkoviç / Molkoçeviç 
ailesine mensuptur. Bosna Yeniçeri Ağası 
Sâlih Ağa'nın kardeşinin oğludur. Sert mi- 
zacından dolayı “Yavuz” lakabıyla tanın- 
mıştır. Bosna'dan devşirilerek İstanbul'a 
getirildi; on iki yıl Galata Sarayı Mektebi'n- 
de eğitim gördü. Zekâsı ve kabiliyetiyle öne 
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çıktı. 991'de (1583) sancak beyi olarak Ma- 
nisa'ya gönderilen Şehzade Mehmed'in (II.) 
maiyetinde yer aldı. Şehzadenin yanında ok 
atmadaki maharetiyle takdir gördü, onun 
sayılı adamları arasına girdi. Kısa bir sü- 
re sonra şehzadenin silâhtarlığı görevine 
getirildi. Şehzade Mehmed'in tahta geç- 
mesi üzerine İstanbul'a geldi (27 Ocak 
1595). II. Mehmed'in 1596'da çıktığı Eğ- 
ri seferine katıldı. Haçova Meydan Sava- 
şı'nda gayretleriyle dikkat çekti. 1009'da 
(1601) silâhtarlıktan Mısır valiliğine tayin 
edilerek saraydan çıktı. O sırada Mısır'da 
düzen sarsıldığı için IlI. Mehmed onu Mı- 
sır'da ıslahat yapmak, durumu düzeltmek 
ve askeri tedbirler almakla görevlendir- 
mişti. 

Ali Paşa, padişahın huzuruna kabul edil- 
dikten sonra vezirlik pâyesiyle görev ma- 
halline hareket etti. Mısır'a ulaştığında Ka- 
ra Meydan'da yapılan, ileri gelenlerle hal- 
kın katıldığı törende padişahın emirlerini 
ve hatt-ı hümâyununu okuttu. Başta isyan 
halindeki Mısır askerini nizam altına alma- 
ya çalıştı. İskenderiye'ye geçip otağ kur- 
du; kaleleri tahrir ettirdi. Halka zulmeden 
Menüfiye vilâyeti kâşifi Perviz'i katlettirdi 
(1010/1601-1602). Halkın, “hidmet-i keşü- 
fiyye” adıyla vergi alındığı ve bunun top- 
lanması için çiftçilere “tulbe” denilen yeni 
bir vergi yüklendiği, çiftçilerin topraklarını 
bırakıp donanmaya ve keşşâfa katıldıkları, 
toprağını işlemeye devam edenlerin ulü- 
fe, alik ve cerâyelerini zamanında ödeye- 
mediklerinden idarecilerle anlaşmazlık içi- 
ne düştükleri yolundaki şikâyetleri üzeri- 
ne 300.000 filori tutarındaki mâl-i keşü- 
fiyye vergisini kaldırdı. Böylece halkın öde- 
yeceği tulbe de iptal edilerek mali ıslahat 
gerçekleştirilmiş oldu. Halka zulmeden es- 
ki idarecileri görevinden uzaklaştırdı. Ha- 
remeyn fakirlerine gelenek icabı yollan- 
ması gerekirken uzun süredir gönderilme- 
si aksatılan buğdayı yeniden sevkettirdi. 
Nil nehri çevresindeki köyleri dolaştı, tef- 
tişlerde bulundu. Yedi sekiz ay içinde eya- 
letin İstanbul ile bağlantısını kuvvetlendir- 
di. Süveyş Kaptanı Osman Bey'i İstanbul'a 
yollayarak Mısır'ın durumunu padişaha ar- 
zetti. Bu başarıları sebebiyle padişah ta- 
rafından kendisine kılıç ve hil'atler gönde- 
rildi (Kelâmi, s. 11-100). 

Valiliği devam ederken Veziriâzam Ye- 
mişçi Hasan Paşa'nın azli üzerine İstan- 
bul'a çağrıldı ve kendisine veziriâzamlık 
görevi verildi (27 Rebiülâhir 1012 / 4 Ekim 
1603). Ali Paşa, Mısır'ın iki yıllık geliri olan 
1.200.000 altın tutarında meblağla kara 
yoluyla İstanbul'a hareket etti. Şam ve Ha- 


lep'ten geçerek Seyyitgazi'ye geldiğinde 
mühr-i hümâyun kendisine ulaştırıldı. Bu 
arada IlI. Mehmed ölmüş, yerine I. Ahmed 
tahta çıkmıştı. Sadâret makamı iki ay ka- 
dar boş kalmıştı; I. Ahmed de babası dö- 
neminde alınan karara uyarak onun ve- 
ziriâzamlığını kabul etti. Ali Paşa, Diliske- 
lesi'nde Mısır hazinesini ve ağırlıklarını bı- 
rakıp kendisine tahsis edilen kadırgalarla 
Üsküdar'a geldi. Ertesi sabah da bayrak ve 
sancaklarla süslenmiş Kaptanpaşa Cigala- 
zâde Sinan Paşa'nın kadırgasıyla sarayın 
iskelesinden karaya çıktı (29 Aralık 1603). 
Padişahla görüştükten sonra divana git- 
ti, orada vezirler, kazaskerler ve diğer dev- 
let erkânını kabul etti. 1. Ahmed'in cülüs 
bahşişinin dağıtılması ve diğer eğlenceler 
onun gelişine kadar ertelenmişti. Sadra- 
zam iki konak geriden gelmekte olan ha- 
zineyi beklemedi. İç hazineden alınan pa- 
ralarla cülüs bahşişini aynı gün dağıttır- 
dı. İki üç saatte bu işi tamamlayıp gece- 
leyin Süleymaniye Camii yakınındaki Siya- 
vuş Paşa Sarayı'na veya Ferhat Paşa Sara- 
yı'na yerleşti. Üç gün sonra da Mısır'dan 
getirdiği hazineyi bizzat iskelede karşıla- 
yıp iç hazineye teslim etti. 

Ali Paşa ilk iş olarak pazar fiyatlarının 
denetimini ele aldı. Tebdilikıyafetle dola- 
şıp fiyatları kontrol etti. Mısır'dakine ben- 
zer şekilde ramazan ayında bütün dük- 
kânların açık tutulması ve herkesin işinin 
gücünün başında bulunması kararını aldır- 
dı. Yanında Mısır'dan getirdiği Arap cel- 
lâtlarla çarşı pazarları gezdi ve uygunsuz 
işler yapanlara gözdağı verdi. Vergi top- 
layan muhassılların eskiden olduğu gibi Al- 
tı Bölük Ocağı'nın üst rütbeli emeklilerin- 
den seçilmesini sağladı. Bu sırada Osman- 
lı ordusu İran ve Avusturya cephelerinde 
savaş halindeydi. İran cephesine Cigalazâ- 
de Sinan Paşa'yı tayin etti. Kendisi de padi- 
şahtan aldığı emir üzerine Avusturya cep- 
hesine gidecekti. Ancak şahsen cepheye 
gitmeyi arzulamadığından devlet erkânı- 
nı topladı; idari işlerin düzenli yürümesi 
ve iki cepheye gerekli mühimmatın temi- 
ni için İstanbul'da kalmasının uygun olup 
olmayacağı konusunu görüştü. Hazır bu- 
lunanlar onun başşehirde kalmasını daha 
uygun gördüklerini söylediler. Sadrazam 
alınan kararı bildirdiğinde etrafındakileri- 
nin etkisi altındaki padişahın, “Elbette se- 
nin cânib-i küffara serdar olup askerle git- 
men lâzımdır; bahane eylemeyip acele te- 
darik görüp çıkasın” emriyle karşılaştı (Ha- 
sanbeyzâde Ahmed, III, 818; Naimâ, 1, 267). 
Ali Paşa gerekli hazırlıkları yaptıktan son- 
ra 30 Mayıs 1604'te İstanbul'dan hareket 


YAY 


etti. Yerine Sofu Sinan Paşa'yı kaymakam 
bıraktı. Kendisi orduyla birlikte Halkalı'da 
iken Sinan Paşa'nın yerine sadâret kayma- 
kamlığına Hâfız Ahmed Paşa'nın getiril- 
diğini öğrendi. Bunun üzerine iç hazine- 
den sefer için alacağı parayı ileri sürerek 
Halkalı'da beklemeye başladı. Padişahtan, 
“Başın sana gerekse elbette yarın kalkıp 
gidersin” şeklinde bir hatt-ı hümâyun al- 
dı (Hasanbeyzâde Ahmed, II, 821). Padi- 
şahtan gördüğü bu sert muameleden do- 
layı çok üzüldü. Sofya'yı geçtikten sonra 
hastalandı, arabayla Belgrad'a ulaşabildi. 
Burada Lala Mehmed Paşa ile görüştük- 
ten birkaç gün sonra vefat etti ve Bay- 
ram Bey Camii haziresine gömüldü (28 
Safer 1013 / 26 Temmuz 1604). Yaklaşık ye- 
di ay sadrazamlık yapan Ali Paşa'nın ha- 
yatına dair fazla bir şey bilinmemektedir. 
Kelâmi onun faaliyetlerini konu alan bir 
eser yazmış, bu eser üzerine yüksek lisans 
tezi hazırlanmıştır (bk. bibi.). 
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I7 . .. 7 
YAVUZ SELİM CAMİİ 
ve KÜLLİYESİ 


(bk. SULTAN SELİM CAMİİ ve KÜLLİYESİ). 
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YAVUZ SULTAN SELİM 
(bk. SELİM 1). 
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YAYA ve MÜSELLEM 


YAYA ve MÜSELLEM 


Osmanlılar'da 
geri hizmet kıtalarından oluşan 
È askerî teşkilât. j 


Osmanlı ordusunun ilk maaşlı piyade bir- 
liği olup muhtemelen Orhan Bey dönemin- 
de kurulmuştur. Başlangıçta diğer sınır 
kuvvetleri gibi Osmanlı Beyliği'nin asıl gü- 
cü atlı birliklere dayanıyordu. Fakat za- 
manla, eski Roma ordusu savaş düzenine 
sahip Bizanslılar veya onların ücretli bir- 
likleriyle yapılan çarpışmalarda daha çok 
sayıda yaya askerden meydana gelen ben- 
zer tarzda bir piyade gücüne ihtiyaç du- 
yuldu. Bafeus savaşı sırasında piyadele- 
rin koruduğu birliklerin atlı saldırılar kar- 
şısında geri çekilmeyi başarması, bu yıl- 
lardan itibaren Osman Bey ve silâh arka- 
daşları için önemli bir örnek ve tecrübe 
teşkil etmiş olmalıdır. Dönemin kaynakları- 
na göre Osmanlı ordusunun askerî grupla- 
rı içinde yaya birliklerinin de yer aldığı tah- 
min edilen ilk savaş 1329'da Pelekanon'- 
da yapılmıştı. Orhan Bey, bugünkü Eskihi- 
sar yakınlarında Bizans ordusunu, kuvvet- 
lerini üç parçaya bölerek karşılamış, atlı 
saldırılarla üzerine çektiği Bizans piyade- 
lerine karşı kendi yaya birliklerini devreye 
sokmuştu. Ancak bu yayaların dâimi ma- 
aşlı asker olup olmadıkları hakkında ke- 
sin bilgi yoktur. Muhtemelen I. Murad dö- 
neminde özellikle Balkanlar'da yapılan sa- 
vaşlarda düzenli ve sürekli yaya birlikleri- 
ne duyulan ihtiyaç yeni bir askeri düzen- 
lemeyi beraberinde getirdi. Aslında daha 
Orhan Bey devrinde Osmanlı atlı birlikleri 
ücretle Bizans İmparatoru VI. Ioannes Kan- 
takuzenos tarafından istihdam edilmişti. 
Bu durum, bölükler halinde teşkilâtlanan 
savaşçı birliklerin tecrübe kazanmasına 
önemli bir katkı sağlamış olmalıdır. Bu 
tecrübenin ışığında Osmanlılar'ın da kendi 
iç askeri sistemlerine maaşları savaş veya 
sefer vakti ödenmek üzere bir yaya gücü 
katmış bulunması mümkündür. 


İlk Osmanlı kronikleri sefer sırasında üc- 
retle hizmete alınan köylü gençlerin as- 
keri sınıfa dahil edildiklerini, bunlara ak 
börk giydirilerek timarlı atlı birliklerden 
ayrıldıklarını ve bir bakıma ulüfeli hassa 
ordusu haline geldiklerini, bunun ise Or- 
han Bey'in kardeşi Alâeddin Bey tarafın- 
dan gerçekleştirildiğini belirtir ve yeniçeri 
teşkilâtının menşeini de buna bağlarlar. 
Söz konusu kaynaklara göre o sırada Bur- 
sa kadılığı yapan Çandarlı ailesinden Kara 
Halil Hayreddin Paşa köylerden yaya ve at- 
lı asker toplayıp savaş süresince bunlara 
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ücret verileceğini, devamlılık halinde ise 
her birine geçimleri için çiftlik tahsis edi- 
leceğini bildirmiştir. Bu sebeple yaya tah- 
riri yapılmış, timar alamayanlar birer çift- 
lik edinerek askeri hizmete girmiştir. Ya- 
ya olamayanlar ise kendilerinin bunlara 
yamak yazılmasını, seferlere de nöbetle- 
şe gidilmesini talep etmişlerdir (Âşıkpa- 
şazâde, Târih, s. 117-118; Neşri, s. 74). Bu 
bilgiler sorgulanmadan yaya ve müsellem 
teşkilâtının kuruluşu için esas kabul edil- 
miştir. Ancak söz konusu kaynaklar XV. 
yüzyılda kaleme alındığından kendi dö- 
nemlerindeki askeri teşkilât çerçevesin- 
de ve yine o zamana âit terimlerle böyle 
bir anlatıma başvurmuş olmalıdır. Bura- 
da muhtemelen timar sisteminin ortaya 
çıkışı ve teşkilâtlanmasıyla yaya birlikleri- 
nin teşekkülü konusu oluşum süreçlerine 
dikkat edilmeden birbirine karıştırılmıştır. 
Ayrıca kaynaklar, yeniçeri teşkilâtının ku- 
ruluşunu aynı temele oturtup durumu da- 
ha da karmaşık hale getirmiştir. Ancak 
burada önemli olan husus, yaya teşkilâtı- 
nın ortaya çıkışıyla ilgili geleneksel anlatı- 
mın Orhan Bey dönemine kadar götürül- 
mesi ve ilk Osmanlı askeri teşkilâtı içine 
doğrudan merkezden ücret alan piyade- 
lerin dahil edilmesidir. Bu durum, dâimi 
asker istihdamını sağlayacak mali imkân- 
ların mevcudiyetiyle doğrudan bağlantılı- 
dır. I. Murad devrinde hassa askerlerinin 
“yeni-çeri” adıyla devlet kapısında hizme- 
te alınmaya başlanması muhtemelen, köy- 
lülerden toplanan yayaları kendilerine tah- 
sis edilen çiftliklerin geliriyle geçinen ve 
ocaklar halinde teşkilâtlanan farklı bir ya- 
piya dönüştürmüştür. Kaynaklarda bun- 
ların sefer esnasında günlük 1 akçe aldık- 
ları, sefer sonunda ise günlükleri kesilip 
her birinin kendi memleketinde ziraatle 
uğraştığı, ancak bunun karşılığında fev- 
kalâde vergilerden muaf tutuldukları bil- 
dirilir. Vergi muafiyeti hususu yaya gücü- 
nün bu durumunu ifade eden “müsellem” 
kelimesiyle karşılanmış, böylece atlı yahut 
yaya olarak istihdam edilen bu birliklerin 
adı askeri terminolojide yaya ve müsel- 
lem şeklinde yer almıştır. Yayaların piya- 
de, müsellemlerin atlı birliklerden mey- 
dana geldiği yolundaki ayırım ise muhte- 
melen sonraları ortaya çıkmıştır. 


Yayaların özellikle XV. yüzyılın ortala- 
rına kadar savaşlara fiilen katıldıkları ve 
önemli bir askeri güç oluşturdukları söyle- 
nebilir. I. Murad ve Yıldırım Bayezid döne- 
mini anlatan bazı kaynaklarda bu birlikle- 
rin yayabaşılar idaresinde bulunduklarına 
dair bilgiler vardır. Özellikle Karamanoğul- 
ları ile yapılan Frenk Yazısı savaşında (788/ 


1386) I. Murad kendi hassa askerleri olan 
yaya ve atlıları merkezin önüne ve arka- 
sına yerleştirirken yayabaşıları Saruca Pa- 
şa, İnecik Balaban, Tovıca Balaban, İlyas 
Bey ve Müstecab Subaşı'yı yayalarıyla sağ 
ve sol kollara diğer askerlerin yanına koy- 
muştu (Neşri, s. 105). Bu bilgi eğer doğ- 
ruysa yeniçeri ile yaya askerin birbirinden 
ayrılmış olduğuna, yeniçerilerin padişahla 
birlikte merkezde, yaya birliklerin sağ ve 
sol kolda çarpışan atlı askerlerin yanla- 
rına yerleştirildiğine işaret eder. 1. Koso- 
va Savaşı'nda da (791/1389) Saruca Paşa'- 
nın yayaları azeb askerleriyle beraber sağ 
kolda yerlerini almışlardı. XV. yüzyıla ait 
tahrir kayıtları, yaya ve müsellemlerin özel- 
likle Batı Anadolu kesiminde ve Rumeli 
yakasında Meriç vadisiyle Trakya'da teş- 
kilâtlandığını gösterir. Bu durumda sivil 
köylü / çiftçilerden asker istihdamı konu- 
sunun coğrafi çerçevesine dikkat edildi- 
ğinde, Anadolu'da Orhan Bey döneminden 
itibaren başlayıp Yıldırım Bayezid'in bey- 
likleri doğrudan kendi idaresi altına aldığı 
1390'lara, Rumeli tarafında ise 1370'lere 
kadar geçen süreçte elde edilen topraklar 
üzerinde bulunduğu anlaşılır. Teşkilâtın da- 
ha sonraki fetihlere rağmen coğrafi alanı- 
nın genişletilmemiş olması, Il. Murad dö- 
neminde artık bunların giderek savaşçı 
fonksiyonlarının azaltıldığına işaret eder. 


Bu askeri teşkilâtın yaya ve müsellem 
şeklinde ayırımıyla ilgili bilgiler, Mustafa 
Çelebi'nin (Düzmece) 1421'de II. Murad'ın 
tahta çıkışı sırasındaki isyanına kadar gi- 
der. Buna göre Mustafa, Rumeli'nin ya- 
yasını müsellem etmiş, bazısına 50 akçe 
harçlık vermişti (Anonim Tevârih-i Âl-i Os- 
man, s. 61). Kaynakta, beş yayanın bir ara- 
ya gelerek içlerinden birini reis edinip ge- 
riye kalanların “harçlıkçı” olarak 50'şer ak- 
çe vermeleri usulünün bu zamandan kal- 
dığına atıf yapılır. Bundan da Rumeli ya- 
kasında teşkilâtlanan müsellemlerin aslın- 
da yaya oldukları ve müsellem kelimesinin 
tamamıyla vergi muafiyetini karşıladığı 
ve böylece bu terimin ortaya çıktığı an- 
laşılır. Söz konusu muafiyetin avârız tü- 
rü vergileri kapsadığı açıktır. Zira bunlar 
ürettikleri mahsulün öşrünü kendi idare- 
cilerine, yayabaşı ve sancak beyine öde- 
mekteydiler. Böylece XV. yüzyılın ikinci çey- 
reğinden itibaren yaya ve müsellem teşki- 
lâtı yeni bir sistem içine alınmış oldu. Bun- 
ların yaya olarak veya atlarıyla hizmete 
gitmelerinin söz konusu terimlerin orta- 
ya çıkışında herhangi bir rolünün bulun- 
madığı söylenebilir. 


Osmanlı askeri teşkilâtının geçirdiği de- 
ğişime paralel şekilde zamanla savaşçı ka- 
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rakterlerini kaybettikleri anlaşılan yaya ve 
müsellemler tasarrufları altındaki ocak / 
çiftlik karşılığında ordunun geri hizme- 
tinde yer almaya, ülke içinde maden, ter- 
sane, inşaat, nakliyat gibi hizmetlerde ça- 
lışmaya başladılar. Osmanlı kronikleri, on- 
ların geri hizmete alınmasını veya daha 
önce yerlerine yeniçeri teşkilâtının kurul- 
ması keyfiyetini disiplinsiz davranışlarına 
bağlar. Fakat durumun değişen savaş sis- 
temiyle yakından ilgili olduğu söylenebi- 
lir. Bunlar, fiili savaşçılıktan ziyade ordu 
içinde istihkâm alaylarına benzer bir gö- 
rev yapmakla yükümlü kılındılar. Ordunun 
önünden gidip yolları ve köprüleri onar- 
mak, top çekmek, iaşe vasıtalarını naklet- 
mek gibi görevleriyle modern ordu teşki- 
lâtının benzer birliklerinin ilk örneğini teş- 
kil ettiler. Ayrıca Rumeli yakasına göç etti- 
rilmiş yörüklerin de bunu andıran bir teş- 
kilât içinde organize edildikleri ve yardım- 
cı asker grupları içine alındıkları bilinmek- 
tedir (Gökbilgin, s. 19-29). Muhtemelen 
yayaların asıl kaynağını önceleri Anadolu- 
lu Türk köylüleri ve daha sonra yörüklerin 
oluşturduğu, zamanla ocakların geçirdiği 
sarsıntı sebebiyle yapılan yeni sayımlarda 
başı boş kimselerin, bağışlanmış kulların, 
kuloğullarının, hatta yer yer gayri müslim 
unsurların kaydedildiği dikkati çeker (BA, 
MD, nr. 41, s. 118, hk. 408). XV. yüzyılın 
ikinci yarısına ait bazı kayıtlardan yaya sta- 
tüsünden kurtulma eğiliminin giderek art- 
tığı anlaşılmaktadır. 1479 tarihli bir sicil 
kaydında, Anadolu vilâyetinde yaya yazıl- 
maktan kurtulmak için tahrir görevlilerine 
veya kadılara rüşvet verme işinin yaygın 
duruma geldiği, hatta bunun önüne ge- 
çemeyen devletin “yaya ve müsellem ir- 
tişâ mukâtaası” adıyla bir mukâtaa teşkil 
ettiği görülmektedir (Akdağ, Il, 297-299). 

Yaya ve müsellemlerin hizmetlerine uy- 
gun teşkilâtlanmalarında, bir yaya ve onun 
yardımcıları durumundaki yamaklar ta- 
rafından tasarruf edilen ve ocak adı veri- 
len ekilebilir bir arazi (çiftlik) esas alınmış- 
tır. XV. yüzyıla ait yaya ve müsellem def- 
terlerine göre genelde bir ocakta iki-dört 
(bazı bölgelerde sekize kadar çıkar) yamak 
bulunurdu. Bu sayılar bölgelere göre de- 
ğişmekle birlikte genel prensip altı yedi ki- 
şilik bir ünitenin sürekliliği sağlayacak bi- 
çimde oluşturulmasıydı. XVI. yüzyılda ocak- 
ta kaydedilenlerin sayısının dört-on beş 
arasında değiştiği tesbit edilmiştir. Me- 
selâ Saruhan bölgesinde aynı yüzyılda bir 
çiftlikte iki-on dokuz yamak hizmet veri- 
yordu. Gelibolu'da ise bazı ocaklarda kırk 
elli kişi toplanmıştı. Tahrirler sırasında ocak 


mevcudu bir önceki tahrire göre tesbit 
edilir, kayıplar “mürde” ve “gaib” adı altın- 
da belirtilirdi. Bazı defterlerde ocakta kü- 
çük yaştaki yamakların yaşlarının belirtil- 
diği, iki-on dört yaş arasındaki çocukların 
da kaydedildiği, bunların genelde mevcut 
yaya ve yamakların çocukları olduğu, hiz- 
mete gitme yaşının ise on dört olarak tes- 
bit edildiği anlaşılmaktadır. 1575'te Ma- 
nisa kazasındaki yaya çiftliklerinde kayıt- 
lı 440 yamaktan 104'ünün iki-on dört yaş 
arasında bulunması ocakların durumu hak- 
kında önemli bir veri sağlar. “Mürde” keli- 
mesi ölenler yanında başka yerlere giden- 
leri de ifade etmekte, yapılan tahrirlerde 
bunlar, daha önceki sayımlarda kayıtlı olan- 
ların sağlam bir şekilde tahkiki için “atik” 
ve “cedid” şeklinde iki ayrı kategoride zik- 
redilmektedir. Anadolu'daki yayalar çift- 
likleri yamaklarıyla ortaklaşa tasarruf eder 
ve nöbetleşe hizmete giderken Rumeli ke- 
simindekilerin ocak hisseleri baş ve yamak 
diye iki kısma ayrılmıştı. Yaya ve müsel- 
lemlere tahsis edilen çiftlikler toprağın ve- 
rimine göre 70-150 dönüm arasında de- 
ğişiyordu. Sayımlar sırasında bu çiftlikle- 
rin verimlerine göre durumları gözden ge- 
çirilir, eğer yetersizse ilâve yapılır, fazlalık 
varsa (zevâid) diğer ocaklara dağıtılır ya- 
hut “mevkuf” yazılarak bekletilirdi. Duru- 
ma göre bunlar tapu resmi alınıp reâyâ 
çiftliği haline getirilir ve timara tahsis edi- 
lirdi (BA, MAD, nr. 233, s. 27). 


Atlı olarak hizmete gittikleri belirtilen 
müsellemlerin de toprak tasarruf sistem- 
leri aynıydı. Yalnız Rumeli kesimindeki eş- 
kinci müsellemler nisbeten farklı bir grup 
meydana getirmişti. Bunlar “çatallı, müş- 
terekli” gibi tabirlerle anılırdı. Ayrıca “ger- 
dan” kelimesinin de bu bağı nitelemek 
üzere kullanıldığı anlaşılmaktadır. Fâtih 
Sultan Mehmed döneminde bir baş mü- 
sellem, iki üç çatal / müşterek yayadan ve 
altı-sekiz yamaktan oluşan bir ocak özel- 
liği taşıyordu. Bu ocaklarda yayalarla ya- 
maklar arasında hizmete nöbetle gitme 
bakımından bir farklılık ortaya çıkmıştı. 
Yayalarda genellikle bir yaya hizmete gi- 
der, ertesi yıl bu hizmeti nöbetlisi olan ya- 
mağa devrederdi. Bu sistemde yayalar be- 
lirliydi ve yamaklar sefer hizmetiyle mü- 
kellef tutulmamıştı. Yamaklar yayaların ih- 
tiyaçlarını karşılar, onlara harçlık verirler- 
di. Bu uygulamanın aslında baştan beri ya- 
pıldığı, ancak ocaklara insan gücü takvi- 
yesindeki zorlukların yaya-yamak ilişkisini 
bölgelere göre değişikliğe uğrattığı söy- 
lenebilir (ayrıca bk. YAMAK). 862 (1458) 
tarihli Kütahya müsellemleri defterinde 
müştereklerin nöbetleşe “bürüme” deni- 
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len zırhla sefere katılması, geri kalanların 
ise onlara yamak harçlığı vermesi yolun- 
daki ifadeler bu durumu ortaya koyar. 
Ayrıca 869 (1464-65) tarihli Tekfurdağı 
Müsellem ve Yaya Defteri'ne göre ocak- 
ların bir müsellem, iki çatal ve dokuz ya- 
maktan oluştuğu, on iki kişilik düzenli grup- 
ların teşkil edildiği dikkati çeker (Arıkan, 
Atatürk Konferansları, s. 189). 


Yaya ve müsellemler Anadolu ve Rume- 
l'de sancaklar halinde teşkilâtlandırılmış- 
tır. Anadolu eyaletinde XVI. yüzyılda on iki 
sancakta yaya teşkilâtı mevcuttu (Hüdâ- 
vendigâr, Kütahya, Aydın, Karahisar, Sa- 
ruhan, Menteşe, Bolu, Karesi, Ankara, Sul- 
tanönü, Kocaili, Hamid) ve her birinin ba- 
şında bir yaya sancak beyi vardı. Müsel- 
lemler ise bu sancaklarda dört grup al- 
tında toplanmıştı: Karahisar, Kütahya ve 
Hamid müsellem sancağı; Aydın, Saruhan, 
Menteşe ve Sultanönü müsellem sancağı; 
Bolu, Kastamonu Çankırı müsellem san- 
cağı; Teke ve Alâiye müsellem sancağı. 
Rumeli kesiminde yaya ve müsellem san- 
cakları Gelibolu, Çirmen, Tekirdağ bölge- 
lerinde teşkilâtlanmıştı. Bunların başında- 
ki kumandan yaya veya müsellem sancak 
beyi diye anılıyordu. Bu durumda ocakla- 
rın bulunduğu normal sancaklarda timar- 
lı sipahilerin başındaki sancak beyi yanın- 
da yaya ve müsellem sancak beyleri de 
mevcuttu. Ancak bu iki başlılık askeri top- 
rak düzeni ve askeri hizmetler bakımın- 
dan farklılık gösterdiği için görevleri açı- 
sından bunların arasında organik bir bağ 
yoktu. Sancak beyinin altında yer alan çeri- 
başı ve yayabaşı kendi bölgelerindeki ocak- 
ların, yayaların organizasyonunu yapardı. 
Bunların gelirleri yaya ve müsellem çift- 
liklerindeki üretimden ve bazı vergiler- 
den sağlanıyordu. Meselâ Saruhan yaya- 
ları sancak beyinin hassı, her yaya-müsel- 
lem çiftliğinden “Bursa müddüyle buçuk 
müd buğday, buçuk müd arpa”nın mu- 
kâtaa yoluyla elde edilen geliriyle yayala- 
rın zuhurata bağlı (cürm ü cinâyet, arüsiye, 
resm-i kile, yava, kaçgun) vergilerinden olu- 
şuyordu (BA, TD, nr. 139, s. 63). Yaya ve 
müsellemlerin istenilen zamanda hizme- 
te gitmeleri yöneticilerin sorumluluğu al- 
tındaydı. Fakat özellikle geri hizmet kıta- 
ları haline getirildikleri dönemlerde göre- 
ve devam hususunda önemli aksamalar 
meydana geldiği, bunun da çeşitli ekono- 
mik meselelerden kaynaklandığı anlaşıl- 
maktadır. XV. yüzyıla ait bir kanunnâme- 
ye göre hizmete gitmeyen yaya ve mü- 
sellemler eğer özür beyan etmez, yerleri- 
ne bedel göndermezlerse veya sefer sıra- 
sında kaçarlarsa kulakları, sefere geç katı- 
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lırlarsa sakalları kesilir, iki üç defa gitme- 
yenler ise idam edilirdi (Kânunnâme-i Âl-i 
Osman, s. 48-49). Ancak bu kararların uy- 
gulanmadığı XVI. yüzyıla ait kayıtlarda açık 
şekilde görülür. Nitekim hizmete gelme- 
yenlerin diğer reâyâ gibi avârızlarının, ağ- 
nam, kovan ve bennak vergilerinin devlet 
adına zaptedilmesine dair bir hüküm çı- 
karılmıştır (BA, KK, nr. 63, s. 428-429). Ka- 
yıtlara göre geri hizmet kıtaları ortaya çık- 
madan önce savaşlarda yararlılık göste- 
ren yayaların timarlı sipahi sınıfına geçe- 
bildikleri, bazılarının bir ayrıcalık olarak 
zırh (çukallı, bürüme) taşımakla ödüllendi- 
rildikleri anlaşılmaktadır. Bu zırh ayrıcalı- 
ğı yayalardan çok atlılar için geçerliydi, bu- 
nunla birlikte yayaların da bir bölümünün 
zırhlı olarak sefere katıldığı düşünülebilir. 
Nitekim Yaya Müsa adlı birinin çukallı ol- 
duğu ve sancak taşıdığı kaydedilmekte- 
dir (Arıkan, XV. Asırda Yaya ve Müsellem 
Ocakları, s. 201). 


Yaya ve müsellem teşkilâtı özellikle XVI. 
yüzyılda değişen şartlar dolayısıyla öne- 
mini giderek kaybetti ve hizmet alanı baş- 
ka gruplarca doldurulmaya başlandı. El- 
lerindeki çiftlikler yüksek miktarlara ulaş- 
tığı için bunların daha rasyonel biçimde 
timara verilmesi yahut doğrudan hazine- 
ye aktarılması düşünüldü. Ayrıca hizmet- 
lerde aksamaların önüne geçilemiyordu. 
1540 tarihli bir hükümde bu aksaklıklara 
işaret edilerek Anadolu vilâyetindeki bü- 
tün yaya ve müsellemlerin yeniden tahri- 
rinin yapılması isteniyordu (Kaldy-Naegy, 
s. 95-103). 1553'te de muhtemelen Nah- 
cıvan seferi sırasında bazı yeni düzenle- 
melere teşebbüs edildi (Emecen, s. 151). 
Buna göre hizmete gelmeyen yayaların 
tasarrufları altındaki yerlerin geliri devlet 
adına mukâtaaya verilecekti. Sonuçta bu 
tarihten itibaren bazı yaya ve müsellem 
çiftliklerinin statüleri değişti (mensuh çift- 
likler). Bu süreç 1570'lerden itibaren da- 
ha da hızlandı. 990 (1582) tarihli bir ka- 
rarla da Anadolu vilâyetindeki birçok san- 
cakta yaya-müsellem teşkilâtı kaldırıldı; 
yapılan tahrirlerle çiftlikleri yeniden ölçü- 
lüp içindeki yaya ve yamaklar normal re- 
âyâ kaydedildi. Mensuh çiftliklerin de ulü- 
fe bedeli olarak kapıkuluna verilmesi ka- 
rarlaştırıldı. Böylece bir kısmı emekli ye- 
niçeri ileri gelenleri, bir bölümü de Kap- 
tanpaşa eyaleti için tahsis edildi. Ayn Ali 
Efendi, XVI. yüzyılın ikinci yarısı için nö- 
betlisi 6900 kişi, yamakları 26.000 kadar 
olan bu askeri grubun lağvıyla çiftliklerin 
timar ve zeâmete verildiğini kaydeder. Kal- 
dırılan yaya ve müsellem sancaklarının 
beyleri de müteferrika zümresine alındı. 
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Bu çiftlikler az gelirli olduğu gerekçesiyle 
daha sonra hazine adına iltizama verildi. 
Muhtemelen Batı Anadolu bölgesindeki 
büyük çiftliklerin ortaya çıkışında bu uy- 
gulamanın önemli bir yeri vardır. Yaya ve 
müsellem teşkilâtlarının lağvına rağmen 
bunlar XVII. yüzyılın ortalarına kadar ad- 
larını muhafaza ettiler. 
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YAZGAN, Mehmet Hulüsi 
(1868-1940) 


Nesta'lik hattının 


son güçlü hattatı. 
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Osmanlı nestaʻlik (ta'lik) hattının erişil- 
mez üstatlarından Hocazâde Mehmet Hu- 
lüsi Efendi İstanbul Fatih'te doğdu. “Hulü- 
si” mahlasıdır. Babası Mimar Şücâ Camii 
İmamı Koçhisarlı Hâfız Mustafa Efendi'- 
dir; bu sebeple Hulüsi Efendi'nin eserle- 
rinde bazan Hocazâde Mehmed Hulüsi im- 
zasına rastlanır. Annesi Hayriye Hanım'- 
dır. Sultan Selim Mektebi'ndeki ilk öğre- 
niminden sonra babasından Arapça oku- 
du. Babasının vefatı üzerine (1886) Fâtih 
dersiâmlarından İznikli Mustafa Efendi'- 
nin derslerine devam ederek öğrenimini 
tamamladı. Arapça ve Farsça'yı iyi derece- 


Mehmet 
Hulüsi 
Yazgan 


de öğrendi ve kendini yetiştirdi. 1898'de 
ilmiye icâzeti aldı. Sülüs ve nesih yazılarını 
ilk mektep yıllarında okuldaki hocası Os- 
man Nüri Efendi'den meşkederek 1883'- 
te icâzet almıştı. Ardından Muhsinzâde 
Abdullah'ın derslerine girdi, sülüs ve ne- 
sih yazılarını öğrenip yazısını geliştirdi. An- 
cak onun erişilmez sanat gücü nesta'lik ya- 
zıda kendini gösterdi ve bu sahada meş- 
hur oldu. Nesta'lik yazıyı önce Medresetü'l- 
kudât nesta'lik hattı hocası, Zeki Dede'nin 
talebelerinden Karinâbâdlı Hasan Hüsnü 
Efendi'den öğrendi ve icâzet aldı. Bu yazı- 
da daha ileri bir seviyeye ulaşmak için Çar- 
şambalı Ârif Bey'e devam ettiyse de meşk- 
lerini tamamlamadan hocası vefat edince 
onun vasiyeti üzerine Sâmi Efendi'nin tale- 
besi oldu. Sülüs, nesih, celi ve nesta'lik ya- 
zının bütün inceliklerini öğrendi, 1897'de 
Sâmi Efendi'den de nesta'lik icâzeti aldı. 
Nesta'lik ve celisinde Sâmi Efendi'nin “hay- 
rü'l-halef”i kabul edildi. Hocasının, kendi- 
sine yazı sipariş edildiğinde bazan vakti- 
nin olmadığını ve yazının Hulüsi Efendi'- 
ye yazdırılmasını söylediği nakledilir. Hat- 
ta Kemal Batanay'ın ifadesine göre yazıyı 
Hulüsi Efendi'ye yazdırır, Sâmi diye imza 
atardı. Necmeddin Okyay da nesta'lik hat- 
tında hocası Sâmi Efendi'nin yanında Hu- 
lüsi Efendi'yi de anmış ve onun meşk ta'- 
likte ve hurde ta'likte gerek Türk gerek 
Acem üslübunda yalnız son devirde değil 
geçmiş asırlarda da benzerinin bulunma- 
dığını söylemiştir. 

Hulüsi Efendi, İstanbul Şer'iyye Sicilleri 
Arşivi'nde mevcut dosyasındaki kayda gö- 
re ilk memuriyetine rümi 1320'de (1904- 
1905) Fâtih Tabhâne Medresesi'nde hat 
ve imlâ hocası olarak başladı. Ücretsiz yü- 
rüttüğü bu görev için kendisine 14 Hazi- 
ran 1911 tarihinde 100 kuruş maaş bağ- 
landı. Ayrıca 29 Kasım 1914'te Dârüşşafa- 
ka yazı muallimliğine tayin edildi. Dersha- 
nelerin kaldırılmasından sonra açıkta ka- 
lınca 14 Ocak 1915'te 200 kuruş maaşla 
Medresetü'-kudât sınıf-ı mahsüs ta'lik hat- 
tı muallimliğine getirildi. 14 Eylül 1915'te 
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Mehmet Hulüsi Yazgan'ın celi ta'lik levhası 


300 kuruş maaşla sınıf-ı aslisine terfi etti. 
1 Mayıs 1924 tarihine kadar bu görevini 
sürdürdü. Bunun yanında 14 Mayıs 1915'- 
te Evkaf Nezâreti'ne bağlı Medresetü'l- 
hattâtin'de 300 kuruş maaşla ilk tedris 
kadrosunda nesta'lik hattı muallimliğine 
tayin edildi ve maaşı bir yıl sonra 600, iki 
yıl sonra 1300 kuruşa yükseltildi. 26 Mart 
1921'de Evkaf Nezâreti tarafından 431 
kuruş 30 para maaşla İstanbul Sultan Se- 
lim Camii üçüncü müezzinliğine getirildi. 
Hayatının sonuna kadar bu görevini sür- 
dürdü. Evinde ve Sultan Selim Camii'nde 
meraklılarına nesta'lik meşketti, pek çok 
talebe yetiştirdi. Harf inkılâbının ardından 
kendisine Halil Ethem Bey'in (Eldem) ara- 
cılığıyla türbeler bekçiliği görevi verildi. 
Mevlevi tarikatına intisap eden, aynı za- 
manda mesnevihanlık yapan Hulüsi Efen- 
di hayatının son on yılını geçim sıkıntısı 
içinde ve kısmi felçli olarak geçirdi. 8 Ocak 
1940 tarihinde vefat etti ve Edirnekapı 
Mezarlığı'na defnedildi, ancak kabri kay- 
bolmuştur. Hulüsi Efendi'nin Nâdire Ha- 
nım'la evliliğinden Hayri adında bir oğlu 
dünyaya gelmiştir. Son devrin hattatların- 
dan Mustafa Halim Özyazıcı, Macit Ayral, 
Küçük Macit Bey, Hikmet Bey, Şeref Ak- 
dik, Kemal Batanay, Hamit Aytaç, Murta- 
zâzâde Ârif Efendi ve Hüseyin Hüsnü, Hu- 
lüsi Efendi'nin önde gelen talebeleri ara- 
sında yer alır. 


Mehmet Hulüsi'nin hat sanatında lis- 
tesi verilemeyecek kadar çok eseri arasın- 
da Eski Büyük Millet Meclisi binasının top- 
lantı salonunda, “Hâkimiyet milletindir” 
levhası, Vakıf Gureba Hastahanesi girişin- 
de 1335'te (1917) yazdığı, “Olmaya dev- 
let cihanda bir nefes sıhhat gibi” levhası, 
Sultan Ahmed Camii'nde “Keşefe'd-dücâ 
bi-cemâlih” levhası, Sultan Selim Camii'n- 
de biri celi sülüs, diğeri celi nesta'lik iki 
levhası, Abdülhak Hâmid'in Sultan Selim 
Türbesi'nde bulunan “Türbe-i Selim-i Ev- 
veli Ziyâret” adlı manzumesinin nesta'lik 
hatla yazılmış levhası, Yenikapı Mevlevihâ- 
nesi için 1327'de (1909) yazdığı dokuz be- 


yitte celi ta'lik “Semâ Gazeli”, Bakırköy'de 
Sultan Reşad'ın inşa ettirdiği, bugün Ruh 
ve Sinir Hastalıkları Hastahanesi olarak kul- 
lanılan kışlanın kitâbesi, Fâtih Camii hazi- 
resinde Maliye Nâzırı Ahmed Nazif Paşa'- 
nın 1323 (1905) tarihli celi ta'lik kabir kitâ- 
besi, Kahire'de Menyel Sarayı'nda Prens 
Mehmed Ali'nin yaptırdığı mescidin du- 
varında çini üzerine yazılmış celi nesta'lik 
ezan metni, pek çok hilyesi arasında Top- 
kapı Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde ka- 
yıtlı (Güzel Yazılar, nr. 885) 1335 (1917) ta- 
rihli, 117 x 75 cm. ebadında nesta'lik hil- 
yesi, Dârü'I-kütübi'I-Mısriyye'de kayıtlı (Ne- 
vâdirü'l-mahtütât, Tal'at, nr. 51) 24 x 41 
cm. ebadında nesta'lik hilyesi, Kubbealtı 
Akademisi Kültür ve Sanat Vakfı Hat Ko- 
leksiyonu'nda bulunan 1340 (1922) tarih- 
li nesta'lik hilyesi sanatına örnek gösteri- 
lebilir. Sabancı Üniversitesi Sakıp Sabancı 
Müzesi Hat Koleksiyonu'nda celi nesta'lik 
levhaları sergilenmektedir (nr. 130-0087, 
96, 97, 107, 124). 
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YAZICI, Mehmet Emin 
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5 Cemâziyelevvel 1300 (14 Mart 1883) 
tarihinde Tophane Defterdar mahallesinin 
Türkgücü sokağındaki -1967 yılına kadar 
yıkılmadan kalan- 48 numaralı evde doğ- 
du. Babası Hırka-i Şerif Camii hatibi Hâfız 
Eyüp Sabri Efendi'dir. Evlerinin yakınında 
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YAZICI, Mehmet Emin 


bulunan Sirkeci İbtidâi Mektebi'ndeki tah- 
silinden sonra kendisinden üç yaş büyük 
olan ağabeyi Ömer Vasfi ile beraber aynı 
semtteki Fevziye Rüşdiyesi'ne devam eder- 
ken mektebin hüsn-i hat muallimi Çukur- 
cumalı Kadri Efendi'den sülüs-nesih yazı- 
larını öğrenmeye başladı. Lise tahsilini Ve- 
fa İdâdisi'nde tamamladı. 


Kabiliyeti sayesinde hat sanatında hat 
üstatlarının yanına gitmeden sülüs-nesih 
ve celi sülüs yazılarını ilerletti. Ağabeyi 
ta'lik hattı meşketmek üzere salı günleri 
Sâmi Efendi'ye giderken kardeşini de be- 
raberinde götürürdü. Gençliğinde ney üf- 
leyen ve Aziz Dede'nin dostlarından olan 
Sâmi Efendi'nin, genç neyzen Emin Efen- 
di'ye yanında getirdiği neyini üfleterek 
zevkle dinlediğini ve, “Bu oğlanda kude- 
mâ tarzı var, işittikçe safalanıyorum” de- 
diğini aynı meclislerde bulunan M. Nec- 
meddin Okyay nakletmektedir. Bu ziyaret- 
lerde Mehmet Emin yazılarını Sâmi Efen- 
di'ye gösterdiğinde o da bazı harf tarifle- 
rinde bulunurdu. Bu tarzdaki faaliyetleri 
onun hat sanatındaki feyiz sebebi olmuş- 
tur. 


Cami derslerinin yanı sıra Hukuk Mek- 
tebi'ne iki yıl devam edebilen Emin Efen- 
di 1902'de Posta ve Telgraf İdaresi Mek- 
tübi Kalemi'ne girdi. 1914'te Bursalı Râşid 
Efendi'nin emekliye ayrılması üzerine Er- 
kân-ı Harbiyye-i Umümiyye Harita Dairesi 
hattatlığına tayin edildi. Buradaki askeri 
haritalarda zemini doldurmak için kulla- 
nılan uzun keşideli yazıları hazırlıyordu. O 
zamana kadar hat sanatına amatör zev- 
kiyle bağlı kalan Mehmet Emin böylece 
hattatlığı kendisine meslek edindi. Sâmi 
Efendi yolunda celi sülüs yazan ağabeyi- 
nin eserlerini ince tashihten geçirerek bu 
yazıdaki maharetini de arttırdı. Meşket- 
mediği halde bakmak suretiyle ta'lik hat- 
tını da ilerletti. Harita dairesindeki memu- 
riyetinden kısm-ı sâlis mümeyyizliğine ter- 
fi ettikten sonra Nisan 1923'te Anadolu'- 
ya geçerek Ankara'da bulundu; 1927'de 
kısm-ı evvel mümeyyizi oldu. Ancak bu yıl- 
larda sürekli biçimde Ankara'da vazife- 
lendirilmediği anlaşılmaktadır. 1 Ağustos 
1931'de emekliye ayrılan Mehmet Emin 
Efendi bundan sonraki hayatını Tophane'- 
deki evinde hat ve müsiki meşguliyetiyle 
geçirdi. 

Emin Efendi sanattaki mevkii itibariyle 
XIX. yüzyılın emsalsiz hattat, neyzen ve 
müsikişinası Kazasker Mustafa İzzet Efen- 
di ile eşdeğerdedir. Ancak yaşadığı yıllar- 
da bu sanatlara karşı ilginin azalması Emin 
Efendi'nin bu meslektaşı kadar velüd ol- 
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masına ve eser vermesine imkân bırakma- 
mıştır. Emin Efendi'nin hat sanatındaki 
en büyük mahareti yazı taklidindedir (bk. 
HAT). Bu hususiyetinden ağabeyinin bile 
haberi olmamıştır. Zira Emin Efendi, ağa- 
beyinin 26 Kasım 1928'deki vefatından 
sonra Necmeddin Okyay'ın teşvikiyle hat- 
tın bu zor sahasında kudretini göstermiş- 
tir. Taklit, başka sanatlarda hoş karşılan- 
mamasına mukabil hüsn-i hatta pek mak- 
bul sayılmış; birbirine zıt şivedeki hattat- 
ların yazısına bakarak onun aynını fotoğ- 
raf kudretiyle kâğıda aktarabilmek her 
hattatın başaramayacağı bir iş olarak tak- 
dir edilmiştir. Şeyh Hamdullah, Hâfız Os- 
man, Mustafa Râkım, Mahmud Celâled- 
din, Mehmed Şevki ve Hasan Rızâ efendi- 
ler Emin Efendi'nin taklit ettiği üstatlar 
arasındadır. Kendisinin müzelerde ve hu- 
susi koleksiyonlarda sülüs-nesih kıtaları- 
na ve celi sülüsle levhalarına rastlanmak- 
tadır. Taşa mahkük yegâne celi sülüs kitâ- 
besi Sultanhamam'daki 1. Vakıf Hanı önün- 
de bulunan küçük çeşmenin üstündedir. 
Faik Sabri Bey'in (Duran) hazırladığı, Vi- 
yana'da basılan Orta Atlas'ın keşideli sü- 
lüs yazıları da Emin Efendi tarafından ya- 
zılmıştır. 


Evlenemeden vefat eden ağabeyi Ömer 
Efendi'nin vasiyeti üzerine ancak 1930'- 
larda evlenen Emin Efendi'nin çocuğu ol- 
madı. 1943 yılı Ağustosunda sağ tarafına 
gelen felç yüzünden artık her iki sanatını 
da icra etmekten mahrum kaldı. 3 Şubat 
1945'te vefatının ertesi günü Eyüp'te Gü- 
müşsuyu Kabristanı'nda ağabeyinin yanı- 
na defnedildi. Kendisini çok takdir eden 
Ahmet Hamdi Tanpınar'ın Huzur adlı ro- 
manda hüner sahibi bir tip olarak yete- 
rince tahlil ettiği (s. 227-270) Neyzen Emin 
Yazıcı sanattaki mevkii kadar ahlâki me- 
ziyetleriyle de örnek şahsiyetlerdendir. 

BİBLİYOGRAFYA : 


Ahmet Hamdi Tanpınar, Huzur, İstanbul 1949, 
s. 227-270; İbnülemin, Son Hattatlar, s. 80-84, 


262-267; Şevket Rado, Türk Hattatları, İstanbul, 
ts. (Yayın Matbaacılık), s. 255-257; M. Uğur Der- 
man, Türk Hat Sanatının Şâheserleri, İstanbul 
1982, rs. 51; a.mlf., Eternal Letters from the Ab- 
dul Rahman Owais Collection of Islamic Cal- 
ligraphy (trc. Irvin Cemil Schick), Sharjah 2009, 
s. 280-283; a.mlf., Ömrümün Bereketi: 1, İstan- 
bul 2011, s. 44-63; a.mlf., “Kardeş İki Hattatı- 
mız: Ömer Vasfi Efendi-Neyzen Emin Efendi”, 
50 San'at Sever Serisi, sy. 22, İstanbul 1966, s. 
1-9; İslâm Kültür Mirasında Hat Sanatı (haz. M. 
Uğur Derman), İstanbul 1992, s. 228; Ali Alpars- 
lan, Osmanlı Hat Sanatı Tarihi, İstanbul 1999, 
s. 97; Muhittin Serin, Hat Sanatı ve Meşhur Hat- 
tatlar, İstanbul 2010, s. 258-261. 


lal M. UĞUR DERMAN 


minde yetişen en önemli neyzenlerden 
olup müsiki hocalığı ve besteleriyle de ta- 
nınmıştır. Küçük yaşta başladığı hat meşk- 
leri sırasında tanıdığı Nusretiye Camii kay- 
yımlarından Hâfız Hâşim Efendi'den meş- 
kettiği Nâyi Osman Dede'nin rast Mevlevi 
âyiniyle müsiki çalışmalarına başladı. Bu 
çalışmalarını Kulekapı (Galata) Mevlevihâ- 
nesi kudümzenbaşısı Râif Dede'den âyin- 
ler geçerek devam ettirdi. Bu arada on üç 
yaşlarında aynı mevlevihânenin neyzenba- 
şısı Aziz Dede'den ney meşketti. Bu meşk- 
ler yıllarca Galata Mevlevihânesi ile Aziz 
Dede'nin Üsküdar'daki evinde devam et- 
ti; ardından Galata Mevlevihânesi neyzen- 
leri arasına katıldı. O sırada Şevket Gavsi 
Bey'den Batı müziği notası ve nazariyatı, 
Rauf Yektâ Bey'den Hamparsum ve Batı 
notası ile nazariyat dersleri aldı. 


Râif Dede'nin vefatından sonra Altıncı 
Belediye Dairesi muhasebecisi hânende, 
Hâfız İshakefendizâde Sâdık Bey ve Bolâ- 
henk Nüri Bey'den pek çok fasıl geçti; Nü- 
ri Bey'in karcığar ve büselik âyinlerini biz- 
zat kendisinden notaya aldı. Tophane'de 
Karabaş Dergâhı şeyhi ve Kâdirihâne zâ- 
kirbaşısı Hopçuzâde Ahmed Efendi'den 
Nâyi Osman Dede'nin mi'râciyyesinin dü- 
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gâh, segâh, sabâ ve müstear hânelerini, 
ayrıca birçok dini eseri; onun vefatının ar- 
dından kardeşi ve Nusretiye Camii başmü- 
ezzini Şeyh Rızâ Efendi'den mi'râciyyenin 
hüseyni hânesini; Zekâizâde Hâfız Ahmet 
Efendi (Irsoy) ve Galata Mevlevihânesi son 
şeyhi Ahmed Celâleddin Dede'den âyinler 
meşketti. Bu arada hocası Aziz Dede'nin 
vefatı üzerine Bahâriye Mevlevihânesi şey- 
hi Hüseyin Fahreddin Dede ile ney çalış- 
malarını devam ettirdi ve ondan peşrev 
ve semâiler geçti. Mehmet Emin'in tasav- 
vuf ve müsiki alanında faydalandığı kişiler 
arasında farklı bir yeri bulunan ünlü mu- 
tasavvıf ve müsikişinas Ahmet Avni Ko- 
nuk'tan da burada özellikle söz etmek ge- 
rekir. Mehmet Emin Efendi, Galata Mev- 
levihânesi neyzenbaşısı Hakkı Dede'den 
ney meşkine devam ederken onun 1918'- 
de vefatıyla mevlevihânenin neyzenbaşılı- 
ğına getirildi. Bu sırada çile çıkarmadığı 
halde kendisine “dede” unvanı verildi. Bu 
görevi yanında Üsküdar Mevlevihânesi ney- 
zenbaşılığını tekkeler kapatılıncaya kadar 
(1925) sürdürdü. Müsâ Süreyyâ Bey'in mü- 
dürlüğü sırasında Dârülelhan'da başladı- 
ğı ney hocalığı bu kurumda Türk müsikisi 
şubesinin 1926 yılında lağvedilmesiyle so- 
na erdi. 


Emin Dede'nin öğrendiği eserleri aynen 
muhafaza etme konusunda gösterdiği ti- 
tizlik onun en önemli özelliklerindendir. 
Geçtiği hemen her eseri en küçük ayrın- 
tısına kadar hiçbir değişiklik yapmaksızın 
notaya aldığından Hamparsum notasını 
kullandığı bu çalışmalarının sonucunda 
özel bir koleksiyon meydana getirdi. Sa- 
dettin Nüzhet Ergun, Mehmet Emin'in 
mevcut Mevlevi âyinleri, mi'râciyye ve bir 
kısım din dışı eserleri notaya alarak mü- 
kemmel bir mecmua vücuda getirdiğini 
ifade eder (Türk Musikisi Antolojisi, Il, 
670). Emin Dede'nin Galata Mevlevihâne- 
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si (Divan Edebiyatı Müzesi) Kütüphanesi'n- 
de uzun süre muhafaza edilen Hampar- 
sum notasıyla yazdığı “Mevlevi Âyinleri 
Mecmuası” bugün Süleymaniye Kütüpha- 
nesi'ne nakledildi (Galata Mevlevihânesi, 
nr. 122). 


Aziz Dede tavrı olarak bilinen tavrın ta- 
kipçisi olup zamanla neyde tamamen ken- 
dine has bir üslüp geliştiren Emin Dede 
son derece başarılı tiz nağmeleriyle tanın- 
mıştır. Columbia Şirketi tarafından Sadet- 
tin Kaynak'ın sesinden plağa alınan Ka- 
zasker Mustafa İzzet Efendi'nin hüzzam 
durağının kaydı esnasında Kaynak'ın ısra- 
rıyla hayatında ilk ve son defa plağa ney 
üflemiştir. Emin Dede aynı zamanda meşk- 
leriyle geleceğin pek çok müsiki üstadının 
yetişmesinde katkısı bulunan bir müsiki 
hocasıdır. Talebeleri arasında Halil Dik- 
men, Halil Can, Hayri Tümer, Süleyman 
Erguner, Emin Kılıçkale, Hakkı Süha Gez- 
gin, Bahriyeli İbrâhim Bey, Sucu Hasan De- 
de, Semâzen Ahmet Bican Kasaboğlu, Sa- 
dettin Heper, Mesut Cemil Tel, Sadettin 
Kaynak, Kemal Batanay, Muhittin Erev, 
Hâkim Hicâbi Fıratlı, Mesut Paker en önem- 
lileridir. Özellikle Halil Can onun tasavvufi 
birikimini aktardığı, son zamanlarında mü- 
sikiye dair bütün eser ve belgelerini tes- 
lim ettiği talebesidir. 


Emin Dede'nin hepsi devr-i kebir usu- 
lünde dokuz adet peşrevi, Mevlevi âyinle- 
rinde son yürük semâi olarak kullanılmak 
üzere bestelenmiş on sekiz terennümü, 
üç saz semâisi, Ahmet Avni Konuk'a na- 
zire 119 makamlı taksimi ve yedi şarkısı 
tesbit edilmiştir. Ahmet Avni Konuk'un üç 
Mevlevi âyininin peşrevleri de ona ait olup 
bunlardan dilkeşide peşrevi son eseridir. 
Birinci selâmın ortalarına kadar bestele- 
yip sonradan vazgeçtiği müstear bir âyini 
olduğu söylenir. Ahmet Hamdi Tanpınar, 
Huzur adlı romanında bir karakter halin- 
de tahlil ettiği Emin Dede için “ebediyet 
yıldızı” tanımlamasını yapar. Onun için, “bir 
medeniyetin en yüksek cihaz olarak kendi- 
sini seçtiği insanlardan biri” ifadesini kul- 
lanmış ve onu “bütün mazi hazinelerinin 
son bekçisi, kafası altı asrın uğultulu kova- 
nı olan ve nefesinde bir medeniyet taşı- 
yan insan” diye nitelendirmiştir. Bülent Çe- 
viksever tarafından Neyzen Emin (De- 
de) Efendi Hayatı, Sanatı, Eserleri ve 
Musikimizdeki Etkileri adıyla bir yük- 
sek lisans tezi hazırlanmıştır (1995, İstan- 
bul Teknik Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü). 
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E 1 
YAZICI, Tahsin 
(1922-2002) 

L Fars dili ve edebiyatı uzmanı. E 


Bingöl'ün Kiğı ilçesinin Hoğas köyünde 
doğdu. Osmanlılar döneminde ilçeye mu- 
tasarrıf olarak tayin edilen ve Temrar, Hu- 
pus, Hoğas köylerine yerleşen Yazıcızade- 
ler ailesinden Mehmed Yazıcı'nın oğludur. 
İlkokulu Kiğı'da, ortaokulu Erzincan'da ta- 
mamladıktan sonra İstanbul'a giderek Ka- 
bataş Erkek Lisesi'ne kaydoldu. 1940'ta İs- 
tanbul Yüksek Muallim Mektebi'ne girdi. O 
dönemde mektebin eğitimi İstanbul Ede- 
biyat Fakültesi'nde yapıldığı için aynı za- 
manda Türk Dili ve Edebiyatı ile Arap ve 
Fars Dilleri ve Edebiyatları Bölümü ders- 
lerini aldı. 1945'te mezun olunca Diyarba- 
kır Lisesi edebiyat öğretmenliğine tayin 
edildi. Bir yıl sonra Ankara Üniversitesi Dil 
ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Klasik Şark Dil- 
leri Bölümü'nün ilmi yardımcılığına geti- 
rildi. 1948'de aynı bölümde asistan oldu. 
Şeyh İbrâhim-i Gülşeni: Hayatı, Eser- 
leri ve Tarikatı adlı teziyle doktor unva- 
nını aldı (1951). 1952'de İstanbul Üniversi- 
tesi Edebiyat Fakültesi Arap ve Fars Dille- 
ri ve Edebiyatları Bölümü'nde asistanlık gö- 
revine devam etti. Mutasavvıf Hâce Ab- 
dullah-ı Ensâri Herevi hakkında hazırladı- 
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ğı tezle doçentliğe yükseldi (1955). 1956- 
1957 yıllarında askerlik görevini yaptıktan 
sonra üniversiteye döndü. Bölümün iki kür- 
süye ayrılmasının ardından 1963'te Fars 
Dili ve Edebiyatı Kürsüsü başkanlığına ge- 
tirildi. Ahmed Eflâki ve Menâkıbü'l-âri- 
fin'i üzerinde yaptığı çalışma ile profesör 
oldu. Türk Tarih Kurumu, Türk Dil Kuru- 
mu, Selçuklu Araştırmaları Enstitüsü üye- 
liklerinde bulundu. 1961'de Milli Eğitim 
Bakanlığı tarafından Edebiyat Fakültesi'- 
nin iş birliğiyle çıkarılmakta olan İslâm 
Ansiklopedisi'nin tahrir heyeti üyeliğine 
seçildi. 1966'da Ahmet Ateş'in ölümüyle 
heyetin başkanlığına getirildi. 1980'de bir 
yıl kadar Bekir Kütükoğlu'na geçen bu gö- 
rev tekrar kendisine verildi ve ansiklopedi 
onun başkanlığında tamamlandı. Tahsin 
Yazıcı 1964'te Delhi'de Uluslararası Müs- 
teşrikler Kongresi'ne, 1966'da Tahran'da 
Uluslararası İranoloji Kongresi'ne katıldı. 
Ardından Münih, Tebriz, Meşhed, Prince- 
ton, Şiraz ve Tahran'da düzenlenen bir- 
çok uluslar arası kongrede tebliğler sundu. 
1970'ten itibaren iki dönem İstanbul Üni- 
versitesi Edebiyat Fakültesi dekanlığı yap- 
tı. 1981'de yeniden yapılandırılan Doğu 
Dilleri ve Edebiyatları Bölümü başkanlığı- 
na getirildi. 1983'te üniversiteden uzaklaş- 
tırıldıysa da aklandıktan sonra görevine 
iade edildi. Ancak yeni Yüksek Öğretim Ka- 
nunu uyarınca kadrosu kaldırıldığı için Er- 
zurum Atatürk Üniversitesi Fen-Edebiyat 
Fakültesi Doğu Dilleri ve Edebiyatları Bö- 
lümü'ne tayin edildi (1985). Burada bir yıl 
görevde bulundu ve kendi isteğiyle emek- 
liye ayrıldı. Beş yıla yakın bir süre Büyük 
Larousse Sözlük ve Ansiklopedi'de ça- 
lıştı. 1988'de davet edildiği Türkiye Diya- 
net Vakfı İslâm Ansiklopedisi'nde Fars 
dili ve edebiyatı bölümünün ilim heyeti 
başkanlığını 20 Kasım 2002 tarihindeki ölü- 
müne kadar sürdürdü. 


Eserleri. Telifleri. 1. Arapça Dilbilgisi I 
(İstanbul 1964, Ahmet Ateş — Nihad M. 
Çetin ile birlikte). Eserde Arapça dil bilgi- 
sinin sarf kısmına yer verilmiştir. 2. Çağ- 
daş İran Edebiyatından Seçmeler (İs- 
tanbul 1978, Ali Milani ile birlikte). Eser- 
de XX. yüzyılın başından itibaren modern 
İran hikâyeciliği ve romancılığına öncülük 
yapan yazarların hikâyelerinden, roman ve 
mektuplarından örnekler verilmiştir. Ki- 
tabın sonunda bir sözlük bulunmaktadır. 
3. Eski İran Nesrinden Seçmeler (İs- 
tanbul 1983, A. Naci Tokmak — Mehmet 
Kanar ile birlikte). Bu çalışmada da kla- 
sik İran nesrinin belli başlı eserlerinden 
kısa bölümler alınmış, kitabın ikinci kıs- 
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mında bu metinlerle ilgili kapsamlı bir 
sözlüğe yer verilmiştir. 4. Farsça Dilbil- 
gisi (l-Il, İstanbul 1958-1961, 1963-1964, 
Ahmet Ateş ile birlikte). Daha çok klasik 
Farsça'nın grameri olup tarihi metinleri ve 
şiirleri çözmede yardımcı olacak nitelikte 
bir çalışmadır. Kitapta klasik Farsça'dan 
manzum ve mensur örnekler de bulun- 
maktadır. 5. Farsça Tarihi Metinlerden 
Seçmeler (İstanbul 1968, Nazif Hoca ile 
birlikte). Türk-İslâm tarihine ait metinle- 
rin okunup anlaşılabilmesi amacıyla ha- 
zırlanan eserde özellikle Selçuklu ve Mo- 
ğol dönemlerine ait tarih kaynaklarından 
parçalara yer verilmiştir. Bu kitabın so- 
nunda bir de sözlük vardır. 6. Pârsi Nü- 
visân-i Asyâ-yi Sağir (Tahran 1371 hş.). 
Anadolu'da Farsça yazan veya Farsça'dan 
Türkçe'ye tercümesi bulunan müelliflerin 
alfabetik bir fihristi olup Farsça esere ve 
bilginin alındığı kaynağa da işaret edil- 
miştir. 

Neşir ve Tercümeleri. 1. Ahmed Eflâki, 
Menâkıbü'l-âritin (Metin, 1-11, Ankara 
1959-1961, 1976-1980) ve çevirisi Ârifle- 
rin Menkıbeleri (1-11, Ankara 1953-1954, 
1966, 1989, 1995; I-II, İstanbul 1964-1966, 
1972-1973, 1986-1987, 2006). Mevlânâ Ce- 
lâleddin-i Rümi ve Mevlevilik'le kuruluş 
dönemi hakkında birinci derecede önemli 
kaynaklardan biridir. 2. Hatib-i Fârsi, Me- 
nâkıb-i Cemâleddin-i Sâvi (Ankara 1972). 
3. Muhyi-i Gülşeni, Menâkıb-ı İbrâhim 
Gülşeni (Ankara 1982). 4. Feridün Sipeh- 
sâlâr, Mevlânâ ve Etrafındakiler (çevi- 
ri, İstanbul 1977). Mevlânâ ve dönemi hak- 
kında bilgi veren, Menâkıbü”l-ârifin'den 
sonra birinci derecede kaynaklardandır. 5. 
Kuşeyri, Risâle (çeviri, İstanbul 1956; Ta- 
savvufun İlkeleri [Risâle-i Kuşeyri), 1-11, İs- 
tanbul 1978). 6. Nâsır-ı Hüsrev, Rüşenâ”i- 
nâme (Tahran 1373 hş.). 


Tahsin Yazıcı'nın Türkçe ve yabancı diller- 
de yazdığı makaleleriyle ansiklopedi mad- 
delerinin sayısı 200'ü aşar. Bunlar Şarki- 
yat Mecmuası, Türkiyat Mecmuası, İlâ- 
hiyat Fakültesi İslâm İlimleri Enstitüsü 
Dergisi, TTK Necati Lugal Armağanı, 
Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Mec- 
muası, MEB İslâm Ansiklopedisi, Tür- 
kiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedi- 
si, Encyclopaedia de l'Islam ve Encyc- 
lopaedia Iranica gibi yayınlarda çıkmış- 
tır. Makaleleri arasında en önemlileri şun- 
lardır: “Gülşeni, Eserleri, Fatih ve Il. Baye- 
zid Hakkındaki Kasideleri” (Fatih ve İstan- 
bul, II (1954), s. 82-137); “Muhammed b. 
Munavwvar, Asrâr at-tavhid fi makâmât aş- 
Şayh Abi Said” (ŞM, I (1956), s.121-124); 
““Abdullâh-i Enşâri'nin Kanz as-sâlikin 


veya Zâd al-ârifin'i” (ŞM, 1 (1956), s. 59- 
88; II (1959), s. 25-49; IV (1961), s. 87-96; 
V 11964), s. 31-44); “Fetihten Sonra İstan- 
bul'da İlk Halveti Şeyhleri: Çelebi Muham- 
med Cemaleddin, Sünbül Sinân ve Merkez 
Efendi” (İstanbul Enstitüsü Dergisi, Il [İs- 
tanbul 1956), s. 87-113); “Abū Sa'id Abi'l- 
Hayr'ın Çihil Makamı” (AĞ İlâhiyat Fakül- 
tesi İslâm İlimleri Enstitüsü Dergisi, | |An- 
kara 1959), s. 1-32); “Mevlânâ Devrinde 
Semöâ” (ŞM, V (1964), s. 135-150); “Kalen- 
derlere Dair Yeni Bir Eser, Manâkıb-ı Ca- 
mâl al-Din-i Sâvi” (TIK Necati Lugal Arma- 
ganı, Ankara 1968, s. 785-797). 
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[7 A F] 
YAZICI SALIH 
(ö. 811/1409'dan sonra) 


Yazıcızâde kardeşlerin babası, 
Semsiyye adlı eseriyle tanınan 
L âlim ve şair. j 


XIV. yüzyılın ikinci yarısı ile XV. yüzyıl 
başlarında yaşadı. Asıl adıyla ilgili farklı gö- 
rüşler vardır. M. Fuad Köprülü, N. Sami 
Banarlı, V. Mahir Kocatürk, şairin Şemsiy- 
ye'sinde geçen “Sâhibü't-te'lif Yazıcı Sal- 
hadin” (Kütahya Vahid Paşa İl Halk Ktp., 
nr. 520, vr. 159) ibaresinden hareketle adı- 
nın Selâhaddin olduğunu belirtir. Âmil Çe- 
lebioğlu ise onun, “Yoksa nice söyleye değ- 
me hakim / Haddi nedir Sâlih'in dünyâda 
kim” beytine dayanarak (Süleymaniye Ktp., 
Pertevniyal Vâlide Sultan, nr. 766, vr. 12°) 
aslı “Sâlihü'd-din” olan terkibin vezin zaru- 
reti dolayısıyla “Salhadin” şeklinde kayde- 
dildiğini ve adının Sâlih olması gerektiğini 
söyler. Esasen oğlu Mehmed'in, eserlerin- 
de künyesini Muhammed b. Sâlih b. Sü- 
leyman şeklinde göstermesi de Çelebioğ- 
lu'nun görüşünü destekler. Bu künyeden 
ve Tuhfetü'i-mücâhidin'deki Sâlih b. Sü- 
leyman kaydından (Nuruosmaniye Ktp., 
nr. 2293, s. 497) babasının gerçek adının 
da Evliya Çelebi'nin kaydettiği üzere Şü- 
câeddin değil Süleyman olduğu öğrenil- 
mektedir. 
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Şemsiyye'de menzil cetvelinin yer aldığı son sayfa (Süley- 
maniye Ktp., Pertevniyal Vâlide Sultan, nr. 766) 


Yazıcı Sâlih'in Şemsiyye'sini Ankara'da 
yaşayan Devlet Han ailesinden İskender b. 
Hacı Paşa'ya ithaf etmesi, onun Ankara'- 
da doğduğu ihtimalini kuvvetlendirmek- 
tedir. Künhü'l-ahbâr'da da, “Mevlidleri 
Ankara yahut vilâyet-i Rüm'un kasabâtın- 
dan olmak ihtimaldir” denmektedir. Yazıcı 
Sâlih'in oğulları Mehmed ile Ahmed Bİ- 
can, lI. Murad devri mutasavvıflarından ve 
âlimlerindendir. Hammer, Gibb ve Babin- 
ger, Yazıcı Sâlih'in hâmisinin Şemsiyye'- 
de adı geçen Il. Bayezid'in çağdaşı Aydınlı 
Hacı Paşa olduğunu söyler. Halbuki Yazıcı 
Sâlih, Fâtih Sultan Mehmed'in veziri olan 
Mahmud Paşa'nın oğlu Ali Bey'e intisap 
ettiğini ve ondan lutuf ve ihsan gördüğü- 
nü kaydeder. Yazıcı Sâlih, babasının yap- 
tırdığı külliyeyi idare etmek için Malkara'- 
ya yerleşen Ali Bey ile birlikte oraya gitmiş 
ve onun ölümüne kadar kendisine hizmet 
etmiş, ardından Gelibolu'ya yerleşerek bu- 
rada vefat etmiştir. Âmil Çelebioğlu'na gö- 
re (İİFD, sy. 1 (1976), s. 178-179) yeri tam 
tesbit edilemeyen kabri, Gelibolu'daki Ya- 
zıcızâde Mezarlığı'nın kapalı bölümünde 
oğullarının mezarlarına yakın bir yerde- 
dir. Yazıcı Sâlih'in belli seviyede bilgi ve bi- 
rikim gerektiren kâtiplik mesleğinden ol- 
ması, bu sebeple “yazıcı” lakabını alması, 
Farsça ve Arapça'dan Türkçe'ye tercüme- 


ler yapabilecek ölçüde bu dilleri bilmesi 
onun iyi bir eğitim aldığını göstermekte- 
dir. Gelibolulu Âli Efendi Künhü'-ahbâr'- 
da onun ilm-i nücümda “yed-i tülâ” sahibi 
olduğunu kaydeder. 

Eserleri. Bazı kaynaklarda Yazıcı Sâlih'e 
es-Seb'u'l-mesâni, Seb'a-i Seyyâre, Tâ- 
bir-nâme ve ilm-i tıbba dair bazı risâle- 
ler nisbet edilse de (Evliya Çelebi, V, 166) 
bunların hiçbiri günümüze ulaşmamıştır. 
Şaire atfedilen Melhame gibi bazı eser- 
ler ise Şemsiyye'nin bir parçası olup müs- 
takil değildir (Yazıcı Salih ve Şemsiyyesi, s. 
14-15). Yazıcı Sâlih'in Şemsiyye adlı eseri 
Anadolu'da astroloji üzerine kaleme alın- 
dığı bilinen ilk Türkçe mesnevidir. Eserin 
başında 811 (1408-1409) yılında yazılarak 
İskender b. Hacı Paşa'ya sunulduğu kay- 
dedilmektedir. “Fâilâtün fâilâtün fâilün” 
kalıbıyla yazılan mesnevi, didaktik amaç- 
la ve sade bir dille kaleme alınmış, Anado- 
lu Türkçesi'nin ilk dönemine ait önemli bir 
eserdir. 3900-4700 arasında beyit ihtiva 
eden mesnevi üç bölümden meydana gel- 
mektedir. Birinci bölüm tevhid, na't, mi'- 
râciyye ve sebeb-i te'liften oluşur. İkinci 
bölüm eserin asıl kısmı olup her biri bir 
aya tekabül eden on iki babdan meydana 
gelir. Her babda çeşitli konulara dair yir- 
mi beş fasıl bulunmaktadır. Bablarda o ay- 
da ve günlerde meydana gelebilecek olay- 
lar halk inanışlarından ve eskilere âit tec- 
rübelerden faydalanılarak önceden haber 
verilir. Eserin son bölümünde ayın üç özel- 
liğiyle ilgili (yirmi sekiz menzil) bilgiler yer 
almaktadır. Bu bölüm, şairin oğlu Ahmed 
Bican tarafından genişletilerek Bostâ- 
nü'-hakâyık adıyla nesre çevrilmiştir (E1 
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Suppl. |İng.|, s. 834). Yazıcı Sâlih eserin 
mukaddimesinde hangi kitaplardan ya- 
rarlandığını belirtmektedir. Bu durum, 
eserin tercüme mi yoksa telif mi olduğu 
hususunda bazı tartışmalara yol açmışsa 
da konuyu çeşitli yönlerden ele alan Âmil 
Çelebioğlu eseri telif olarak nitelemiştir. 
Mesnevinin Avrupa ve Türkiye kütüphane- 
lerinde yazma nüshaları bulunmaktadır 
(Flügel, II, 491-493; Rieu, s. 199-200; Sü- 
leymaniye Ktp., Pertevniyal Vâlide Sultan, 
nr. 766; Nuruosmaniye Ktp., nr. 2802/1, 
2809, 2810; İÜ Ktp., TY, nr. 607, 944; TSMK, 
Mehmed Reşad, nr. 776). Şemsiyye üze- 
rine lisans tezlerinden başka Atilla Ba- 
tur ve Sibel Sevinç yüksek lisans, Mehmet 
Terzi doktora tezi hazırlamıştır (bk. 
bibl.). 
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p T : x 
YAZICIOĞLU ALI 


(IX./XV. yüzyıl) 
Târih-i Âl-i Selçük adlı 
eseriyle tanınan Osmanlı müellifi 
(bk. TÂRİH-i ÂL-i SELÇÜK). 


p q 
YAZICIOĞLU MEHMED EFENDİ 
(6. 855/1451) 


Daha çok 
Muhammediyye adlı eseriyle tanınan 


Osmanlı mutasavvıf şairi. 
L 7 rj 


Doğum yeri kesin olarak bilinmemekte, 
Âmil Çelebioğlu onun Gelibolu'ya 40 km. 
uzaklıktaki Kadıköyü'nde yahut Evreşe'de 
doğduğunu ileri sürmektedir. İlk eğitimi- 
ni Şemsiyye adlı manzum eserin müelli- 
fi olan babası Yazıcı Sâlih'ten aldı, Arapça 
ve Farsça öğrendi. Muhammediyye'den 
anlaşıldığına göre Mısırlı âlim Molla Zey- 
nüddin Arab'dan da çok faydalandı. Son 
hocası Haydar-ı Hafi'dir. Yine bu eserinde 
Arap ve Fars ülkelerini, Mâverâünnehir'i ve 
Anadolu'yu dolaştığını kaydeder. İlimlere 
ve edebiyata dair geniş bilgi sahibi olan 
Yazıcıoğlu'nun Arapça ve Farsça kaynak- 
lardan yararlandığı, bu iki dile eser yaza- 
cak kadar vâkıf olduğu görülmektedir. La- 
tifi, “Ulüm-i zâhirede mütebahhir idi” sö- 
züyle onun ilmi seviyesinin yüksekliğine 
işaret eder. Hacı Bayrâm-ı Veli, Sultan Il. 
Murad'ı ziyaret için Edirne'ye gidip An- 
kara'ya dönerken Gelibolu'ya uğradığında 
Mehmed Efendi, Envârü'l-âşıkin müelli- 
fi kardeşi Ahmed Bican'la birlikte ona in- 
tisap etmiş (Sarı Abdullah Efendi, bibi.), 
zamanla kendisi de tasavvuf alanında söz 
sahibi bir şahsiyet haline gelmiştir. Latifi 
onun hakkında, “Eğerçi tarik-i tasavvufun 
müntehilerindendir, ammâ seccâde-i ir- 
şâda geçip kimseyi irşâd ettikleri ma'lüm 
değildir... İlm-i bâtında ve fenn-i tasavvuf- 
ta müteferrid idi” diyerek irşad makamın- 
da bulunmadığını belirtmektedir. 

Dini ilimleri tahsil edip mânevi eğitimini 
de tamamladıktan sonra çevresinde dini- 
tasavvufi bir otorite olarak kabul edilen 
Yazıcıoğlu, Gelibolu Namazgâhı yakınında 
günümüzdeki adıyla Hamzakoyu sahille- 
rine bakan büyük bir kayaya oyulmuş iki 
hücreden ibaret çilehânesinde yaşamaya 
başladı. Gelibolu ahalisinin kendisinden Hz. 
Peygamber'e dair bir eser yazmasını 1s- 
rarla istediği, Muhammediyye'deki bazı 
kayıtlardan eserini de burada telif ettiği 
anlaşılmaktadır. Hacca gittiği bilinmektey- 
se de tarihi belli değildir. Adını andığı ya- 
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kın dostlarından biri sonraki yıllarda Fâ- 
tih'in veziri olan Mahmud Paşa'dır. Diğer- 
leri Gelibolu'da birçok hayratı bulunan Su- 
başı Ahmed-i Hâs, Yıldırım Bayezid'in oğ- 
lu Şehzade Mehmed'in hocası olup şehir- 
de bir zâviyesi, kervansarayı ve civarda 
hayratı bulunan, Sırr-ı Cânan müellifi 
Derviş Bayezid'dir. Vefatına kadar eser te- 
lif etmek, vaaz ve dersleriyle halkı ve ta- 
lebeleri eğitmek gibi hizmetlerle meşgul 
olan Yazıcıoğlu Mehmed 855 (1451) yılında 
Gelibolu'da vefat etti. Âli Mustafa Efendi, 
Tuhfetü'-mücâhidin'de vasiyetine uyu- 
larak çilehâne yanındaki mezarlığa defne- 
dildiğini belirtmektedir. Kabri günümüzde 
Yazıcıoğlu Camii adını taşıyan mescidin ha- 
ziresindeki türbededir. 

Eserleri. 1. Meğâribü'z-zamân li-ğu- 
rübi'l-eşyâ” fi'l-““ayn ve'1-“ıyân. Arapça 
olan eser, beş vakit namaza işaret etmek 
üzere kâinatın yaratılışına, peygamberle- 
re, meleklere, kıyamete ve makâm-ı a'lâda 
Hakk'ın sözlerine dair beş bölümden mey- 
dana gelmektedir. Rivayete göre çevre- 
sindekiler Yazıcıoğlu'ndan Hz. Peygamber 
hakkında bir kitap yazmasını talep edince 
kendisinin tereddütle baktığı bu işe rüya- 
sında Resülullah'ı görüp onun da böyle bir 
eser kaleme almasını beklediğini bildir- 
mesi üzerine yazmaya başlamıştır. Kita- 
bın rağbet görmesi üzerine müellif, ese- 
rinin Hz. Peygamber'le ilgili bölümlerini 
genişletip nazma çekerek Türkçe Mu- 


hammediyye'yi ortaya koymuştur. Ay- 
rıca kardeşi Ahmed'den (Ahmed Bican) 
Meğâribü'z-zamân'ı Türkçe'ye çevirme- 
sini istemiş, o da bu eseri genişletip Envâ- 
rü'lâşıkin'i hazırlamıştır. Eserin Topkapı 
Sarayı Müzesi (Emanet Hazinesi, nr. 1283), 
Nuruosmaniye (nr. 2593, 2594, 2596), SÜ- 
leymaniye (Hekimoğlu, nr. 509), Beyazıt 
Devlet (nr. 1784), Akseki (nr. 132) ve Bur- 
dur (nr. 2063) kütüphanelerinde nüshala- 
rı mevcuttur. 2. Kitâbü Muhammediy- 
ye fi na'ti seyyidi'-âlemin habibillâ- 
hi'-a'zam Ebi'-Kâsım Muhammedini'1- 
Mustafâ (Muhammediyye*). Müellifini 
üne kavuşturan eser üç ana bölümden 
meydana gelmektedir. Yazıcıoğlu, rüyasın- 
da yine Resülullah'ı görüp ondan aldığını 
söylediği emirle 850 (1446) yılında yazma- 
ya başladığı kitabını 853 Cemâziyelâhirin- 
de (Ağustos 1449) Gelibolu'da tamamla- 
mıştır. Çok sayıda yazma nüshası bulunan 
eserin müellif nüshası Vakıflar Genel Mü- 
dürlüğü Arşiv ve Neşriyat Müdürlüğü Kü- 
tüphanesi'nde korunmaktadır (nr. 431/A). 
Kazan'da basılan eserin (1845) İstanbul'- 
da rumi 1262-1326 (1846-1910) yılları ara- 
sında dokuzu resimli olmak üzere yirmi 
iki baskısı yapılmıştır. Eserdeki çeşitli mer- 
siyeler arasında “Vefâtü'l-Hasan ve'I-Hüse- 
yin” başlıklı elli dört beyitlik Kerbelâ Mer- 
siyesi, Sünni çevrelerdeki muharrem tö- 
renlerinde asırlarca okunmuş, mersiyenin 
Zâkiri Hasan Efendi tarafından nühüft 
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makamında yapılan bestesi Türk dini mü- 
sikisinde çok rağbet görmüştür. Muham- 
mediyye'nin önemli özelliklerinden biri, 
matbu nüshalarından bir kısmının devrin 
önemli hattatları tarafından yazılmış ve 
içinde bazı dini resim ve çizimlere yer ve- 
rilmiş olmasıdır. Muhammediyye sonra- 
ki dönemlerde şerhedilmiş ve esere na- 
zZireler yazılmıştır. İsmâil Hakkı Bursevi'- 
nin Ferahu'r-rüh adıyla kaleme aldığı şer- 
hi meşhurdur. Kitabın nazireleri arasında 
en önemlisi, XVI. asır mutasavvıf şairlerin- 
den, kendisinden Yüsuf-ı Biçâre diye bah- 
seden Ankaralı bir müellifin 913'te (1507) 
tamamladığı Muhammediyye adlı eseri- 
dir. 3. el-Müntehâ “ale'I-Fuşüş. Bu kü- 
çük eser, Muhyiddin İbnü'l-Arabi'nin ta- 
nınmış eserinin ilk şârihi Müeyyidüddin el- 
Cendi tarafından yapılan şerhinin ta'likâ- 
tından ibarettir. Yazıcıoğlu Mehmed bu 
ta'likâtı ömrünün son yıllarında kaleme 
almış ve esere altmış üç beyitlik Arapça 
müstezad şeklinde bir Kaşide-i Rabbâ- 
niyye eklemiştir. el-Müntehâ'nın bazı 
nüshaları mevcuttur (TSMK, III. Ahmed, 
nr. 1616; Nuruosmaniye Ktp., nr. 2466; Sü- 
leymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 175, Per- 
tev Paşa, nr. 293, Lala İsmail, nr. 162/13). 
el-Müntehâ, Ahmed Bican tarafından ge- 
nişletilerek Türkçe'ye çevrilmiş (Süleyma- 
niye Ktp., Kılıç Ali Paşa, nr. 630) ve bu eser 
Fuşüşü'I-hikem'in ilk Türkçe tercümesi 
sayılmıştır. 
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Bazı Görüşleri. Yazıcıoğlu Mehmed Efen- 
di dönemin ilim geleneğine uyarak tefsir, 
hadis ve fıkıh yanında kelâm dersleri de 


almış, bazı eserlerini Arapça yazacak ka- 
dar bu dile vâkıf olmuştur. Onun, eserle- 
rinde yoğun biçimde üzerinde durduğu 
konu mebde ve meâd itibariyle varlık me- 
selesidir. Eserinde mebde ve meâda iliş- 
kin konular, şeriatın sınırlarını zorlama- 
dan tasavvuf kaynaklarından ve melâhim 
literatüründen yararlanılarak halkın anla- 
yacağı bir üslüpla anlatılmıştır. Yazıcıoğ- 
lu, dini konuları işlerken Kur'ân-ı Kerim ve 
hadislerin yanı sıra Ebü Nuaym el-İsfahâ- 
ni, Gazzâli, Zemahşeri, Kâdi İyâz, Fahred- 
din er-Râzi, Nevevi ve Kurtubi gibi âlim- 
lerden, tasavvuf konularında Muhyiddin 
İbnü'-Arabi, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi 
ve Molla Câmi gibi şahsiyetlerden fayda- 
lanmış, bu arada Muhyiddin İbnü'l-Ara- 
bi'nin meşhur eseri Fuşüşü'I-hikem'e 
şerh yazmıştır. Ayrıca babasına ait, Şem- 
siyye adını taşıyan melhame türü (gele- 
ceğe ve kıyamet alâmetlerine dair eser- 
ler) kitaptan da etkilenmiştir. 


Yazıcıoğlu Mehmed'in Muhammediyye 
adlı meşhur eseri tevhid konusuyla baş- 
lar. Ona göre Allah'a akılla değil iman ve 
aşk ile ulaşılır, aklın açamadığı kapıları aşk 
açar. Gönül ilâhi sırların tecelli ettiği ay- 
na, bir tür kıbledir; ancak nefs-i emmâ- 
renin buyruğuna girdiğinde paslanır ve 
ilâhi sırlar tecelli etmez olur. İlâhi aşk var- 
lığını koruduğu sürece gönülde kir barı- 
namaz. Yazıcıoğlu Mehmed Efendi yaratı- 
liş safhalarını şöyle anlatır: Önce akıl, son- 
ra kalem ve levh, ardından ruhlar ve Mus- 
tafa'nın süreti, daha sonra arş, kürsi, dört 
büyük melek, sekiz cennet ve yedi cehen- 
nem yaratılmış; ardından latif cevher, 
bundan su ve ateş, sudan buhar ve du- 
man, bunlardan da yedi kat gök ve yedi 
kat yer meydana gelmiş; nihayet ay, gü- 
neş, cin, melek gibi varlıklar halkedilmiş- 
tir. Âlemler on sekiz bin olup insân-ı kâ- 
mil bunların özünü temsil eder. En son 
merhalede yaratılan insan eşref-i mahlü- 
kattır, onda bütün âlemlerin süreti bir 
araya gelmiştir. İnsanlar avam, havas ve 
hâssü'l-havâs olmak üzere üç gruba ayrı- 
lir. Avam dünyayı, havas cenneti, hâssü'l- 
havas âl-i hazreti (cemâl-i ilâhiyi) ister. Ya- 
zıcıoğlu'na göre zehirli ateşten (nâr-ı se- 
müm) yaratılan cinler erkekli dişilidir. Da- 
ha sonra Azâzil (İblis) halkedilmiş, insan 
türü ise Âdem ve Hawâ'dan çoğalmıştır. 
Âdem'in süreti topraktan yaratılmış, son- 
ra ona ruh üflenmiştir. Cenâb-ı Hak me- 
leklere Âdem'e secde etmelerini emret- 
miş, bu emre itaat etmeyen şeytan hu- 
zurdan kovulmuştur. Ardından Âdem'e ar- 
kadaş olarak Hawvâ yaratılmış, bu ikisi cen- 
nete konulmuş, İblis çeşitli hilelerle onları 
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kandırıp cennetten çıkarılmalarına sebep 
olmuştur. Bunun üzerine Âdem ile Havvâ 
yeryüzünün ayrı ayrı yerlerine bırakılır. 
Âdem tövbe eder ve tövbesi kabul edilir; 
Havvâ ile Arafat'ta buluşur. 

Allah, zâtına yönelik muhabbeti izhar 
ve sırrını âlemlere âşikâr etmek için, “Ben 
gizli bir hazine idim, bilinmek diledim” bu- 
yurmuş; zâtına, sıfatlarına ve fiillerine ay- 
na olmak üzere insân-ı kâmili (Hz. Muham- 
med) yaratmış ve âyetlerine mazhar kıl- 
mıştır. “Sen olmasaydın kâinatı yaratmaz- 
dım” hitabına göre âlemleri onun saye- 
sinde vücuda getirmiştir. İnsanda bütün 
âlemlerin süreti vardır. Baş arş-ı rahmâ- 
na, yüz vech-i rahmâna, göğüs kürsiye, 
kalp cennete, yedi organ yedi göğe, be- 
den yerlere, kemikler dağlara benzer. Var- 
lıklar âlemi vahdet ve kesret etrafında top- 
lanır. Âleme esmâsı yoluyla tecelli eden Ce- 
nâb-ı Hak eserleriyle bilinir. Bundan dolayı 
kesret âlemine dikkatle bakmalıdır. Kes- 
retin vahdete dayanması O'nunla bütün- 
leşmesi anlamına gelmez. Tasavvufu şer'i 
zemine oturtmayanlar vahdet-i vücüdda 
yanılırlar. Yanılgı noktaları Hakk'ın eseri olan 
insanı O'nun bir parçası saymalarıdır. Her 
nesne Allah'ın kemaline şahittir ve her zer- 
rede O'nun nuru güneş gibi parlamakta- 
dır. Allah birdir ve O'ndan gayri olan her 
şey kesrettir; O güneştir, mâsivâ zerreler- 
dir; O nurdur, mâsivâ gölgelerdir. 

Allah Âdem'i nübüwetle görevlendir- 
miş, son peygamber Hz. Muhammed'e 
kadar birçok peygamber gelmiştir. Varlı- 
ğına delil olması için âlemleri, kendi zâtı- 
nı görmesi için de kâmil insan olarak HZ. 
Muhammed'i yaratmıştır. Yazıcıoğlu'nun 
düşünce dünyasında merkezi kavram Pey- 
gamber aşkıdır; o Peygamber aşkıyla ya- 
nıp tutuşur. Resülullah'ı rüyasında üç de- 
fa görmüş, onun aşkı ile Muhammediy- 
ye'yi yazmış, her satırına onun sevgisin- 
den bir iz düşürmüştür. Resül-i Ekrem'in 
doğumu gecesinde meydana gelen bir- 
çok olağan üstü hadise, onun çocukluğu, 
göğsünün yarılması, seyahatleri, evlenme- 
si, kırk yaşına gelince inzivaya çekilmesi, 
ilk vahyin inişi, Mekke'deki mücadeleleri, 
hicreti, bir işaretiyle ayın ikiye bölünmesi, 
ölüleri diriltmesi, körleri iyileştirmesi gibi 
hususları ona olan muhabbetinin çevre- 
sinde lirik bir üslüpla dile getirmiştir. 

Yazıcıoğlu Mehmed Efendi'nin eserle- 
rinde yoğun biçimde işlediği konulardan 
biri de kıyamet alâmetleri ve âhiret ahva- 
lidir. Muhammediyye'de bir kısmı kıya- 
metin kopmasından önce, bir kısmı kop- 
ması sırasında ortaya çıkacak olan küçük 
ve büyük alâmetlerden uzun uzadıya söz 
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YAZICIOĞLU MEHMED EFENDİ 


edilir. Bunlar ilmin azalıp cehlin baskın ha- 
le gelmesi, kötülüğün artması, zinanın ve 
içkinin çoğalması, fitnenin yaygınlaşması 
gibi küçük; deccâlin ortaya çıkışı, Hz. İsâ'- 
nın nüzülü, mehdinin, Ye'cüc ve Me'cüc'ün 
zuhuru, dâbbetü'l-arzın çıkması, güneşin 
batıdan doğması gibi büyük alâmetler ya- 
nında, süra üflenmesi, bütün yaratılmış- 
ların helâk olması, yerle göklerin değişme- 
si, ölülerin diriltilmesi, süra ikinci üfürül- 
mede bütün ruhların cesetlerine girerek 
mahşerde toplanması gibi merhaleler an- 
latılır. Eserde kıyamet duraklarından son- 
ra livâü'l-hamd açılacağına ve müminle- 
rin bunun altında toplanacağına, Hz. Mu- 
hammed ve diğer peygamberlerin şefa- 
atte bulunacağına, herkese kitabı verile- 
ceğine değinilir. Ayrıca mizan, sırat, a'râf, 
dünyadan kalan hakların adaletle yerini 
bulması, cennet tasvirleri, cennet ehlinin 
dereceleri ve rü'yetullah gibi hususlara te- 
mas edilir. 

Müellife göre Allah'a ulaşmak için şeri- 
at, tarikat, mârifet ve hakikat olmak üze- 
re dört kapı vardır. Yazıcıoğlu şeriata bağ- 
lıdır ve şeriatın sınırlarını zorlamaz. Onun 
din anlayışı, etrafında tarikat, mârifet ve 
hakikat mertebeleri bulunan şeriat şek- 
lindedir. Yazıcıoğlu Mehmed Efendi eser- 
lerinde Resülullah'a muhabbetini yoğun 
biçimde dile getirmiş bir gönül adamıdır. 
Çeşitli konuları anlatırken her türlü riva- 
yetten faydalanmış, bunları değerlendir- 
meden kullanmıştır. Bununla birlikte Mu- 
hammediyye'de hoşgörüyle karşılanama- 
yacak ölçüde aşırı düşünce ve görüşlere 
rastlanmaz. Kitabın halk tarafından asır- 
larca okunmasını âlimlerin müsamaha ile 
karşılaması da bunu ortaya koyar. 
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YAZIR 


Bozoklar'a mensup 
B bir Oğuz boyu. j 


Kâşgarlı Mahmud (XI. yüzyıl) boyun adı- 
nı Yazgır şeklinde kaydeder. XII. yüzyılın 
ortalarında boyun adı Yazırlar şeklini al- 
mıştır. Fahreddin Mübârek Şah'ın Tå- 
rih'inde (1206'da tamamlanmıştır) boyun 
ismi eski telaffuzuyla kayıtlıdır; bu da baş- 
ka bir eserden yapılan nakille ilgili olmalı- 
dır. Reşidüddin Fazlullâh-ı Hemedâni'nin 
Câmi'u't-tevârih'inde boyun adı Yazır bi- 
çiminde yazılmış, “çok ülkenin sahibi” an- 
lamına geldiği söylenmiş, ülüşünün (Oğuz 
eline mahsus şölenlerde koyunun etinden yiyece- 
ği kısmın) “aşığlu umaca” olduğu ifade edil- 
miş, onkununu kartal diye bildirilmiş ve 
damgası da gösterilmiştir. 

Oğuz elinin İslâmiyet'ten önce ve İslâ- 
miyet'ten sonraki tarihinde Yazırlar önem- 
li rol oynamış boylardan biridir; Câmi“u't- 
tevârih'te Oğuz hükümdarlarını çıkaran 
beş boy arasında zikredilir (diğerleri Kayı, 
Avşar, Beydili, Eymür / Eymir). Oğuz Türk- 
leri'nin Gün Han'dan sonra ilk hükümdar- 
larından Dib Yavku'nun beyleri arasında 
Alan oğlu Bulan ile Dib Cenksü ve oğlu 
Dürkeş'in bu boydan geldikleri söylenir. Yi- 
ne orada, Oğuz elinin dağılışı ve Şah Me- 
lik'in uğradığı bozgun esnasında Yazır'dan 
adı belirtilmeyen bir bey ile Ali Han oğul- 
larının Horasan'da Hisar Tak denilen yer- 
de yurt tuttukları, oğullarının ve neslinin 
orada yaşadığı anlatılır. Fakat bu Yazırlar 
oraya Mangışlak yarımadasından XII. yüz- 
yılın ortalarında gelmiştir. 555'te (1160) 
Horasan Yazırları'nın başında Evdük Han 
oğlu Yağmur Han bulunuyordu. Yine aynı 
yılda Hârizmşah İlarslan'ın askerleri Yağ- 
mur Han'a saldırıp onu bozguna uğrat- 
mışlardı. Buna rağmen Yağmur Han, İlars- 
lan'a boyun eğmeyip Merv ve Belh tarafla- 
rında yaşayan Oğuzlar'dan yardım istedi. 
Yağmur Han ve Oğuzlar, Hârizmşah İlars- 
lan'ın yerine karşılarına çıkan Sultan Sen- 
cer'in emirlerinden İhtiyârüddin Aylak ile 
yiğitlik ve cesaretine çok güvenen Mâzen- 
deran emirini Dihistan'da ağır bir yenil- 
giye uğrattılar (556/1161). Zaferin ardın- 
dan Oğuzlar ve Yağmur Han pek çok gani- 
met elde etti. 

Yazırlar'ın kendi adlarıyla anılan (Yazır) 
yurtları Nesâ şehrinin batısında yer alıyor- 
du. Buradaki bir kasaba da Yazır adıyla anıl- 
maktaydı. Kasaba XIV. yüzyılın ilk yarısın- 
da orta büyüklükte bir şehir olarak geçer. 
1210'larda Yazırlar'ın başında on bir yıl 
beylikte bulunan Hindu Han adlı bir bey 


vardı. Onun ölümüyle Hârizmşah Sultan 
Muhammed b. Tekiş bu Yazır beyliğine son 
verdi. Hindu Han'ın kardeşi Ömer Han, 
Hârizmşahlar'ın başşehri Gürgenç'te otu- 
rarak beyliğin kendisine verilmesi için ça- 
lıştı ve Sabür Han lakabıyla anıldı. Sultan 
Muhammed b. Tekiş'in annesi Terken Ha- 
tun, Moğol hücumu üzerine Mâzenderan'a 
gitmek için Gürgenç'ten ayrılınca yanında 
yolları çok iyi bilen Sabür Han da vardı. 
Yolculuk esnasında Sabür Han vâlide sul- 
tana sadakatle hizmet ettiği halde Yazır 
yurduna varıldığında Terken Hatun ken- 
disini terkedeceğinden şüpheye düşerek 
onu gizlice öldürttü. Moğol devrinden son- 
ra XV-XVI. yüzyıllarda bu Yazırlar'a Kara- 
daşlı deniliyordu. Bunlar diğer bazı Türk- 
men oymakları gibi XVII. yüzyılın ilk çeyre- 
ğinde Safeviler'e bağlandı. 1038 (1628-29) 
yılında Karadaşlılar'ın başında Rahman Ku- 
lı Sultan bulunuyordu. Rahman Kulı Sultan, 
Hârizm Hükümdarı İskender Han ve kar- 
deşi Ebülgazi Bahadır Han ile birleştiyse 
de Safevi kuvvetleri karşısında başarı gös- 
teremedi. 


Yazırlar özellikle Anadolu'daki Türk yer- 
leşmesinde de oldukça mühim bir rol oy- 
nadılar. XVI. yüzyılda burada Yazır adlı yir- 
mi dört köy bulunduğu gibi onlara men- 
sup bazı oymaklar da vardı. Bu yirmi dört 
köyden beş köyün Hamid-ili sancağında 
(Isparta-Burdur yöresi) yer alması buraya 
kalabalık bir Yazır kümesinin yerleştiğini 
gösterir. Diğer Yazır köyleri Erzurum, Si- 
vas, Kayseri, Aksaray, Ankara, Aydın ve 
başka yörelerdeydi. Yazır yer adlarının ço- 
ğu bugüne kadar gelmiştir. Bazı oymak- 
ların Dulkadırlı ili ile Bozok, Hamid, Teke 
ve Ankara sancaklarında halen yaşamak- 
ta olması dikkati çeker. Dulkadırlı ili ara- 
sında görülen Yazırlar Karacalı, diğer adıy- 
la Anamaslı boyu obaları içindeydi. Bu hu- 
sus Yazırlar'la Karacalı boyu arasında ka- 
bilevi münasebetle ilgili olabilir. Biri kırk 
altı, diğeri kırk dokuz vergi nüfusuna sa- 
hip bir kısım Yazır obaları ise Antakya yö- 
resindeki Bağras kazasında kışlamaktay- 
dı. XVI. yüzyılın ilk çeyreğinin sonlarına ait 
tahrir defterinde müstakil olarak zikredi- 
len ve doksan dokuz vergi nüfusuna sahip 
olan yine Dulkadır iline mensup üçüncü 
Yazır obasının da Birecik çevresinde kışla- 
dığı ve Elbistan'da yayladığı görülür. Bo- 
zok sancağındaki Yazır obalarının nüfusu 
da az olup bunlardan biri yirmi dokuz, di- 
ğeri elli bir vergi nüfusuna sahiptir. Ha- 
mid sancağına gelince bu sancakta yaşa- 
yan Yazırlar doksan beş vergi nüfusundan 
ibaretti. Teke sancağındaki (Antalya yö- 
resi) Yazır oymağı “sarı” ve “kara” sıfatla- 
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rıyla iki kola ayrılmıştı. Ayrıca Özkent adlı 
bir köyde bu oymağın diğer bir kolu otur- 
maktaydı. Bundan başka Teke yöresinde 
de iki köyleri vardı. Bütün bunlar kalaba- 
lık bir Yazır kümesinin Isparta, Burdur ve 
Antalya yörelerinde yerleşmiş olduğunu 
açık şekilde ortaya koyar. Ankara sanca- 
ğındaki (Çukurcak köyü) Yazır oymağı da 
küçük bir oymak olup nüfusu ancak kırk 
iki hâne idi. 
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3 
YAZIR, Mahmut Bedrettin 
(1895-1952) 

Kalem Güzeli adlı 
L eseriyle tanınan hattat. 5 


Antalya'nın Elmalı ilçesinde doğdu. As- 
len Burdur'un Gölhisar ilçesine bağlı Ya- 
zır köyünden Hoca Nüman Efendi'nin oğ- 
lu ve müfessir Elmalılı Muhammed Ham- 
di Efendi'nin kardeşidir. İlk tahsilini mem- 
leketinde tamamlayıp 1908'de İstanbul'a 
gitti ve ağabeyinin terbiyesine girdi. Aya- 
sofya, Erenköy ve Beyazıt rüşdiyelerinde 
okuyarak mezun oldu. Hususi şekilde ilim 
ve fen bilgileri kazandıktan sonra Nuruos- 
maniye Medresesi'ne girdi. Tahsilini sür- 
dürürken askere çağrılınca l. Dünya Sa- 
vaşı sırasında üç buçuk yıl yedek subaylık 
yaptı, dönüşünde tahsilini tamamlayıp ru- 
üs imtihanını kazandı. Ağabeyinden İslâ- 
mi ilimlere dair eksiklerini tamamladıktan 
sonra Medresetü'-mütehassısin Kelâm Şu- 
besi'ne kaydoldu ve 1924'te buradan me- 
zun oldu; kaydıhayat şartıyla devam eden 
dersiâmlık pâyesini kazandı. Elmalılı Ham- 
di Efendi'nin, “Biraderimin ilme kabiliyeti 
benden fazladır, lâkin hoca eline düşeme- 
di” dediği nakledilir. Meşihat-ı İslâmiyye 
Dairesi'nde ve Evkaf İdaresi'nde muhtelif 


memuriyetlerde bulunduktan sonra 1938'- 
de Vakıflar Umum Müdürlüğü Kuyüd-ı Vak- 
fiyye mümeyyizliğine, 1943'te de müdür- 
lüğüne tayin edildi. Aynı yıllarda Ankara 
Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakülte- 
si'nde Osmanlı paleografyası dersini okut- 
tu, bu hizmeti dokuz yıl sürdü. 1 Aralık 
1952'de vefat etti ve Sahrayıcedid Kab- 
ristanı'nda Elmalılı Hamdi Efendi'nin yanı- 
na defnedildi. 

Mahmut Yazır, ağabeyi gibi gençliğinde 
hüsn-i hatta merak sarıp önce Elmalılı 
Hamdi Efendi'den, daha sonra Nuruos- 
maniye Medresesi'nde talebe iken bura- 
nın hat muallimi -Bakkal Ârif Efendi'nin 
oğlu- Râkım Bey'den (Unan) sülüs-nesih 
dersleri aldı. Hırka-i Şerif Camii hatibi Ömer 
Vasfi, Aziz Rifâi ve ta'lik üstadı Mehmet 
Hulüsi (Yazgan) efendilerden meşke devam 
etti. Bir ara Beyazıt'taki Kâğıtçılar Çarşı- 
sı'nda hattatlık yaptı. Bazı camilere (İstan- 
bul Fatih'te İskender Paşa, Ankara'da Bah- 
çelievler ve Kağnıpazarı ...) yazılar ve lev- 
halar yazdı. Elmalılı Hamdi Efendi'nin Hak 
Dini Kur'an Dili isimli büyük tefsirinin 
mushaf metni de nesih hattıyla onun ka- 
leminden çıkmıştır. Mahmut Yazır'ın asıl 
büyük hizmeti İslâm-Türk Ansiklope- 
disi, İslâmın Nuru gibi yayınlardaki ma- 
kaleleriyle Eski Yazıları Okuma Anahta- 
rı (1942, 1974), Siyâkat Yazısı (İstanbul 
1941) ve Kalem Güzeli (1-IIl, Ankara 1972- 
1989) isimli kitaplarıdır. Onun hat sanatı- 
na ilgi duyulmadığı yıllardaki neşriyat gay- 
reti yeni nesillerin bu sanatı tanımasına ve 
sevmesine vesile olmuştur. 

Osmanlı devrinde hat sanatını konu alan 
eserlerden ziyade hattatlara dair eserle- 
rin yazılmasına ağırlık verilmiş, doğrudan 
doğruya hat incelemelerinde bedii ve fel- 
sefi bahislere pek girilmemiştir. XX. yüz- 
yılda böyle bir eser yazabilecek kabiliyet 
ve yetkinliği bulunan Mahmut Bedrettin 
dokuz seneye yaklaşan (20 Nisan 1942 — 
3 Şubat 1951) bir çalışmayla Kalem Gü- 
zeli'ni yazmıştır. Kitabın tam ismi Mede- 
niyet Âleminde Yazı ve İslâm Mede- 
niyetinde Kalem Güzeli olmakla bera- 
ber okuyucu kitlesi Kalem Güzeli adını 
benimsemiştir. Kendisinin Vakıflar Umum 
Müdürlüğü tarafından bastırılan Eski Ya- 
zıları Okuma Anahtarı ve Siyâkat Ya- 
zısı isimli kitapları daha çok bu yazıların 
okunabilme usulünü öğreten çalışmalar- 
dır. Aynı yıllarda Ankara Üniversitesi Dil ve 
Tarih-Coğrafya Fakültesi'nde vermeye baş- 
ladığı Osmanlı paleografyası derslerinde 
öğrencilerin soruları ve konulara göster- 
dikleri ilgi karşısında hat sanatının derin- 
lemesine incelenmesini felsefi bir nazar 


YAZIR, Mahmut Bedrettin 


Mahmut 
Bedrettin 
Yazır 


ve süfiyâne bir neşve ile gerçekleştirme- 
ye karar vermiştir. Her biri bir kitap oluş- 
turan beş kısımlık eserinin müsvedde ha- 
linde yazımı tamamlandıktan sonra ken- 
disi mükemmel rik'asıyla temize çekme- 
ye başlamış, ancak dördüncü kısmın or- 
tasına geldiğinde vefat etmiştir. 


Yazır'ın ölümünden bir müddet sonra 
Kalem Güzeli'nin temize çekilmesi işi bit- 
miş, yazı ve harf tarifleri, şekilleri de ta- 
mamlanmış ve resimlenmiş olan üç bu- 
çuk kitaplık bölümü müsvedde halindeki 
bir defterle birlikte Diyanet İşleri Başkan- 
lığı'nca vârislerinden satın alınmıştır. Ba- 
sılması için gerekli raporu hazırlaması is- 
tenen İsmayıl Hakkı Baltacıoğlu kendi ya- 
yınlarındaki bazı kanaatleri bu kitapta ten- 
kit edildiği, ayrıca karşı fikirler de ileri sü- 
rüldüğü için neşrini uygun bulmamış, bu 
sebeple eserin basılmasından vazgeçilmiş- 
tir. Daha sonra Mahmut Yazır'ın dostların- 
dan Halim Baki Kunter vasıtasıyla Kalem 
Güzeli bu defa 1969'da M. Uğur Der- 
man'a gösterilmiş, eserin mutlaka basıl- 
masına lüzum duyulması üzerine neşre 
hazırlanması da 1971'de kendisinden is- 
tenmiştir. Derman metne müdahale et- 
memeyi gaye edinmiş, ancak konuları hâ- 
şiyelerle zenginleştirmeye çalışmış, her 
eserde bulunabilecek hataları yerinde dü- 
zeltme yolunu seçmiştir. Çünkü eser unu- 
tulmak üzere olan bir sanatın geniş kitle- 
lere duyurulması gayesiyle neşredilmek- 
tedir. Asli örnekleri veya fotoğrafları eksik 
görülen bahisleri de tamamlanan eser ön- 
ce üç kitap halinde neşredilmiş (Ankara, | 
(19721, H (1974), IH (1989), ayrıca | ve II. 
kitaplar bir arada yeniden basılmıştır (An- 
kara 1981). Edebi bir ifade gücüne sahip 
olan Yazır'ın eserini kaleme alırken andığı 
kaynaklar çok değildir. Bu da göstermek- 
tedir ki Kalem Güzeli kaynaklardan te- 
lif edilerek değil kırk seneyi geçen birikim- 
lerle yazılmıştır. Kısaca belirtilirse kitabın 
birinci kısmı ilmi bakımdan yazıya, ikinci 
kısmı yazı alet ve levazımatına, üçüncü 
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YAZIR, Mahmut Bedrettin 


Mahmut Bedrettin Yazır'ın celi sülüs levhası (Uğur Derman 
hat koleksiyonu) 


kısmı yazma bahsi ve çeşitlerine, dördün- 
cü kısmı yazı âhengine, beşinci kısmı da 
yazının metafizik yönüyle incelenmesine 
ayrılmıştır. Kalem Güzeli'nin müsvedde 
halinde kalan ayrı bir defteri de eserin ba- 
sımından sonra Yazır'ın hanımı ve çocuk- 
ları tarafından ilk kısımları neşre hazırlaya- 
na teslim edilmiş olup dikkatle korunmak- 
tadır. Mahmut Yazır, Ahmed Kutsi Efen- 
di'nin Hidâyetü'l-mürtâb fi fez&'ili'-aş- 
hâb adlı eserini tercüme ettiyse de ya- 
yımlanmamıştır. 
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b. Canbulat el-Yâzici 
(1847-1906) 


Lübnanlı dilci, 
ji şair, gazeteci ve eleştirmen. 2j 


2 Mart 1847 tarihinde Beyrut'ta doğdu. 
Aslen Humuslu olup daha sonra Lübnan'a 
göç eden hıristiyan bir aileden gelmekte- 
dir. Dedelerinden biri Osmanlı bürokrasi- 
sinde kâtiplik yaptığı için aile “Yâzici” diye 
tanınmıştır. İlk eğitimini dönemin âlimle- 
rinden olan babasından aldı. Şeyh Muh- 
yiddin el-Yâfi'den Hanefi fıkhı okudu. Özel- 
likle Arap dili ve edebiyatı üzerine yoğun- 
laştı, bu dilin gramer ve edebiyatının önem- 
li eserlerini ezberledi. İngilizce ve Fransız- 
ca'yı iyi derecede öğrendi; matematik, fi- 
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zik gibi ilimlerle de uğraştı. Bu alanlarda- 
ki çalışmalarıyla Avrupa'da şöhret kazan- 
dı, Paris ve el-Salvador'daki astronomi der- 
neklerine üye seçildi (Filib di Tarrâzi, 1I, 90). 
Yeni bir yıldız keşfettiğinden kâşif astro- 
loglardan sayıldı. İsveç Kralı II. Oskar tara- 
fından bilim ve sanat ödülüne lâyık görül- 
dü. Yazı hayatına el-Cinân ve en-Necâh 
dergilerinde başladı. Daha sonra yaklaşık 
dokuz yıl Cizvit papazları için Kitâb-ı Mu- 
kaddes'in ve diğer bazı dini metinlerin 
Arapça'ya tercümeleriyle ve diğer tercü- 
melerin tashihiyle uğraştı. Bu amaçla İbrâ- 
nice ve Süryânice öğrendi. Başta el-Med- 
resetü'l-bitrikıyye olmak üzere bölgedeki 
okullarda dil ve edebiyat dersleri verdi, pek 
çok edebiyatçının yetişmesine katkıda bu- 
lundu. Bu hizmetlerinden dolayı sultan Ab- 
dülhamid tarafından Osmanlı nişanı ile tal- 
tif edildi. 1873'te Cem'iyyetü zehreti'l-âdâb 
ve 1875'te Gizli Beyrut Cemiyeti'nin kuru- 
cuları arasında yer aldı. 1884'te arkadaşla- 
rı Beşşâre Zelzel ve Halil Saâde ile birlikte 
bir yıl süreyle et-Tabib dergisini çıkardı. 

Oymacılıkta da yetenek sahibi olan İbrâ- 
him el-Yâzici, 1886'da Halil Serkis'in dö- 
kümhanesinde Beyrut'taki matbaa için 
bugün Serkis harfleri diye bilinen ilk Arap 
harfleri kalıplarını hazırladı. Onun kalıba 
döktüğü harfler Suriye ve Mısır'ın yanı sı- 
ra Amerika'da Arapça kitapların basımın- 
da yaygın biçimde kullanıldı. Gazeteciliğin 
önemini kavrayan, ancak bu mesleği Lüb- 
nan'da rahatça yapamayacağını anlayan 
Yâzici 1894 yılında çıktığı Avrupa gezisin- 
den sonra Mısır'a giderek burada 1897'- 
de el-Beyân, 1898'de eż-Żiyâ dergisini 
çıkarmaya başladı. Birinci dergi uzun ömür- 
lü olmadı; Arap dili ve edebiyatına dair ma- 
kalelerini yayımladığı ikincisinin neşrini ve- 
fatına kadar sürdürdü. 28 Aralık 1906'da 
Mısır'da öldü ve Beyrut'taki aile kabrista- 
nına gömüldü. 

İbrâhim el-Yâzici eserleriyle yeni bir şey 
ortaya koymamakla birlikte bilhassa Arap 
dilinin inceliklerine yoğunlaşmıştır. İsâ Mi- 
hâil Sâbâ, onun nesirde yenilikler yaptığı- 
na ve dönemindeki yazarlardan tamamen 
farklı bir üslüp kullandığına vurgu yapar 
(eş-Şeyh İbrâhim el-Yâzici, s. 8-9). Corci 
Zeydân da üslübunu İbnü'-Mukaffâ'ın üs- 
lâbuna benzetir, hatta ondan daha üstün 
tutar (Terâcimü meşâhiri'ş-şark, II, 111). 
İbrâhim el-Yâzici zamanının dil ve inşâ üs- 
tadı olarak şöhret kazanmış, kaleme aldığı 
ağır eleştirilerle dönemin yazarlarını da- 
ha titiz yazmaya zorlayarak gazete dilinin 
seviyesini yükseltmiş, yazılarında son de- 
rece beliğ ve fasih bir dil kullanmıştır. Bun- 
da, daha gençlik yıllarında iken el-Cinân 


İbrâhim 
b. Nâsif 
el-Yâzici 


dergisinde Ahmed Fâris eş-Şidyâk'ın, ba- 
bası Nösif el-Yâzici'ye yönelttiği eleştiriler 
ve babasının bu eleştirilere verdiği sert ce- 
vaplar sonucu ortaya çıkan tartışmaların 
etkili olduğu söylenebilir. “Ağlâtü'l-müvel- 
ledin” adlı makalesinde dil ve gramer âlim- 
lerinin yaptığı dil hatalarını en büyük ku- 
sur olarak görmüş, pek çok kişiyi de eleş- 
tirmiştir. Ayrıca yeni ilmi terimlerin Arap- 
ça karşılıklarının bulunması çalışmalarına 
önemli katkılar sağlamıştır. Gençliğinde 
şiirle de uğraşmış, ancak daha sonra ne- 
sir üzerine yoğunlaşmıştır. Beliğ bir üslüp- 
la nazmettiği az sayıdaki şiirini eski ve ye- 
ni üslübun bir araya getirildiği, mecaz ve 
diğer edebi sanatların kullanıldığı, yer yer 
sosyal konuların işlendiği şiirler olarak ta- 
nımlamak mümkündür. Bazıları, “Teneb- 
behü istefikü eyyühe'i-Arab” (Uyanın ve ken- 
dinize gelin ey Araplar) diye başlayan meş- 
hur şiirinden dolayı kendisini Osmanlı ida- 
resine karşı çıkan, milliyetçi Arap şairleri- 
nin öncüsü kabul eder. Gençliğinde yazdı- 
ğı, çoğu vatan ve millet sevgisine dair ha- 
mâösi şiirlerden oluşan divanı e/-Sİkd: Di- 
vânü İbrâhim el-Yâzici adıyla basılmış- 
tır (Kahire 1907; Beyrut 1983). Ayrıca baba- 
sının başladığı e/-“Arfü't-tayyib fi şerhi 
Divâni Ebi't-Tayyib adlı Mütenebbi di- 
vanının şerhini tamamlamıştır (1-11, Bey- 
rut 1882; Beyrut, ts. |Dârü Sâdır)). 


Eserleri: Arap Grameri ve Sözlük. 1. 
Muhtaşaru Nâri'l-kırâ fi şerhi Cevfi'l 
ferâ. Babasının nahve dair eserinin özeti- 
dir (Beyrut 1904). 2. Muhtaşarü'l-Cümâ- 
ne fi Şerhi'-Hızâne. Yine babasının sar- 
fa dair eserinin özetidir (Beyrut 1889, 1904). 
3. Metdli“u's-sa'd li-mutâli“i'-Cevheri'- 
ferd fi uşüli'ş-şarf ve'n-nahv. Babasının 
kaleme aldığı eserin şerhidir (Beyrut 1875, 
1888). 4. Nüc'atü'r-rG'id ve şir'atü'1-vâ- 
rid fi'l-müterâdif ve'I-mütevârid. ÜÇ cilt 
olup birinci ve ikinci ciltleri basılmıştır (3. 
bs., Beyrut 1985). 5. el-Fer&idü'-hısân 
min kal&idi'l-lisân. “Hâ” harfine kadar 
gelen bir okul sözlüğüdür (Lübnan Hurey- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


sa'daki Cizvit manastırında bir nüshası bu- 
lunmaktadır). 6. Tenbihâtü'l-Yâzici “alâ 
Muhiti'-Bustâni (nşr. Yüsuf Şelfün — Cib- 
rân en-Nehhâs, Kahire 1933). Müellif bu 
eserinde Butrus el-Bustâni'nin Muhitü'1- 
Muhit'inde tesbit ettiği yanlışları tashih 
etmiş, eksikleri tamamlamıştır. Eserin “Bâ- 
bü'l-hemze” kısmı Selim Sem'ün — Cibrân 
en-Nehhâs tarafından ayrıca yayımlanmış- 
tır (Beyrut 1970). 


Diğer Eserleri. 1. Tenbihât “alâ luġa- 
ti'-cerâ'id. Gazete ve dergilerde yapılan 
dil hatalarına dair bir eserdir (Kahire 1901; 
Beyrut 1984). 2. Resâilü'1-Yâzici. Dost- 
larına, zamanın önemli kişilerine, ilim ve 
edebiyat erbabına yazdığı mektupları içer- 
mektedir (nşr. Yüsuf Toma el-Bustâni, Ka- 
hire 1920). 3. Şerhu'-Makâmeti'l-Bede- 
viyye. Babasının Mecma'u'I-bahreyn'in- 
de yer alan bir makâmenin şerhidir (nşr. 
Cibrân en-Nehhâs, İskenderiye 1940). 4. 
el-““Ulüm “inde'1-““Arab (Tunus 1988). 5. 
Edebü'd-dâris fi'-medâris. el-Medrese- 
tü'I-bitrikıyye'nin yıllık açılış töreninde ver- 
diği konferansın metnidir (Beyrut 1890). 
6. Silsiletü'l-a“mâli'i-mechüle (li'-Yâzi- 
ci Unknown Works of Ibrahim el-Yâzici, 
der. ve nşr. Michel Jehâ, London 1992). 7. 
Esile ilâ mecelleti'I-Beyân ve'Z-Ziyâ” 
ve ecvibetü'ş-Şeyh İbrâhim el-Yâzici 
“aleyhâ 1897-1906. İki dergi okurunun dil 
ve edebiyata dair sorularına verdiği cevap- 
lardır. Esere bu cevaplarla ilgili olarak el- 
Meşrik dergisinde kaleme alınan eleşti- 
riler de eklenmiştir (nşr. Yüsuf Kuzmâ Hü- 
ri, Beyrut 1993). 8. Ebhâs luğaviyye. el- 
Beyân, ez-Ziy&, en-Necâh, et-Tabib 
dergilerinde yayımlanan dil, dil bilimi ve 
edebiyat eleştirileriyle ilmi araştırmalara 
dair makalelerinin bir kısmını kapsar (nşr. 
Yüsuf Kuzmâ Hüri, Beyrut 1993). 


Bunların dışında Yâzici'nin el-Mukte- 
taf gibi dergilerde yayımlanan dil, dil bili- 
mi, dil eleştirileri, edebiyata dair makale 
ve araştırma yazıları arasında “el-Emâli'l- 
luğaviyye, el-Luğa ve'l-aşr, et-Ta'rib, Ağ- 
lâtü'I-Arabi'l-kudemâ, Ağlâtü'l-müvelle- 
din, Nakdü lisâni’l-“Arab, el-Luğatü'l-fuş- 
hâ, el-Luğatü'l-“âmmiyye, Aşlü'l-luğâti's- 
sâmiyye, el-Mecâz, en-Nebr, eş-Şi'r” sayı- 
labilir. Yâzici birçok Arapça eseri dil ve üs- 
lûp açısından tashih, tenkih ve tehzib et- 
miştir. Bunların içinde Cizvit papazlarının 
Arapça'ya tercüme ettiği Kitâb-ı Mukad- 
des'i, Cemil Nahle el-Müdevwver'in Târihu 
Bâbil ve Âsür'u, Şâhin Atiyye'nin “Ukü- 
dü'd-dürer fi şerhi şevâhidi'I-Muhta- 
şar'ı, Şâkir el-Betlüni'nin Delilü'I-hâ'im'i 
ile Nefhu'l-ezhâr, iki Cizvit papazının der- 
lediği beş ciltlik Nuhabü'I-mülah'ı anıla- 


bilir. Yâzici ayrıca Ebü'l-Alâ el-Maarri'nin 
Risâletü'l-gufrân'ını yayımlamıştır (Ka- 
hire 1903). 

İbrâhim el-Yâzici'nin hayatı, eserleri ve 
görüşlerine dair birçok eser kaleme alın- 
mış olup bazıları şunlardır: Mihâil Abdüs- 
seyid, Sülvânü'ş-şeci fi'r-red “alâ İbrâ- 
him el-Yâzici (İstanbul 1289/1872); An- 
tunus Şibli, eş-Şidyâk ve el-Yâzici; Mü- 
nakaşa “ilmiyye edebiyye senete 1871 
beyne'ş-şeyhayn Fâris eş-Şidyâk ve İb- 
râhim el-Yâzici (Lübnan 1950); Fuâd Ef- 
ram el-Bustâni, eş-Şeyh İbrâhim el-Yâ- 
zici, el-Fuşülü'l“ilmiyye: Ders ve mün- 
tehabat (Beyrut 1952); Mihâil Savâyâ, İb- 
râhim el-Yâzici: Hayâtühü-âsâruhü 
(Beyrut 1960); el-Eb Kümeyyil Huşeyme 
el-Yesüi, Resâ?il mütebâdele beyne'ş- 
şeyh İbrâhim el-Yâzici ve Kustaki el- 
Hımşi (Beyrut 1988); Michel Jehâ, İbrâ- 
him el-Yâzici (Beyrut 1992). 
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b. Canbulat b. Sa'd el-Yâzici 
(1800-1871) 


L Lübnanlı şair, dilci ve edip. j 


25 Mart 1800 tarihinde Beyrut'un sahil 
köylerinden Keferşeymâ'da doğdu. Kato- 
lik Rum asıllı büyük dedesi Sa'd 1690'da 
Humus'tan göç edip Lübnan'a yerleşmiş- 
ti. Dedelerinden biri kâtip olarak Osmanlı 
idari işlerinde çalıştığı için aile “Yâzici” la- 
kabını almış ve bu lakapla tanınmıştır. Ba- 
bası Abdullah, dönemin İbn Sinâ ekolüne 
bağlı ünlü doktorlarındandı; ancak daha 
ziyade şiire ve edebiyata katkılarıyla tanı- 
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nıyordu. Nösif ilk öğrenimini babasından 
gördü, daha sonra Beytüşşebaplı bir pa- 
pazdan eğitim aldı. Manastırlardaki ilâhi- 
yata dair kitapların yanında sarf, nahiv, 
beyan, lugat kitaplarını ve çeşitli divanla- 
rı okudu; güçlü hdfızasıyla bir kısmını ez- 
berledi, bir kısmını da istinsah etti (Filib 
di Tarrâzi, 1, 84). Ayrıca edebi yeteneğini 
geliştirmek amacıyla Mütenebbi'nin diva- 
nını ezberledi. On yaşında iken halk şiirle- 
ri (zecel) tarzında yazmaya başladı, ardın- 
dan fasih şiire yöneldi. 1816-1818 yılların- 
da köylerinin yakınında bulunan manastır- 
da Rum Katolik Patriği V. Agnatyus'a kâ- 
tiplik yaptı; patrik görevinden ayrıldıktan 
sonra da köyünde kalıp şiir ve edebiyatla 
uğraşmaya devam etti. Şöhreti Lübnan 
hâkimi diye bilinen Emir Beşir eş-Şihâbi'- 
ye ulaşınca emir onu 1828'de Beytüddin'- 
deki sarayına aldırdı ve 1840 yılında emir 
sürgüne gönderilinceye kadar sarayda kal- 
dı. Bu süre içinde devlet adamları ve âlim- 
lerle tanışma fırsatı buldu. Emir için met- 
hiye ve mersiyeler yazdı. Ardından Bey- 
rut'a geçerek Amerikan misyonerleriyle 
ilişki kurdu. 1848'de Amerikalı iki şarki- 
yatçı Ely Smith ve Thomsen'e Şam'da el- 
Cem'iyyetü's-Süriyye'nin kurulması fikrini 
verdi, kendisi de cemiyetin üyeleri arasın- 
da yer aldı. Bu arada Butrus el-Bustâni'- 
nin 1863'te açtığı el-Medresetü'l-vataniy- 
ye'de, Mârüniler'in kurduğu el-Medrese- 
tü'l-bıtrikıyye'de ve bugün Amerikan Üni- 
versitesi olan Suriye Evangelik Okulu'nda 
(el-Külliyyetü's-Süriyyetü'l-İndiliyye) Arap 
dili ve edebiyatı dersleri verdi. Bu okullar- 
da Arap kültür hayatına yön verecek pek 
çok öğrenci yetiştirdi. Amerikalı misyoner- 
lerin isteğiyle Cermânüs Ferhât'ın sarf ve 
nahve dair Bahsü'l-metâlib adlı eserini 
misyoner okullarında okutulmak üzere 
gözden geçirip düzeltmeler yaptı. Sarf, na- 
hiv, mantık, beyan ve aruza dair kitaplar 
kaleme aldı. Ely Smith'in başkanlığında bir 
kurulun yaptığı İncil'in Arapça'ya tercü- 
mesi işinde musahhih olarak çalıştı. Arap 
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ülkelerindeki pek çok şair ve müsteşrikle 
mektuplaştı. Bu mektuplardan bazıları Fâ- 
kihetü'n-nüdemö” fi mürâseleti'-üdebâ” 
adıyla basıldı (Beyrut 1866; Kahire 1889). 
Nâsif el-Yâzici son iki yılını felçli geçirdi. 
Hastalığı sırasında büyük oğlu Habib'in 
ölümünden sonra o da fazla yaşamadı ve 
1871'de öldü. 


Hıristiyan Araplar arasında yaygınlaş- 
maya başlayan milliyetçilik fikrinin ilk ön- 
cüleri arasında yer alan Nâsif el-Yâzici, Os- 
manlı idaresinden kurtulmanın yolu ola- 
rak Arap kültürünün ve bu amaçla eski 
Arap edebiyatının canlandırılması gerek- 
tiğini öne sürmüş, eserlerini bu doğrultu- 
da yazmıştır. Özellikle Amerikan misyoner 
okullarında okutulmak üzere kaleme al- 
dığı Arapça gramer kitapları ölümünden 
sonra da Arap dili öğretiminde temel ki- 
taplardan sayılmıştır (Tibi, s. 118). Houra- 
ni, hemen hemen bütün XIX. yüzyıl Arap 
yazarlarının doğrudan veya dolaylı biçim- 
de onun öğrencisi olduğunu söyler (Arabic 
Thought, s. 95). Dil bilimi, mantık, tıp, fel- 
sefe, müzik gibi alanlarda eser verdiyse 
de gerek içerik gerek üslüp bakımından 
bir yenilik ortaya koyamamıştır. Eserler 
daha çok özetleme ve taklit niteliğinde- 
dir. Nâsif el-Yâzici'nin telif ettiği gramer- 
ler de sadece Arap dilinin kurallarını özet 
halinde veren ders kitapları mahiyetinde- 
dir. Öte yandan oğlu İbrâhim'in ve diğer 
öğrencilerinin Arap uyanış hareketinin çe- 
kirdeğini oluşturduğu kaydedilmelidir. 

Eserleri: Gramer. 1. Faşlü'-hitâb fi uşü- 
li luğati'I-SArab. Arap sarf ve nahvine 
dair özlü bir eser olup Avrupa üniversite- 
lerinde bugün bile ders kitabı olarak oku- 
tulmaktadır. Eserin birçok baskısı yapıl- 
mıştır (meselâ Beyrut 1836, 1854, 1866). 2. 
el-Cevherü'l-ferd fi uşüli'ş-şarf ve'n- 
nahv. Küçük yaştaki öğrenciler için hazır- 
lanan eser (Beyrut 1865), müellifin oğlu 
İbrâhim el-Yâzici tarafından Metâli“u's- 
sa'd li-mutâli'i'-Cevheri'l-ferd fi uşü- 
li'ş-şarf ve'n-nahv adıyla şerhedilmiştir 
(Beyrut 1875, 1888). 3. Nârü'k-kırâ fi şer- 
hi Cevfi'l-ferâ. İbn Mâlik et-Tâi'nin el-El- 
fiyye'si örnek alınarak yazılmış, yaklaşık 
1000 beyitten oluşan nahve dair bir urcü- 
ze ve bunun şerhidir. İlk defa Beyrut'ta 
basılan eser (1863) 1882'de İbrâhim el-Yâ- 
zici ihtisar etmiş, Şâhin Atıyye de “Ukü- 
dü'd-dürer fi şerhi Şevâhidi'-Muhta- 
şar adlı eserinde şerhte geçen beyitlerin 
irab tahlillerini yapmıştır. 4. Lemhatü't- 
tarf fi uşüli'ş-şarf. Bu da elli altı beyitlik bir 
urcüze ve şerhidir (Beyrut 1870). 5. el-Cü- 
mâne fi şerhi'-Hizâne. Sarfa dair el-Hi- 
zâne adlı urcüze ile onun şerhinden iba- 
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rettir. Eserin sonunda Sultan Abdülaziz 
için yazılmış bir kaside yer almaktadır. Bir- 
çok baskısı yapılan kitabı (Beyrut 1868, 
1872, 1876, 1889) müellifin oğlu İbrâhim 
ihtisar etmiştir (Beyrut 1889). 6. Tavku'I- 
hamâme fî mebâdri'n-nahv (2. bs., Bey- 
rut 1865). 7. el-Bâb fi uşüli'l-i“râb. Yet- 
miş dört beyitlik urcüze ve şerhidir (Bey- 
rut 1889). 8. “Amüdü'ş-şubh. Nahve dair 
bir eser olup mef'ülü fih bahsine kadar 
yazılabilmiştir. 

Belâgat ve Edebiyat. 1. “İkdü'l-cümân 
fi'-me'âni ve'I-beyân. Metin ve şerhten 
oluşan eserin sonuna aruz ve kafiyeyle il- 
gili bir bölüm eklenmiştir (Beyrut 1885, 
1908, 1932). 2. et-Tırazü'I-mu'lem. Be- 
yan ilmine dair kısa bir urcüze ve şerhidir 
(Beyrut 1868). 3. el-Kutüfü'd-dâniye. Ede- 
bi sanatlar hakkındadır. 4. Nuktedü'd- 
dö'ire fi'I-“arâz ve'L-kâfiye (Beyrut 1955). 
5. el-Lâmi'a fi Şerhi'I-Câmi'a. Müellifin 
kendisine ait olan aruz ve kafiyeye dair el- 
Câmi“a adlı urcüze ile şerhinden ibaret 
olup oğlu Şeyh el-Habib tarafından da şer- 
hedilmiştir. 6. Mecmü'u'l-edeb fi fünü- 
ni'l-‘Arab (Beyrut 1869). 7. Fâkihetü'n- 
nüdemö” fi mürâseleti'-üdebâ”. Müelli- 
fin, çağdaşı edebiyatçılara yazdığı mensur 
ve manzum mektuplarını içermektedir 
(Beyrut 1866, 1870, 1930). 8. Mecma'u'I- 
bahreyn (Beyrut 1856). Bediüzzaman el- 
Hemedâni ile Hariri'nin Makâmât'ları ör- 
nek alınarak yazılan altmış makâmeden 
ibaret edebi nesir dizisidir. Süheyl b. Ab- 
bâd'ın dilinden Meymün b. Hazzân'ın ma- 
ceralarının anlatıldığı eserde Arap atasöz- 
leri, hikmetli sözler ve ilginç hikâyeler sa- 
natlı bir üslüpla kaleme alınmıştır. Avru- 
pa'da da ilgi gören eserin bir makâmesi 
Heinrich Fleischer tarafından Almanca'ya 
tercüme edilmiş, bir makâmesini de oğ- 
lu İbrâhim el-Yâzici şerhetmiştir (nşr. Cib- 
rân en-Nehhâs, İskenderiye 1940). 9. el- 
“Artü't-tayyib fi şerhi Divâni Ebi't-Tay- 
yib. Mütenebbi divanının şerhidir. Nâsif 
el-Yâzici'nin başlayıp oğlu İbrâhim'in ta- 
mamladığı eser babasının adıyla iki cilt ha- 
linde yayımlanmıştır (Beyrut 1887). 

Şiir. Şiir yazmaya halk şiiri tarzıyla (ze- 
cel) başlayan Yâzici, Mütenebbi'yi eleşti- 
ren eserler kaleme almış, bu arada Emir 
Beşir'e methiye ve mersiyeler, 1865'te Sul- 
tan Abdülaziz'e methiye yazmıştır. Şiirleri 
arasında tarih düşürme manzumeleri de 
önemli bir yer tutar. Bu tür şiirleri Nüb- 
zetü tevârih muktetafe min Divâni'ş- 
şeyh Nâşif el-Yâzici adıyla ayrıca basıl- 
mıştır (Beyrut 1859). Hayatının çeşitli dö- 
nemlerine ait üç divanı yayımlanmıştır. a) 
en-Nübzetü'l-ülâ (Beyrut 1854, 1904). b) 


Nefhatü'r-reyhân (Beyrut 1864, 1898). c) 
Sâlisü'l-kamereyn (Beyrut 1883, 1903; 
bunda tarih düşürdüğü şiirler de bulun- 
maktadır). Yâzici, Tevrat'ın Mizmârlar bö- 
lümünü manzum hale getirmiş, ayrıca 
nazmettiği 110'dan fazla kilise ilâhisi di- 
ğer ilâhilerle birlikte basılmıştır (Mezâmir 
ve tesâbih ve eğâni rühiyye, Beyrut 1885, 
1913). 

Diğer Eserleri. 1. Kitâbü'ş-şınâ'a fi 
uşüli'-mantık (Beyrut 1857, 1877, 1913). 
2. et-Tezkire fi uşüli'l-mantık. Kırk se- 
kiz beyitlik bir urcüze ve şerhidir (bir ön- 
ceki eserle birlikte, Beyrut 1857, s. 41-50). 
3. Risâle târihiyye. Müellifin kendi dö- 
nemindeki Osmanlı iktâ düzenini anlattı- 
ğı bu eseri er-Risâle dergisinde yayım- 
lanmış, Hüri Konstantin Paşa buna bir ta'- 
lik yazmıştır. Mehren risâleyi yazarı bilin- 
meyen bir eser olarak bastırmış (Beyrut 
1833), Hüri Konstantin Paşa bir yazması- 
na dayanıp Nâsif el-Yâzici'ye nisbetle ye- 
niden yayımlamış (Beyrut 1936), Fleischer 
tarafından da Almanca'ya çevrilmiştir 
(ZDMG, 1851, s. 96-103). 4. el-Hacerü'l- 
kerim fi't-tıbbi'-kadim. Seksen dört be- 
yitlik bir urcüze ve şerhinden ibarettir (et- 
Tabib, IV [Beyrut 1902), s. 125-151). Mec- 
maʻu'’l-bahreyn'in otuzuncu makâmesi 
de tıbba dairdir. 5. Cem'u'ş-şetât fî ma'- 
rifeti'-esmâ” ve'ş-şıfât. İnsan organizma- 
sıyla ilgili “ef*alü” veznindeki isim ve sıfat- 


lara dair bir lugatçedir. 
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YAZMA 


Elle yazılarak ortaya konan 
her çeşit kitap, risâle, murakka', 
mektup, levha ve belgelerin 


L ortak adı. j 


İlk yazma eserin nerede, ne zaman ve 
kimin tarafından meydana getirildiği ke- 
sin olarak bilinmemekle beraber bunun 
alfabenin icadı kadar eski olması gerekir. 
İslâm dünyasında “yazma, el yazması, mah- 
tüt” (genellikle çoğul şekli “mahtütât”), 
“dest-nüvis, hatt-ı desti” gibi kelime ve ter- 
kiplerle belirtilen yazma eser Batı dillerin- 
de Latince “manuscript” (çoğulunun kısalt- 
ması MSS) kelimesiyle ifade edilir. İslâm 
medeniyetinde ilim, fikir ve sanat faaliyet- 
leri Kur'an merkezli olarak teşekkül etmiş, 
zamanla bu faaliyetler süratle gelişip ge- 
niş bir alana yayılmıştır. Kur'an'ın nüzülü 
ile başlayan en önemli iş ilâhi kelâmın ha- 
tasız ve noksansız kayda geçirilmesiydi. 
Resülullah'ın nezaretinde yürütülen bu iş 
vahiy kâtipleri tarafından gerçekleştirili- 
yordu. Onun vefatının ardından Hz. Ebü 
Bekir'in hilâfetinde âyetlerin yazılı olduğu 
farklı malzemeler iki kapak arasına alınıp 
birleştirilmiş, Hz. Osman'ın halifeliği za- 
manında bütün Kur'an parşömen (rakk) 
üzerine yazılarak “mushaf” haline getiril- 
miştir. İslâmiyet'in kısa zamanda geniş bir 
coğrafyaya yayılması Kur'an'a duyulan ih- 
tiyacı da arttırmıştı. Ancak parşömen çok 
pahalı ve elde edilmesi zor bir malzeme 
olduğundan Kur'an nüshaları yeterince ço- 
ğaltılamıyor ve her gün sayıları artan müs- 
lümanların ihtiyacına cevap verilemiyor- 
du. Bu durum Il. (VLL.) yüzyılın ortalarına 
kadar devam etmiş, 133 (751) yılında vu- 
ku bulan Talas Savaşı'nda ele geçirilen Çin- 
li esirlerden öğrenilen kâğıt imali tekniği 
İslâm dünyasına da girmiş, bu olay İslâm 
medeniyeti tarihinde bir dönüm noktası 
teşkil etmiştir. Kâğıt imali İslâm dünyası- 
na hızla yayılmış, büyük ticaret ve kültür 
merkezlerinde kâğıt imalâthaneleri kurul- 
muştur. Daha önce yalnızca özel kişilerin 
kütüphanelerine girebilen kitaplara kâğıt 
kullanımının yaygınlaşmasıyla halk kitlele- 
ri de kavuşmuştur. Kâğıt kullanımının yay- 
gınlaşmasıyla birlikte başta Kur'ân-ı Ke- 
rim olmak üzere ihtiyaç duyulan eserler 
hızla çoğaltılmaya başlanmıştır. Bir taraf- 
tan sürekli genişleyen İslâm coğrafyası, di- 
ğer taraftan her gün sayıları artan müs- 
lümanlar, İslâmiyet'in esaslarını ve ince- 
liklerini izah eden eserlerin telifini zorun- 
lu hale getiriyordu. Bu sebeple büyük kül- 
tür merkezlerinde kitap yazma veya is- 


tinsah etme faaliyetine ağırlık verilmiştir. 
Özellikle Il. (VIII.) yüzyılın ikinci yarısından 
itibaren Kur'an'ın hatasız intikalini sağla- 
mak ve muhtevasını anlatmak üzere bir- 
çok yeni ilim ortaya çıkmış, bunlarla ilgili 
bilgilerin geniş kitlelere ulaştırılması za- 
rureti doğmuştur. Ayrıca Beytülhikme ve 
Dârülhikme gibi bilimsel ve kültürel faali- 
yetlerde bulunan kurumların tesisi, ka- 
dim dillerde yazılmış bazı önemli eserle- 
rin Arapça'ya tercüme edilmesi kitaba ve 
kitap yazmak için gerekli malzemeye du- 
yulan ihtiyacı daha da arttırmıştır. Bütün 
İslâm coğrafyasında açılan medreselerin 
yanında kütüphanelerin kurulması da ki- 
tabın yaygınlaşmasını sağlamış, kitap, bel- 
ge vb.ni yazan, bunun için gerekli malze- 
meyi sağlayan kırtâsiler, kâtipler, verrâk- 
lar, nessâhlar, hattatlar ve müstensihler 
ortaya çıkmıştır. İslâm öncesinden baş- 
layarak Müslümanlığın ilk dönemlerinde 
önemli belgeler ve kayıtlar papirüs (kır- 
tas) üzerine yazılırdı. Kırtas kelimesinin an- 
lamı daha sonraki dönemlerde kitap yaz- 
mak için gerekli olan bütün malzemeyi ifa- 
de edecek şekilde genişlemiştir. Abbâsiler 
devrinde bu malzemeyi sağlayan meslek 
erbabının sayısı çoğalınca bunlara Bağ- 
dat'ta Derbü'l-karâtis denen bir çarşı tah- 
sis edilmiş, IV. (X.) yüzyıldan sonra kırtâ- 
siler sadece kırtasiye malzemeleri satan 
bir zümre haline gelmiştir. 

Kâtip. Kâtipler, Resülullah'ın sağlığında 
vahyi kaydetmenin yanında onun mek- 
tuplarıyla diğer resmi belgeleri de yazıyor- 
lardı. Bu durum dört halife zamanında ve 
Emeviler'in başlangıç döneminde farklıla- 
şıp çeşitlenerek devam etmiş, Abbösi hilâ- 
fetinde kâtipler sadece devlet bürokrasi- 
sini temsil etmeye başlamıştır. Bu dönem- 
de kitâbet diplomatik demekti. Halife ile 
hükümdarların güvenini kazanarak tema- 
yüz eden kimselere “el-kâtib” deniyordu ki 
Türk devlet teşkilâtındaki bunun karşılığı 
“has hâcib” idi (bk. KÂTİP). 

Verrâk ve Muharrir. Verrâklar kitap is- 
tinsahı yanında kâğıtları ve diğer yazı mal- 
zemelerini sağlıyor, verrâk “kitap satıcısı” 
mânasına da kullanılıyordu. Il. (VII) yüz- 
yılın ortalarından itibaren kâğıdın kolay el- 
de edilebilmesi ve kitaplara duyulan ihti- 
yaç verrâklık mesleğini cazip hale getirmiş- 
tir. Kültür seviyesi yüksek olan bu zümre 
mensupları medreselerde öğrenim gören- 
lerin kitap ihtiyacını da karşılıyordu. Bağ- 
dat gibi büyük merkezlerde bunlara “sü- 
ku'l-verrâkin” adıyla özel çarşılar tahsis 
edilmişti. Verrâklar içinde üslüp sahibi olan- 
lara ve büyük itina ile bilhassa mushaf ya- 
zanlara “el-muharrir” adı veriliyordu. Bu 
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unvanla ilk defa Kutbe (Kutbetü'I-muharrir) 
meşhur olmuştur (6. 154/771). Verrâklar 
“verrâki” denen yazı türünü geliştirmiş- 
lerdir. Bu yazı türü sonraki dönemlerde 
“muhakkak” ve “hattu'l-Irâki” ismiyle de 
anılmıştır. 


Nessâh ve Hattat. Kesin olmamakla be- 
raber kitap kopya ederek geçimini sağla- 
yan kimselere nessâh deniliyordu. Özel- 
likle Osmanlılar'da bununla aynı kökten 
gelen “müstensih” kelimesi literatüre gir- 
miştir. Hattat kelimesinin İslâm'ın ilk dört 
beş yüzyılı içinde kullanılmadığı tahmin 
edilmektedir. Bunun yerine “el-muharrir” 
tercih edilmiştir. Hattat sıfatıyla anılan ilk 
sanatkâr ise Yâküt el-Müsta'sımi'dir (6. 
698/1299) (bk. HATTAT). 

İslâmi Yazmalar ve Özellikleri. İslâm 
dünyasında kitap haline getirilen ilk me- 
tin Kur'ân-ı Kerim'dir, bu sebeple yazma- 
lar arasında en müstesna mevki Kur'an'a 
aittir. Yazma eserlerin her nüshası aynı ki- 
şi tarafından istinsah edilse bile müstakil 
bir hüviyet taşır. İstinsahın zamanı, mal- 
zemesi, yeri ve müstensihi değiştikçe nüs- 
halar arasındaki farklar da değişir. Dola- 
yısıyla yazma eserlerin doğruluğu ve de- 
ğeri değişiklik gösterir. Her yazma eserin 
bazı şekil ve muhteva özellikleri vardır. 
Yazmaların kabından başlayarak bu özel- 
likleri şu şekilde sıralamak mümkündür: 


1. Cilt. Ciltler gerek yapılış tarzı ve tek- 
niği, gerekse taşıdığı tezyini unsurlar -ori- 
jinal olmak şartıyla- istinsah tarihleri bilin- 
meyen yazmaların dönemlerini, bazan da 
yazıldıkları bölgeyi tayinde yardımcı olur. 
Yazmaların tarihini belirlemede bilhassa 
“şemse”ler önemlidir. Güneşe (şems) ben- 
zediğinden bu adı aldığı düşünülürse de 
şemsenin bir başka anlamı “kolye, gerdan- 
lık”tır. Bir kolyede çeşitli büyüklükte un- 
surlar dizilmişse ortalarındaki en büyük 
parçaya şemse denir. Tesbit edilebilen en 
eski şemse yuvarlak biçimdedir. Daha son- 
ra bu şemselerin çemberleri etrafında ge- 
lişen ilâve unsurlar altta ve üstte uzatıla- 
rak kabın boyuna uygun bir şekil verilmiş, 
böylece beyzi şemseler ortaya çıkmıştır. 
İşaret edilmesi gereken bir başka husus 
beyzi şemselerin mutlaka salbekli oluşu- 
dur. Arap ülkelerinde hendesi tezyinat 
uzun zaman devam etmiştir. İran'da ya- 
pılan ciltlerde motifler sık ve çok girifttir, 
ayrıca hayvan ve çiçek motiflerine de sık- 
ça rastlanır. Türkler'de ise daha sade mo- 
tiflerle süslenmiş ciltler görülür. 


2. Yaprak. Eski yazma eserlerde yap- 
raklar forma halinde tertip edilir ve her for- 
ma 10 varaktan (20 sayfa) meydana ge- 


369 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YAZMA 


lirdi. Kullanılacak kâğıt önce âharlanıp müh- 
relenir, ardından forma hazırlanır ve dikil- 
meden mıstar çekilmek suretiyle satır çiz- 
gileri belirlenir, yazısı yazılır, gerek duyu- 
lursa yazılı kısmın etrafına cetvel çekile- 
bilir. Minyatür, resim, şekil vb. varsa da- 
ha sonra ayrı bir sanatkâr eliyle ilâve edi- 
lir ve nihayet dikilip ciltlenirdi. Bu sırada 
eserin asıl yazılı kısmını teşkil eden yap- 
raklarla cilt kapağı arasına başta ve son- 
da bir veya birkaç boş yaprak yerleştirilir- 
di. Genellikle formaların kâğıdından farklı 
ve biraz daha kalın olan bu yapraklara “vi- 
kaye varağı” denir. Vikaye yaprakları nu- 
maralanmaz, daha sonra çeşitli notlar ve 
kayıtlar için kullanılır. Nihayet formalar nu- 
maralanırdı. Varaklara numara konması 
büyük ihtimalle X. (XVI.) yüzyıldan sonra 
ortaya çıkmıştır. Bunun yerini eski yazma- 
larda forma numarası alırdı. Her forma- 
nın 14 sayfasının sol üst köşesine yazı ile 
forma numarası yazılırdı. Çok eski bir ge- 
leneğin işareti olan bu tarz numaralama 
önceleri Arapça sıra sayılarıyla (el-evvel ... 
el-hâmis gibi) tesbit edilirken daha son- 
ra işaret edilen yere rakamla ve ardından 
ebced tertibiyle forma numarası konmuş- 
tur. Bu usul X. (XVI.) yüzyıla kadar devam 
etmiştir. Formada yer alan varakların di- 
zilişi için belli bir usul ve düzen yoktu. An- 
cak “müşir, çoban, reddâde, rakabe” vb. 
adlarla anılan kelimelerle varakların sıra- 
sı tesbit edilebilirdi (bk. REDDÂDE). Muh- 
temelen Vi. (XII.) yüzyılda başlayıp VIII. 
(XIV) yüzyıldan sonra düzenli biçimde kul- 
lanılan reddâde kayıtları, formaların diki- 
minden önce herhangi bir sebeple deği- 
şen düzenini sağlamada yardımcı olurdu. 
Çok kullanmaktan dolayı yıpranması ve 
bazı varaklardaki reddâdelerin kaybolması 
durumunda benzer eserlere bakılarak me- 
tin tamamlanabilir. Batı ülkelerinde yap- 
rağın a sayfası için Latince “r: recto”, b say- 
fası için “v: verso” işaretleri kullanılır. 


3. Kâğıt. Yazma eserlerin hüviyetini tes- 
bitte kâğıdın ayrı bir yeri vardır. VIII. (XIV.) 
yüzyılın başlarına kadar İslâm dünyasında 
filigransız Şark kâğıdı kullanılmıştır. Dola- 
yısıyla bu dönemden önceki yazmaların 
kâğıtları birtakım özellikler taşır. Bunlar 
kalın-ince, âharlı-âharsız, kolay kırılabilir 
oluşu vb. özelliklerdir. Genellikle eski ta- 
rihli yazmaların kâğıdı kalındır; ince kâğıt- 
lı yazmalar ise buna göre daha yakın ta- 
rihlidir. İyi kalitede imal edilmemiş bazı 
kâğıtlar kolayca kırılabilir. Daha çok bitki- 
sel maddelerin kaynatılması sonucu elde 
edilen renklerle boyanan kâğıdın üzerine 
mürekkebin yayılmasını önleyen, kalemin 
akıcılığını sağlayan ve hataların düzeltil- 
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mesine imkân veren âhar sürülür. Âhar 
aynı zamanda kâğıdın uzun ömürlü olma- 
sını sağlar. V. (XI.) yüzyıldan önceki yazma- 
larda âharın varlığı tesbit edilememiştir. 
Kâğıdın rengi de yazmanın yaşını tayinde 
faydalı olabilir. En çok kullanılan renkler 
bej, krem (kirli sarı), beyaz, saman sarısı, 
fildişi, nohudidir. Ayrıca açık yeşil, açık ma- 
vi, pembe ve sarı renkli kâğıtlar da kul- 
lanılmıştır. Eski yazmaların kâğıtları daha 
çok bej rengindedir; fildişi renkli kâğıtlar 
IX. (XV), diğer renklerdeki kâğıtlar ise X. 
(XV1.) yüzyıldan sonra ortaya çıkmıştır. Yaz- 
maların kâğıdı, bazan eserin bir dönem- 
den önce yazılmış veya istinsah edilmiş 
olamayacağını gösterir. Kalın olan eski kâ- 
ğıtlar genellikle az âharlıdır. Âharlı kâğıt- 
lar parlaklığını zamanla kaybeder. Bundan 
dolayı kâğıtların tarihini tesbitte işe yara- 
yacak en önemli unsur filigranlı olup ol- 
mamalarıdır. Bir yazma eğer kâğıdı filig- 
ranlı ise 681 (1282) yılından önce yazılmış 
olamaz, çünkü filigranlı kâğıt Avrupa'da 
ilk defa bu tarihte imal edilmiştir. Değişik 
tarihlerde ve farklı yerlerde basılan filig- 
ranların özellikleri de farklıdır (C. M. Bri- 
giuet, Les filigranes, dictionnaire historigue 
des margues du papier des leur apparition 
vers 1282-1600 adlı eserinde [I-IV, Leib- 
zig 1923) muhtelif Avrupa ülkelerinde 220 
arşivde tarama yaparak 16.000'den fazla 
filigranı tesbit ve tayin etmiştir). Araştır- 
malarda kâğıtla ilgili bu tür özellikler ya- 
nında yazmadaki rutubet lekesi, ayrıca gü- 
ve yeniği vb. hususlar da belirtilmelidir. 


Yazma Eserlerin Muhteva Özellikleri. 
1. Müellif. Yazmaların 14 sayfasına her ne 
kadar “unvan sayfası” denirse de burada 
kayıtlı isimlere ve notlara fazla güvenme- 
melidir. İslâmi yazmaların metni forma- 
nın 1? sayfasından besmele, hamdele ve 
salvele ile başlar; “faslü'l-hitâb” denen 
“emmâ ba'd” ve “ba'd” gibi ibarelerin ar- 
dından mukaddime gelir. Mukaddimede 
müellif ele aldığı konuyu ana hatlarıyla ta- 
nıtır, bu arada kendi adını, bazan da mu- 
fassal künyesini verir. Ayrıca daha önce 
yazılmış aynı veya yakın konudaki eserleri 
ve müelliflerini anar. Bazan bunların bir 
listesini kaydeder. Bu kısma “sebeb-i te'lif” 
denir. Sebeb-i te'lifin herhangi bir yerinde 
müellif telif kaydını da yazar ve tarih ko- 
yar. Nâdiren de olsa mukaddimede ese- 
rin temize çekilme (tebyiz) tarihi de belir- 
tilir; bu kayıt hâtimede de bulunabilir. Mu- 
kaddimede bazan eserin içeriğinin ana baş- 
lıkları verilir. Manzum eserlerde ise şair 
“sebeb-i nazm” başlığı altında maksadını 
açıklar. 


2. Şerh. Şerhler bazan bir eserin çok 
sağlam metnini ihtiva edebilir. Hatta şerh- 
ler arasında eserin mevcut yazmaların- 
dan daha eski yazmalar bulunabilir. Ayrı- 
ca şerhlerde kelimelerin bozulma ihtimali 
çok daha azdır. Bir yazma eser daha ön- 
ce kaleme alınmış bir eserin şerhi, hâşi- 
yesi, hâşiyesinin hâşiyesi, ta'likâtı, ta'likâ- 
tının ta'likâtı da olabilir. Yazmanın hüvi- 
yeti tesbit edilirken bunlar dikkate alın- 
malıdır. Birtakım şerhler bazan bir eserin 
birden fazla nüshasına dayanılarak yapı- 
lır. Meselâ Bosnalı Südi Çelebi, Şerh-i Dİ- 
vân-ı Hâfız'da on bir farklı yazma nüs- 
hadan istifade ettiğini yazar (lI, 179). GÜ- 
nümüze intikal eden bazı yazma eserle- 
rin tercümelerini ve mütercimlerini bir ara- 
da mütalaa etmek gerekir (Mütercim Âsım 
vb. ilim adamları gibi). Tercümelerden de ge- 
rektiğinde faydalanılabilir. Zira bir eserin 
çok eski bir tercümesi mütercimin elin- 
de eski tarihli bir nüshanın bulunduğunu 
gösterir. Yine de çevirilere fazla güven- 
memelidir. Öte yandan şerh, hâşiye, ta'li- 
kât ve mütercem yazmalar bazı durum- 
larda asıl eserdeki birtakım şüphe ve te- 
reddütleri giderecek mahiyette olabilir. Es- 
ki eserlerdeki iktibaslar hem çok önem- 
li hem çok faydalıdır. Zira eski müellifler 
eserlerini daha çok muhtelif kaynaklar- 
dan derledikleri parçalardan oluştururlar- 
dı. Titiz müellifler iktibas ettikleri parça- 
ların kime ait olduğunu ve hangi eserden 
alındığını kaydeder. Yazma eserlerin tanı- 
tımı sırasında belirtilmesi gereken önem- 
li bir husus da eserin müstakil veya bir 
mecmua içinde bulunup bulunmadığıdır. 
Yazma mecmuanın ihtiva ettiği farklı ki- 
tap veya risâlelere mutlaka işaret edilme- 
li ve her eserin başlayıp bittiği varak nu- 
maraları verilmelidir. 


3. Ebat. Kâğıdın uzun kenarı ile kısa ke- 
narının boyutları milimetrik olarak tesbit 
edilir, buna metnin işgal ettiği alanın bo- 
yutları da eklenir: 320 x 180 (230 x 150) 
mm. gibi. Birtakım yazma mecmualarda 
ve cönklerde iç boyut farklılık arzedebilir. 
Bu durumda parantez içinde “muhtelif” 
kelimesi yazılır. Bunun yanında tavsif edi- 
len yazma eserin kaç varaktan ibaret ol- 
duğu, metnin hangi varaklar arasında yer 
aldığı da belirtilmelidir. 4. Cetvel. Yazma 
eserin her sayfasında metni içine alan çer- 
çeveye denir. Bu çerçeve bazan tek, ba- 
zan çift, bazan da birkaç çizgiden mey- 
dana gelebilir. Cetvelin rengi, kaç çizgiden 
ibaret olduğu ve çizgilerdeki farklı renk- 
ler kaydedilmelidir. Çok özenle yapılmış 
cetveller, arası altın yaldızla doldurulmuş 
olanlar, müzehhep ve enli cetveller de mev- 
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cuttur. Bu özellikler tavsifte ortaya kon- 
malıdır. Çünkü bazı yazmalarda olağan 
üstü güzellikte yaldızlı cetveller bulunabi- 
lir. Bir kısım yazmalarda ayarı düşük altın- 
la çekilen cetveller oksitlenmeye uğradı- 
ğından cetvel içerisindeki metin kısmının 
zamanla yapraktan ayrılmasına sebebi- 
yet verebilir. Dikkatsiz cetvelkeşler cetve- 
li yazılara çok yakın çektiklerinde elif gi- 
bi harfler cetvel altında kalarak istinsah 
hatalarına yol açabilir. 5. Sütun. Mensur 
eserlerde sütunu belirlemek kolaydır; an- 
cak manzum eserlerde beyit genişliği bir 
sütun olarak kabul edilir. Bazan hâşiyede 
aynı manzum metin yahut farklı bir man- 
zum eser bir veya birden çok sütun şek- 
linde yazılmış olabilir. Özellikle Firdevsi'- 
nin Şâhnâme'si, Mevlânâ'nın Mesnevi'- 
si gibi çok uzun manzum metinler büyük 
hattatlar tarafından birkaç sütun halin- 
de yazılmıştır. Sütunları belli eden çizgi- 
ler de cetvel gibi bir ya da birden fazla ve 
tezhipli olabilir. 6. Satır. Satır adedi eski 
yazmalarda genellikle tektir. Çok eski ta- 
rihli yazmalarda ise satır sayısının tek ve- 
ya çift olması gibi bir tercih gözetilmemiş- 
tir. Nitekim günümüze ulaşan en eski mus- 
haf nüshalarında satır sayısı çifttir. Satır 
sayısını tesbit ederken tam ve başlıksız 
sayfalar dikkate alınmalıdır. Ayrıca müel- 
lif hattıyla bugüne kadar gelen yazmala- 
rın her sayfasında aynı sayıda satır bulun- 
mayabilir. 

7. Mürekkep. Yazmaların tavsifinde mü- 
rekkebin özel bir yeri vardır. Şark yazma- 
larında umumiyetle siyah mürekkep kul- 
lanılmıştır. Siyah mürekkeple yazılan ya- 
zılar zamanla kahverenginin muhtelif ton- 
larına dönüşebilir. Bir yazmanın yazıldığı 
mürekkebin rengini kaybetmesi ya zaman 
içinde solması ya kimyevi tesirler yahut 
yazmanın kâğıdının cinsine veya mürek- 
kebin kalitesine bağlıdır. Mürekkep kali- 
teli de olsa çok eski yazmalarda renk bi- 
raz solmuştur, bu da yazmanın eskiliğine 
işaret eder. Bu değişmede kâğıdın kalite- 
si yanında âharının da rolü vardır. Ancak 
mürekkebinin rengi değişmiş her yazma- 
nın eski olduğu da söylenemez. Nitekim 
Mağrib ülkelerinde mürekkeplerin kalite- 
sizliği yüzünden son iki üç asra ait yazma- 
lar tarih taşımıyorsa yanıltıcı olabilir. Za- 
man içinde veya mürekkebin cinsinden 
dolayı yazı bazan yaprağın öteki yüzüne 
yahut karşı sayfaya geçebilir. Kâğıdın ince 
ve âharsız oluşunun sebebiyet verdiği bu 
olaya oksitlenme denir. Rutubet de oksit- 
lenmeye yol açabilir. Esasen yazmaların en 
büyük düşmanı nem ve rutubettir. Tarih 
taşımayan eski yazmalarda oksitlenme ve 


rutubet konusu mutlaka belirtilmelidir. Si- 
yah mürekkeple birlikte kullanılan en eski 
mürekkep kırmızı mürekkeptir. Yeşil ve- 
ya mavi mürekkeple yazılmış bir yazma 
VIII. (XIV.) yüzyıldan sonrasına aittir. Tez- 
hipli yazmalarda ve yakın devirde istinsah 
edilmiş metinlerin başlıklarında beyaz mü- 
rekkep de (üstübeç) kullanılmıştır. 


8. Yazı. Yazma eserlerin dikkat edilme- 
si gereken en önemli unsuru yazının cin- 
sidir. İstinsah tarihi olmayan yazmaların 
yazıldıkları dönem ve coğrafi bölge hat 
cinsiyle tayin edilebilir. Zira bazı yazı tür- 
leri belli bölgelere hastır, Anadolu Selçuk- 
lu neshi ve İran ta'liki gibi. Günümüzde şek- 
li ve mahiyeti tam bilinmeyen birtakım 
yazı türlerinin de İslâm dünyasında kulla- 
nıldığına dair bilgiler mevcuttur. Bunun 
bir örneği Nizâmülmülk'ün Siyâsetnâ- 
me'sinde zikredilen “mukarmat” (täs) 
adlı yazıdır. Ayrıca ilk dönemlerde mev- 
cut olmayıp sonradan ortaya çıkan yazı 
türleri de vardır; meselâ ta'lik VII. (XII.) 
yüzyıl civarında ortaya çıkmıştır. Türkler'in 
el yazısı diye bilinen rik'a daha ziyade ma- 
liye ve muhasebe kayıtlarında kullanılan 
siyâkatin gelişmiş biçimidir. IX. (XV.) yüz- 
yılın sonları ile X. (XVI.) yüzyıla ait bazı yaz- 
malarda görülen ve adı bilinmeyen bir ya- 
zı türü de vardır. Bu arada birtakım yaz- 
malarda hiçbir yazı türüne girmeyen şah- 
sa ait yazılar da görülmektedir. Bu yazı ör- 
neklerine daha çok Doğu İslâm dünyasın- 
da yetişmiş müelliflerin eserlerinde rast- 
lanmaktadır. Son dönemlerde yetişen ba- 
zı büyük hattatlar, başta mushaf olmak 
üzere önemli ve dini hüviyet taşıyan eser- 
lerde aynı sayfada birkaç yazı türünü bir- 
likte kullanmışlardır. Yazma eserlerin baş- 
lıklarını, bölüm veya fasıllarını belirten iba- 
reler genellikle farklı bir yazı türü yahut 
farklı renkte mürekkeple ve daha iri harf- 
lerle yazılmıştır. 


9. İmlâ. Yazmalarda imlâ hususiyetleri- 
ne, yazının harekeli olup olmadığına ve ne 
ölçüde hareke kullanıldığına dikkat edil- 
melidir. Harekenin sonradan konulmuş ol- 
ması mürekkebinden anlaşılır. Ayrıca Arap 
alfabesindeki harflerin yazılış şekilleri de 
özellikle vurgulanmalıdır. Meselâ ilk dö- 
nem İslâmi yazmalarda kâf (4) harfi ile 
lâm (J) harfi birbirine benzer şekilde ya- 
zılırdı. Kâf harfinin keşidesi bu dönemler- 
de henüz konulmadığından “lâm”dan ay- 
rılması için biraz eğik yazılırdı. “Lâm”ın dik 
tarafı ise şakuli olurdu. Ayrıca gerek Fars- 
ça gerekse Türkçe yazmalarda bazı imlâ 
unsurları mevcuttur. Bunların en önemli- 
lerinden biri, VII. (XIl.) yüzyıldan önce ya- 
zılmış Farsça yazmalarda dâl (s) harfinin 
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üzerine nokta konmasıdır (5). Bu imlâ ku- 
ralı Osmanlı coğrafyasına da intikal etmiş 
ve X. (XVI.) yüzyılın sonuna kadar Türkçe 
eserlerde de kullanılmıştır. Bazı müsten- 
sih ve kâtipler birtakım Arapça kelime- 
lerde de bu imlâyı uygulamıştır, “hıdmet” 
(Zeus) yerine “hizmet” (Lewis) gibi. Yine 
Türkçe ve Farsça bazı yazma eserlerde 
“p” harfini belirtmek üzere “b” (2) har- 
finin üzerine üç nokta (5), nazal “n” ile 
kâf-i Fârisi'yi göstermek için de kâf (3) 
harfinin üzerine üç nokta ($ ), taʻlik ya- 
zıda şin (4) harfinden ayırmak için sin 
(x) harfinin altına üç nokta (_») konur- 
du. Manzum eserlerde vezin zaruretin- 
den dolayı bir kısım harfler (elif, vâv, yâ) 
yazılmazdı. “v>” yerine “>” gibi. Bazı 
Türkçe ve Farsça yazma eserlerde vâv-ı 
ma'düle ihmal edilirdi. Meselâ “sofra” an- 
lamındaki “hvân” (155) kelimesinin “hü- 
kümdar” anlamındaki “hân” (yt) veya 
“kan” anlamındaki “hûn” (w>) imlâsıyla 
yazılması gibi. “Ki” (49) bağlacı eski tarih- 
li Farsça yazmalarda daima “ .-” şeklin- 
de gösterilmiştir; bu durum Türkçe yaz- 
malarda da görülür. Yine Farsça manzum 
eserlerde vezin sebebiyle bazı kelimelerin 
ortasındaki veya sonundaki harf düşü- 
rülürdü: “çün” (54>) > “çün” (yz) > “çü” 
(a>) gibi. 

Türkçe'nin Arap harfleriyle yazılışı muh- 
telif safhalardan geçtiği için dil özellikleri 
ve imlâ hususiyetleri Türkçe yazmaların 
tarihini tesbitte yardımcı olabilir. Erken 
döneme ait Türkçe yazmaların bir özelli- 
ği ünlülerin harfle değil hareke ile göste- 
rilmesidir. Ayrıca Türkçe bir kelime vezin- 
den dolayı farklı yerlerde farklı imlâlarla 
yazılıyordu. Bunun örnekleri Ahmedi'nin 
(6. 815/1413) divanında (Süleymaniye Ktp., 
Hamidiye, nr. 1082) ve aynı dönemde ka- 
leme alınmış diğer Türkçe yazma eser- 
lerde görülmektedir. Meselâ “sana” ke- 
limesi bazan “(&.”, bazan “aft”, bazan 
“Vw” bazan da “4&.” şeklinde yazılırdı. 
Buna benzer kelimelerin imlâsında da de- 
ğişikliklere rastlanmaktadır. Sonraki dö- 
nemlerde hareke ile belirlenen ünlülerin 
yerini bilhassa kelime sonlarında ünsüz- 
ler almıştır. Bu sayede tarihi bilinmeyen 
Türkçe bir yazmanın yaşını yaklaşık ola- 
rak tesbit etmek mümkündür. Türkçe 
manzum eserlerde elif harfinin yer aldığı 
hecelerin kapalı heceye tekabül etmesi 
durumunda bu harfin üzerine med işare- 
ti konulurdu, “ kyt” (ayırmagıl) gibi. Yi- 
ne manzum eserlerde kapalı heceye te- 
kabül eden kısa hecelerde uzun vokalle- 
ri gösteren elif, vâv, yâ yazılırdı: “ 56” (ne- 
dür) gibi. Yazmalarda metnin içinde veya 
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derkenarda yer alan birtakım ibare, işa- 
ret ve semboller de yazmaları değerlen- 
dirmeye yarayan ipuçları verir. Bunlardan 
en çok görüleni takdim-tehir işaretidir. 
Genelde takdim için dâl (s) veya mim (p), 
tehir için hâ (ğ) kullanılırdı. Başka tak- 
dim-tehir işaretleri de mevcuttu. Bazı men- 
sur eserlerde rastlanan “ayn” (€) harfi bir 
mısraın örnek verildiğine işaret eder. Yaz- 
ma eserlerde eserin tamamlandığını be- 
lirtmek için tek mim (p) veya üçgen şek- 
linde istiflenmiş üç mim (efe) yazılırdı. 
Bir ilim dalıyla ilgili yazmalarda o ilme ait 
birtakım ibare, işaret ve sembollere rast- 
lanabilirdi. 


10. Tezhip. Daha çok yazmaların ilk say- 
fasıyla ana bölümlerinin başlıklarında yer 
alır. Bütün sayfaları olağan üstü güzellik- 
te tezhipli yazmalar da vardır. Mushaf tez- 
hipte de en müstesna mevkii işgal eder. 
Ardından hadis kitapları, mesneviler, dini 
ve lâdini yazmalar gelir. Bu yazmalar ara- 
sında eserin hattatıyla müzehhibi aynı ki- 
şi olan eserler de görülür. Meselâ şair Ah- 
medi'nin bazı eserlerini ihtiva eden 835 
(1432) tarihli mecmua ile (Konya Mevlâ- 
nâ Müzesi Ktp., nr. 2540) şairin 840 (1437) 
tarihli divanının (Süleymaniye Ktp., Hami- 
diye, nr. 1082) hattatı ve müzehhibi Ah- 
med Aksarâyi'dir. Büyük sanatkâr Kara 
Memi'nin kaleminden çıkan Divân-ı Mu- 
hibbi de istisnai güzellikte tezhip unsur- 
ları taşımaktadır. Bu son eserin biri Nu- 
ruosmaniye (nr. 3873), diğeri İstanbul Üni- 
versitesi (TY, nr. 5467) kütüphanelerinde 
mevcut iki nüshasının her sayfası farklı 
rümi ve hatâyi motiflerle süslenmiştir. 
Tezhip, yazmanın sanat değeri bakımın- 
dan önemini arttırır. Ayrıca tezhibin tarihi- 
ni, muhtelif devir ve bölgelerde kazandığı 
üslüp farklarını bilenler tarihi bulunma- 
yan yazmaların yaşını bu yolla tayin ede- 
bilirler. IX. (XV.) yüzyıldan önceki yazma- 
larda aşırı tezhip yer almaz. Araplar, Türk 
ve İranlılar kadar tezhibe rağbet etme- 
miştir. Osmanlılar'da IX. (XV.) yüzyılın so- 
nuna kadar sade, fakat son derece geliş- 
miş bir zevkin ürünü olan serlevhalara ve 
süslü zahriye sayfalarına rastlanır. Bilhas- 
sa Fâtih Sultan Mehmed'in kütüphanesi 
için yazılan eserler bu bakımdan ayrı bir 
değer taşır. Aynı yüzyıldaki tezhipli unvan 
ve serlevhalar dikdörtgen şeklindedir, son- 
raları ise değişik şekiller kazanmıştır (bk. 
SERLEVHA). XV. yüzyıl tezhiplerinde çok- 
ça mavi renk, az miktarda kiremit kırmı- 
zısı ve yaldızın çeşitli renk ve tonları kulla- 
nılmıştır. Özellikle XI. (XVII.) yüzyıldan son- 
ra tezhipte bir gerileme görülür. Bazı yaz- 
malar minyatür bakımından zengindir. Sa- 
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natkârı bilinen minyatürler tarihsiz yazma- 
ların tarihlendirilmesinde faydalı olabilir. 


11. Ferâğ Kaydı. Buna “ketebe kaydı” 
da denir. Bu kayıt eserin metni dışında 
müstensih tarafından ilâve edilmiştir, bu 
sebeple “istinsah kaydı” adıyla da bilinir. 
Zira her ikisi de yazılışın tamamlandığını 
belirten müstensihin yazdığı kısımdır. Bu 
kayıtlar yazmaların yaşını tayinde en gü- 
venilir ibarelerdir. Ancak bazı durumlar- 
da bu kayıtlardan da şüphe etmek gere- 
kir. Çünkü birtakım müstensihler istinsa- 
ha esas aldıkları yazmanın ferâğ kaydını 
yazdıktan sonra kendi adlarını zikretme- 
yebilir. Böylece sonradan yazılan eser as- 
lından daha eski tarihlere aitmiş gibi gö- 
rünebilir. Bunu genelde meşhur âlim, ver- 
rak ve kâtipler yapardı. Ferâğ kaydı nâdi- 
ren yazmanın 14 yüzünde de bulunabilir. 
Bunların yanında kıraat, semâ, mütalaa 
gibi kayıtların yazı türü de çoğu zaman 
esas metnin yazısından farklıdır. Bu da 
esas metne ilâvelerin yapılmasını önler. 
Ketebe kaydını belirten “ketebehü” yerine 
“nemekahü, harrerehü, rakamehü, sevve- 
dehü, meşşekahü, nesehahü, satarehü, 
kalledehü” gibi ibareler de kullanılmıştır 
(ayrıca bk. FERÂĞ KAYDI). 


12. Mukabele Kaydı. İlk defa Kur'an is- 
tinsahı ile başlayan ve günümüzde “du- 
rak” (vakfe gülü) adı verilen küçük bir da- 
ire âyet, cümle veya paragrafın sonuna 
konur. Bu gelenek bütün İslâm dünyasın- 
da dini ve lâdini eserlerde asırlarca de- 
vam etmiştir. Küçük daireler koyarak is- 
tinsahı bitiren müstensih daha sonra is- 
tinsah ettiği nüshayı (en-nüshatü'l-men- 
küle) istinsahına esas olan nüsha ile (el- 
menkül minhâ) karşılaştırdığında (muka- 
bele / muâraza) o küçük daireye gelince 
içine bir nokta koyardı. Kur'ân-ı Kerim'in 
mukabelesinde bu hususa çok dikkat edi- 
lirdi. Bazan da müstensih, önemli bir ese- 
ri istinsah edip “el-menkül minhâ” ile mu- 
kabelesini küçük dairelerin içine nokta ko- 
yarak tamamladıktan sonra menkul nüs- 
hayı bir başka nüsha ile karşılaştırırdı. Bu 
ikinci mukabelede mukabeleyi yapan ki- 
şi, nüshalar arasında bir fark yoksa kendi 
nüshasındaki tek noktalı küçük dairenin 
yanına küçük bir daire daha çizerek orta- 
sına bir nokta koyar veya önceki dairenin 
içine ikinci bir nokta ilâve ederdi. Bu işa- 
retleri ihtiva eden yazmalar iki farklı nüs- 
ha ile mukabele görmüş demektir. Birinci 
tarz yazmalara sık rastlanmakla birlikte 
nâdir görülen ikinci tarzın güzel bir örne- 
ği İslâm Kültür Mirasında Hat San'atı 
isimli eserde mevcuttur (8 numaralı yazı 


örneği). Küçük dairelerin içindeki noktala- 
rın herhangi bir yerde son bulması yazma- 
nın buradan önceki kısımlarının mukabe- 
le edildiğini gösterir. Mukabele kayıtları, 
genellikle esas metnin tamamlanmasın- 
dan sonra ve farklı bir yazı türü ile konur- 
sa da istinsah edilen nüshanın farklı yer- 
lerinde de bulunabilir. 


Bir yazmada “ge” (sahha / sah = düzeltil- 
di) işaretiyle verilen ve metnin istinsahı- 
na esas olan nüshanın diğer bir yazma ile 
mukabelesi esnasında höâşiyeye eklenen, 
çoğu zaman müstensih tarafından atlan- 
mış ibareleri gösterir. Bu tür ibareler “it- 
tifâku'l-bidâyeteyn” ve “ittifâku'n-nihâye- 
teyn” şeklinde ikiye ayrılır. Müstensih is- 
tinsah sırasında belli bir yere geldikten ve 
buraya kadar olan ibareyi yazdıktan son- 
ra tekrar esas nüshaya döner. Eğer bırak- 
tığı yerden birkaç satır sonra aynı kelime- 
lerle başlayan bir ibare varsa oradan yaz- 
maya devam edebilir. Böylece tekrarlanan 
kelime, ibare veya mısra arasındaki kısım 
atlanmış olur. Buna “ittifâku'l-bidâyeteyn” 
denir. Bazan da aynı kelime veya ibareler- 
le biten cümlelerin arası atlanabilir; buna 
da “ittifâku'n-nihâyeteyn” adı verilir. Man- 
zum eserlerde aynı kelimeyle başlayan ve 
birbirini takip eden iki beyitten biri atlana- 
bilir. Bazan da aynı kelime veya kelime- 
lerle başlayan iki beyitten bir beyit ortaya 
çıkar; bir beytin ilk mısraı daha sonra ay- 
nı kelimeyle başlayan diğer beytin ikinci 
mısralyla tamamlanır. Mukabele esnasın- 
da bu eksik mısralar satırın karşısından 
sayfanın üst tarafına doğru yazılır ve altı- 
na “sah” işareti konur. Mukabelenin diğer 
bir şekli, istinsah edilen nüshanın eserin 
“el-menkül minhâ”dan başka nüshalarıy- 
la karşılaştırılmasıdır. Mukabelede tesbit 
edilen farklılıklar sayfaların hâşiyesine kay- 
dedilir. Bunların daha önce belirtilen tas- 
hihlerle karışmaması için altına “sah” işa- 
retinden başka birtakım işaretler ve kısalt- 
malar yazılır. Bu tarzda mukabele görmüş, 
çeşitli işaretler taşıyan iki yazmadan biri 
Süleymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlı (Re- 
isülküttâb Mustafa Efendi, nr. 1062) Sibe- 
veyhi'nin 1144 (1731) tarihli el-Kitâb adlı 
eserinin nüshası, diğeri Konya Yüsuf Ağa 
Kütüphanesi'nde bulunan (nr. 5547) Mes- 
nevi nüshasıdır. Mukabele kayıtları istin- 
sah tarihi bilinmeyen yazmaların yaşının 
tesbitinde önemli rol oynar. Mukabeleyle 
ilgili konular ve kullanılan işaretler hadis 
usulü araştırmalarından din dışı eserlere 
geçmiştir. 


13. Kıraat ve Semâ Kaydı. İlk dönem- 
lerde hadis ve hadis usulünde kullanılan 
bu tür kayıtlar daha sonra diğer ilimler- 
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de de kullanılmıştır. Gerek kıraat gerekse 
semâ kaydı yazma eserlerde sadece tarih 
tesbiti bakımından değil metnin sıhhati 
yönünden de önemlidir. Umumiyetle ta- 
rih taşıyan her iki kaydın yazmadaki ye- 
ri istinsah kayıtlarına yakındır. Bu kayıtlar 
vasıtasıyla bazı âlimlerin el yazıları da be- 
lirlenebilir. Büyük dilci Mevhüb b. Ahmed 
el-Cevâliki'nin bu tür kayıtlarını pek çok 
yazma eserde görmek mümkündür (bk. 
KIRAAT ve SEMÂ KAYDI). 14. Mütalaa ve 
Tashih Kaydı. Yazmaların genellikle baş 
taraftaki boş sayfalardan birine eseri oku- 
yan kişinin koyduğu kayıtlardır. Bazı du- 
rumlarda bu kişi konunun uzmanıdır ve 
gördüğü eksikleri ya da yanlışları düzel- 
tir. Böylece eseri okuyan uzman kişinin 
mütalaaları ve tashihleri metnin doğru- 
luğu için bir belge niteliği kazanır (İslâm 
Kültür Mirâsında Hat San'atı, s. 20, dip- 
not 64/1, s. 25, dipnot 110). Bu kayıtlar ek- 
seriya tarih taşır. 15. Rivayet Kaydı. Ese- 
rin mukaddimesinden önce esas metinle 
beraber yer alan ve ender görülen bu ka- 
yıtta icâzet ve kıraat yoluyla müelliften iti- 
baren eseri rivayet eden kişiler sırayla ya- 
zılır. Rivayet kaydı yazmanın tarihinin tes- 
bitine yardımcı olmaz; ancak rivayet zin- 
cirinin son halkasında adı geçen kişi müs- 
tensih ise bu hususa bir katkıda buluna- 
bilir. Yazmanın şeceresinin tesbitinde ka- 
yıtlardan yararlanıldığı gibi bunlar metnin 
sıhhati açısından da önem taşır. 16. Te- 
mellük-Tesâhüb ve Vakıf Kayıtları. Yazma 
veya basma eserlerin herhangi bir yerin- 
de kime ait olduğunu belirten kayıtlar ba- 
zan kitap kadar eski olabilir. Kitapların baş- 
kasına intikalini önlemeye yönelik bu ka- 
yıtlar kitap sahiplerinin kimliğini, sosyal du- 
rumunu ve mesleğini göstermesi bakımın- 
dan oldukça önemlidir. Bir kitabın şahsi 
mülkiyetten çıkarılıp herkesin faydalanma- 
sı için bir kaydın konulması istinsah tari- 
hi taşımayan yazmaların tarihlendirilme- 
sinde bir fikir verebilir. Vakfedilen eserin 
12 yüzünde yer alan vakıf kaydı diğer say- 
falara da yazılmış olabilir (ok. TEMELLÜK ve 
TESÂHÜB KAYDI). 17. Fevâid Kaydı. Yaz- 
ma eserlerin başında ve sonunda yer alan 
boş sayfalara eserin sahibi veya okuyucu 
tarafından yazılan notlar ve ibarelerdir. Bu 
kayıtlar eser sahibinin şahsı ve ailesiyle il- 
gili olabileceği gibi ilâç ve yemek tarifleri 
gibi bilgiler de içerebilir. Bu kayıtlar arasın- 
da doğum, ölüm, tayin ve azille ilgili olan- 
larına da rastlanabilir (bk. FEVÂİD KAYDI). 
18. Müstensih. Yazma eserlerde en büyük 
sorumluluk müstensihe aittir; çünkü yaz- 
malarda yer alan birtakım düzeltmeler, 


bozmalar, atlamalar ve eklemeler ona ait- 
tir. Metinlerde bu değişikliklere yol açan 
sebepler şöylece sıralanabilir: a) Bilgisiz- 
lik. Bilgisizlikten kaynaklanan hataların ba- 
şında yanlış okuma gelir. Bilgi yetersizliği 
yanında dikkatsiz müstensihler bilmedik- 
leri ve anlamadıkları kelime ve ibareleri bil- 
dikleriyle değiştirirler; dolayısıyla yazma- 
larda az bilinen kelimelerin yerini daha çok 
bilinenleri alır. b) Müstensih iyi bilmediği 
bir dilde yazılmış metni kopyalarken harf- 
leri atlar; özellikle Arapça kelimelerde bir- 
birine yakın noktaların yerlerini değiştirir 
veya iki farklı harfteki noktayı tek bir har- 
fin üzerine koyar. c) Dalgınlık. Bunun en 
sık görülen şekli mukabele kaydında açık- 
lanmıştır. d) Kitap ve bilhassa divan istin- 
sahı ile geçimini sağlayan bazı hattat şair- 
ler (Cevri İbrâhim Çelebi gibi) istinsah sı- 
rasında beğenmedikleri kelime veya iba- 
releri kendi zevklerine göre değiştirirler- 
di. e) Müstensih istinsah ettiği nüshada 
mânalarını bilmediği kelimelerin noktala- 
rını ihmal eder. f) Yine ihnmalkâr müsten- 
sihler karşılaştırma külfetine katlanma- 
yıp istinsaha esas olan yazmadaki muka- 
bele tashihlerini göz önüne almazlar. Böy- 
lece bir önceki nüshada düzeltilen yanlış- 
lar aynen devam eder. Bazan da yazma- 
nın hâşiyesinde veya satır aralarında bulu- 
nan not ve açıklamaları metne sokarlar. 
g) Müellifler içinde bazı harflerin noktala- 
rını ihmal edenler bulunabilir. Bu durum- 
da müellif hattından başlamak üzere müs- 
tensihler kelimeyi yanlış noktalar ve bu 
yanlış sürüp gider. h) Bir yazmanın konu- 
sunu iyi anlamayan müstensih bazı harf- 
lerin yerini değiştirir. Önemli yanlışlıklara 
sebebiyet veren bu tür değişiklikleri anla- 
mak güçtür. Öte yandan eski dönemlerde 
yazma eserler haşereden korunmak için 
servi sandıklarında muhafaza edilir, bazı 
yazmaların 14 sayfasında yine aynı amaç- 
la “yâ kebikeç” gibi tılsımlı kelimeler yer 
alırdı (bk. KEBİKEC). 19. Baş ve Son. Yaz- 
maların başındaki “faslü'l-hitâb”dan son- 
ra bir açıklamanın yer alması yazmaların 
hüviyetinin tesbiti bakımından önemli- 
dir. Çünkü bunlar aynı adı taşıyan pek çok 
eserin (tezkiretü'ş-şuarâ, tabâkatü'ş-şua- 
râ, maktel, mevlid ve el-Hidâye, e-Kâmil 
adlı eserler gibi) gerçek yazarını belirle- 
mede yardımcı olur. Eserin sonundan bir 
parçanın nakledilmesi durumunda dikkat 
etmek gerekir. Zira bir yazmanın son cüm- 
leleri asıl eserin sonundaki cümleler olma- 
yabilir. Müstensihler çoğu zaman müelli- 
fe ait sözlerin ardından dua şeklinde bazı 
ilâvelerde bulunabilir. 


YE'CÜC ve ME'CÜC 
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lal ORHAN BİLGİN 


YE'CÜC ve ME'CÜC 
(eba azl) 
Zülkarneyn 
döneminde ortaya çıkan ve kıyametin 
kopmasına yakın dönemde 
zuhur ederek yeryüzünde 
, bozgunculuk yapacak olan topluluk. N 


Ye'cüc ve Me'cüc kelimelerinin kökeni 
hakkında dilciler farklı görüşler ileri sür- 
müştür. Râgıb el-İsfahâni ile İbn Manzür'a 
göre bu iki kelime Arapça'dır (el-Müfredât, 
“ecc” md.; Lisânü'(“Arab, “ecc” md.; Kā- 
mus Tercümesi, 1, 697-698). Zemahşeri, 
Fahreddin er-Râzi, Beyzâvi ve Ebü'l-Bekâ 
el-Kefevi gibi âlimlere göre ise Arapça'ya 
başka dillerden geçmiştir (el-Keşşâf, II, 498; 
Mefâtihu'-gayb, XXI, 170; e-Külliyyât, s. 
3). Birinci görüşü savunanlar söz konusu 
kelimelerin “ateş alevlenip durulmak; su 
tuzlu ve acı olmak; düşmana saldırmak, 
hızlı koşmak” anlamlarındaki “ecc”, “ak kor 
haline gelmiş ateş, parlak nesne” mânası- 
na gelen “evc” yahut “yayılmak, etrafa da- 
ğılmak” anlamındaki “ycc” ve “mcc” kökle- 
rinden türediğini, ayrıca “hızlı hareket eden, 
etrafa yayılan; ateş gibi yakıp yok eden 
kimse veya topluluk” mânalarında meca- 
zen kullanıldığını belirtirler. Ye'cüc ve Me'- 
cüc'ün Arapça'ya başka dillerden girdiğini 
kabul edenler söz konusu dillerin İbrânice, 
Âsurice, Ârâmice, Yunanca veya Türkçe 
olabileceğini ileri sürerler. İbrânice'den geç- 
tiğini iddia edenler Ahd-i Atik'teki Gog ve 
Magog'a atıfta bulunurlar. Ahd-i Atik'e gö- 
re Magog, Nüh'un oğlu Yâfes'in yedi çocu- 
ğundan biri (Tekvin, 10/2) veya bu nesil- 
den gelenlerin yaşadığı ülkenin adı (Heze- 
kiel, 38/2), Gog ise Meşek ve Tubal'ın kra- 
lı ya da Magog ülkesinin halkıdır (Hezeki- 
el, 38/1-3; 39/1-2). Ahd-i Atik'te Gog yahu- 
dilere musallat olan, onların mallarını yağ- 
malayan, çocuklarını öldüren bir topluluk 
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YE'CÜC ve ME'CÜC 


Ye'cüc ve Me'cüc taifesini gösteren bir minyatür (Terceme-i 
Cifrü'L-câmi', İÜ Ktp., TY, nr. 6624, vr. 100°) 


şeklinde nitelendirilir (Tesniye, 28/49-57; 
Yeremya, 5/15-18). Ahd-i Cedid'e göre Gog 
ve Magog, kutsal şehri işgal etmek üzere 
İblis'in kendileriyle iş birliği yapacağı bir 
topluluktur (Vahiy, 20/1-9). Müsâ Cârullah, 
Gog ile “gök” kelimesi arasındaki benzer- 
likten hareketle Ye'cüc ve Me'cüc kelime- 
lerinin Türkçe kökenli olabileceğini söyler 
ki (Kur'ân-ı Kerim Âyet-i Kerimelerinin Mü- 
ciz İfadelerine Göre Ye'cüc, s. 11-12) bu 
görüş hiçbir şekilde açıklanamayacak bir 
iddiadan ibarettir. Ebü'l-Kelâm Âzâd'ın ver- 
diği bilgiler ise şöyledir: Milâttan önce 600 
yıllarında bugünkü Moğolistan toprakla- 
rında yaşayan ve kendilerine Mongol de- 
nilen bu topluluğun adı “mongog” veya 
“monçuk”tan gelir, bu da Me'cüc kelime- 
sine çok yakındır. Bilimsel ve antropolojik 
verilerle Kur'an'ı tefsir etmeye çalışan Ce- 
mâleddin el-Kâsımi, Araplar'ın Kafkas dağ- 
larının arkasında yaşayan Âkük ve Mâkük 
adlı iki kavimden söz ettiklerini ve bunla- 
rı Ye'cüc ve Me'cüc diye adlandırdıklarını 
kaydeder (Mehâsinü't-te'vil, VII, 100). 
Gog Magog kıssasının Kitâb-ı Mukad- 
des'te yalnızca gelecekle irtibatlandırılma- 
sına karşılık Kur'an'da bahsedilen Ye'cüc 
ve Me'cüc biri geçmişte vuku bulmuş, di- 
ğeri gelecekte vuku bulacak olaylarla iliş- 
kili olarak iki defa zikredilmiştir. Kehf süre- 
sinde Ye'cüc ve Me'cüc'den zaman ve me- 
kân belirtilmeden geçmişte yaşamış bir 
topluluk şeklinde söz edilmekte, onların 
etrafa zarar verdikleri ve Zülkarneyn'in 
yaptırdığı büyük sed sayesinde engellen- 
dikleri bildirilmektedir (18/93-97). Enbiyâ 
süresinde ise Ye'cüc ve Me'cüc'den gele- 
cekte ortaya çıkacak bir topluluk olarak 
söz edilir, burada da yer ve zamana deği- 
nilmeden gerçek vaad yaklaştığında Ye'- 


574 


cüc ve Me'cüc'ün önünün açılacağı kayde- 
dilir (21/96-97). “Gerçek vaad”den maksat 
müfessirlerin büyük çoğunluğuna göre Kı- 
yametin kopmasıdır, dolayısıyla Ye'cüc ve 
Me'cüc kıyametin yaklaştığına işaret eden 
bir alâmettir veya kıyametin ilk aşama- 
sında ortaya çıkacaktır. Âyetlerin anlamın- 
dan hareketle şunları söylemek mümkün- 
dür: Ye'cüc ve Me'cüc çevreye yayılıp za- 
rar veren, yakıp yıkan toplulukların bir tas- 
viridir; Kur'an, geçmişte olduğu gibi gele- 
cekte de bu niteliği taşıyan toplulukların 
ortaya çıkacağını haber vermektedir. Bun- 
lar çok kalabalık bir topluluktur ve yeryü- 
zünde fesat çıkaracaktır. 

Hadislerde “Eşrâtü's-sâ'a”, “Fiten ve 
Melâhim”, “Kıyâmet”, “Enbiyâ” gibi bö- 
lümler altında nakledilen rivayetlerde ko- 
nuyla ilgili daha geniş bilgiler mevcuttur. 
Bu rivayetlere göre Hz. Peygamber bir gün 
uykudan uyandıktan sonra, “Vukuu yakla- 
şan felâketten dolayı vay Araplar'ın hali- 
nel” demiş ve Ye'cüc-Me'cüc'ün seddinde 
küçük bir deliğin açılacağını haber ver- 
miştir (Buhâri, “Enbiyâ”, 7; “Menâkıb”, 
25; “Fiten”, 4; Müslim, “Fiten”, 1). Yine kı- 
yamet vakti gelince Ye'cüc ve Me'cüc'ün 
seddi yıktıktan sonra tepelerden akın edip 
yeryüzüne dağılacakları, gittikleri her ye- 
ri yakıp yıkacakları, insanların korkuların- 
dan kalelerine ve barınaklarına sığınacak- 
ları, yeryüzündeki bütün suları içip Tabe- 
riye gölünü kurutacakları, herkesi yok et- 
tiklerini zannettikleri bir sırada Allah Te- 
âlâ'nın, boyunlarına isabet edecek bir de- 
ve kurtçuğu göndererek onları helâk ede- 
ceği, sonunda insanların şehirlerden ve 
kalelerden çıkıp hayvanlarını serbest bıra- 
kacakları rivayet edilmiştir (Müsned, III, 
77; İbn Mâce, “Fiten”, 33). Zayıf kabul edi- 
len bazı rivayetlerde ise mi'rac esnasında 
Hz. Muhammed'in Hz. İsâ'dan bu konuda 
bazı haberler duyduğu, İsâ'nın Allah'a dua 
etmesi neticesinde Ye'cüc ve Me'cüc'ün 
helâk edileceği, cesetlerinin yağmur su- 
larıyla denizlere sürükleneceği bilgisine de 
yer verilir (Müsned, 1, 375; IV, 181; Müs- 
lim, “Fiten”, 110; Tirmizi, “Fiten”, 33, 59). 

Ye'cüc ve Me'cüc konusuna tarih, tefsir, 
kelâm ve hadis şerhi kitaplarında da yer 
verilir. Bu tür eserlerde Hz. Peygamber'e 
erken devir kaynaklarında bulunmayan 
bazı rivayetler nisbet edilir (sıhhati için bk. 
Müsned, VI, 20-21). Vehb b. Münebbih ile 
Kâ'b el-Ahbâr gibi râvilere atfedilen ve ha- 
dis âlimlerince “garib” diye nitelendirilen 
bu rivayetlerde Ye'cüc ve Me'cüc için ya- 
pılan seddin nasıl yıkılacağı anlatılır (Tabe- 
ri, XVII, 89; İbn Kesir, Il, 112). Konu tarih 
kitaplarında da ele alınır ve Zülkarneyn 


Ye'cüc ve Me'cüc'ü Sedd-i İskender'in ardında tasvir eden 
minyatür (Terceme-i Cifrü'-câmi', İÜ Ktp., TY, nr. 6624, 
vr. 101°) 


ile bağlantılı olarak Ye'cüc-Me'cüc'den bah- 
sedilir (Makdisi, IV, 61; Sa'lebi, s. 362; Bî- 
rüni, s. 41; Kâtib Çelebi, s. 377-379). Zül- 
karneyn'in Ye'cüc ve Me'cüc'ün saldırıları- 
nı engellemek için yaptırdığı sed tarihte 
Sedd-i İskender diye anılır (bk. SEDD-i İS- 
KENDER). Tefsir ve hadis kitaplarında me- 
tinlerin açıklanması çerçevesinde Ye'cüc 
ve Me'cüc'den söz edilirken kelâm kitap- 
larında bu konuya “Eşrâtü's-sâ'a” bahsin- 
de temas edilir. Özellikle Ye'cüc ve Me'- 
cüc'ün kimlikleri, sayıları, yerleri, ortaya çı- 
kış zamanları gibi hususlarda geniş açık- 
lamalar yapılır (Şemsüleimme es-Serahsi, 
s. 45-46; Berzenci, s. 152-156; Sıddik Ha- 
san Han, s. 165-166). Buna göre Ye'cüc ve 
Me'cüc Hz. Nüh'un oğlu Yâfes'in soyun- 
dan gelen bir topluluktur; Tâvil, Tâyis ve 
Mensik diye üç kola ayrılmıştır. Birinciler 
uzun, ikinciler orta, üçüncüler ise kulak- 
larından birini döşek, diğerini yorgan ya- 
pacak kadar kısa boyludur; hiçbiri kendi 
soyundan bin çocuk dünyaya getirmeden 
ölmez. Hz. İsâ'nın nüzülünden önce sed- 
din arkasından çıkıp yeryüzünde bozgun- 
culuk yapacaklardır. Müsâ Cârullah, Ye'- 
cüc ve Me'cüc'ün tek bir topluluk değil 
farklı topluluklar olduğunu, insanların güç- 
süz zamanlarında ortaya çıktığını ileri sü- 
rer. Bazı rivayetlerde bunlar geniş yüzlü, 
kırmızı tenli, küçük gözlü, basık burunlu 
diye nitelendirilir. Kıldan ayakkabı giydik- 
leri ve deri kalkanlar kullandıkları, bu gi- 
yim-kuşam tarzının da doğu toplumları- 
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na ait olduğu, dolayısıyla onların Türk so- 
yuna mensup bulundukları söylenmiştir. 
Ancak güvenilir rivayetlerin hiçbirinde Ye'- 
cüc ve Me'cüc ile Türkler arasında bir bağ- 
lantı kurulmamıştır. Bu yakıştırmaların, 
Gog ve Magog'un doğudan çıkacağı iddi- 
asının yer aldığı Ehl-i kitap'tan veya Türk- 
ler'e düşman olan topluluklardan kaynak- 
landığını söylemek mümkündür (Çelebi, 
s. 128-132). Sonuç olarak Ye'cüc ve Me- 
cüc, Kur'an'da ve sahih hadislerde zikre- 
dilir; ancak bu isimlerin birer özel isim mi 
yoksa cins ismi mi olduğu tartışmaya açık- 
tır. Geçmişte yaşadıkları ve gelecekte or- 
taya çıkacaklarına dair Kur'an'da yer alan 
bilgiden hareketle Ye'cüc ve Me'cüc'ün ya- 
şadıkları yerden çıkarak dünyaya yayılıp 
çevrelerine zarar veren, her yeri yakıp yı- 
kan topluluklar olduğunu, tarihte geçtiği 
gibi gelecekte de bu niteliği taşıyan top- 
lulukların ortaya çıkacağını söylemek isa- 
betli görünmektedir. 


Fiten ve melâhim kitaplarında yer veri- 
len Ye'cüc ve Me'cüc bahsine dair müsta- 
kil kitaplar da kaleme alınmış olup bazı- 
ları şunlardır: Seyyid Hâşim Feyyâz el-Hü- 
seyni, Ye’cûc ve Me'cüc beyne'-haki- 
kati ve'-hayâl (Kum 1325); Mehmed 
Tevfik, Ye'cüc ve Me'cüc (İstanbul 1327); 
Müsâ Cârullah (bk. bibl.); Ukkâşe Abdül- 
mennân et-Tibi, Ye’cûc ve Mecüc: Şıfâ- 
tühüm ve “adedühüm ve mekânühüm 
ve kışşatü Zi'-karneyn ma“ahüm (Ka- 
hire 1989); Abdülhamid Muhyiddin, Ye”- 
cüc ve Me'cüc (Kahire 1414/1994); Şefi" 
Mâhi Ahmed, Ye'cüc ve Me'cüc: Fitne- 
tü'lmâzi ve'l-hâżır ve'-müstakbel (Ri- 
yad 1416/1996); Abdülhamid Hişâm Ke- 
mâl, Yecüc ve Mecüc (Kahire 1998); 
Ömer Faruk Kutay, Kur'ân-ı Kerim Âyet- 
lerine Göre Ye'cüc ve Me'cüc (İstan- 
bul 1950); Muhammed Ali Lâhüri, el- 
Mesihu'd-Deccâl ve Ye'cüc ve Me'cüc 
(Lahor 1931, 1932). 
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(ayi) 
Kudret, mülkiyet, 
hâkimiyet mânasında 


Allah'a nisbet edilen 
L zâtî sıfatlardan biri. j 


Sözlükte “el” anlamındaki yed mecaz ve 
kinaye yoluyla “güç-kudret, mülkiyet, hâ- 
kimiyet, nimet-lutuf, yardım-destek” gibi 
mânalara gelir (Lisânü’l“Arab, “ydy” md.; 
Kāmus Tercümesi, IV, 1238-1239). Kelime 
sekizi müfred, üçü tesniye, biri çoğul ka- 
lıbında on iki âyette Allah'a nisbet edilir 
(M. F Abdülbâki, el-Mu'cem, “yed” md.). 
Bu âyetlerde belirtildiğine göre yahudiler 
Allah'ın elinin sıkı olduğunu iddia edince 
Cenâb-ı Hak, “İki eli de açıktır” ifadesiyle 
geniş cömertliğini beyan etmiş (el-Mâide 
5/64), Hudeybiye Antlaşması'nda Allah'ın 
elinin (destek ve himayesinin) biat eden as- 
habın ellerinin üzerinde bulunduğu belir- 
tilmiş (el-Feth 48/10), bunun yanında Al- 
lah Teâlâ semayı kendi elleriyle (kudretiy- 
le) yarattığını, bütün hükümranlığın yanı 
sıra hayır ve lutfun da kendi elinde oldu- 
ğunu ve bunları dilediğine vereceğini bil- 
dirmiştir (ez-Zâriyât 51/47; el-Mü'minün 
23/88; Âl-i İmrân 3/26, 73). Yed kelimesi 
çeşitli hadis rivayetlerinde de Allah'a nis- 
bet edilir. Hadislerde Allah'ın iki elinin de 
sağ el (hayırlı, lutfedici) olduğu ifade edil- 
miş (Müslim, “İmâre”, 18), O'nun yardım 
elinin ve himayesinin cemaatin üzerinde 
bulunduğu (İbnü'l-Esir, s. 1007), müminin 
sadaka niyetiyle verdiği bir hurmayı Uhud 
dağı büyüklüğüne ulaşıncaya kadar elin- 
de çoğalttığı (Müsned, Il, 418), Âdem'i eliy- 
le (bizzat) yarattığı ve Tevrat'ı eliyle (bizzat) 
yazdığı kaydedilmiştir (Müsned, 1, 281; II, 
248; Buhâri, “Enbiyâ”, 3). Kur'ân-ı Kerim'- 
de sözlük anlamı “sağ, sağ el”; “güç-kud- 
ret, kemal”; “hayır, uğur” olan yemin keli- 
mesi (Lisânü'l“Arab, “ymn” md.) zât-ı ilâ- 
hiyyeye izâfe edilmekte (ez-Zümer 39/67; 
el-Hâkka 69/45), aynı kelime hadis rivayet- 
lerinde de yer almaktadır (Müsned, Il, 242, 
313, 500; Müslim, “İmâre”, 18; Tirmizi, “Tef- 
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sir”, 5/3; İbn Mâce, “Mukaddime”, 133; İb- 
nü'l-Esir, s. 1010). Yine Kur'an'da sözlük 
anlamı “almak, tutmak, avucunda tutmak, 
sahip olmak”, “daraltmak” olan kabz kav- 
ramı Allah'a nisbet edilmekte (el-Bakara 
2/245; el-Furkân 25/46), aynı kavram ha- 
dislerde de geçmektedir (Wensinck, el- 
Mu“cem, “kbZ” md.). Bu kavramın yer al- 
dığı âyetlerdeki mânası “Allah'ın rızkı da- 
raltması” ve “gölgeyi murat ettiği yöne 
çekmesi” şeklindedir. Kabza ile yemin ke- 
limelerinin geçtiği âyette ise (ez-Zümer 
39/67) kıyamet gününde bütün yeryüzü- 
nün Allah'ın kabzasında (mülkiyet ve hâ- 
kimiyetinde, Mâtüridi, XII, 368-371) ve gök- 
lerin de sağ eliyle (kudret) dürülmüş olaca- 
ğı beyan edilmektedir (krş. Lisânü’l-“Arab, 
“kbż” md.). 

Naslarda Allah'a nisbet edilen yed, ye- 
min ve kabz kavramlarının anlamı hakkın- 
da âlimler farklı görüşler ileri sürmüştür. 
Bu kavramların hakikat mânasında olup 
naslarda belirtildiği gibi Allah'ın iki elinin 
bulunduğunu ileri süren ve sayıları çok az 
olan Müşebbihe ile Mücessime bir yana 
(Beyhaki, s. 417; İbnü'l-Cevzi, s. 12-13), 
aralarında bazı farklılıklar bulunmakla bir- 
likte Selefiyye ile kelâmcılar meseleye dair 
bazı yorumlar ortaya koymuştur. 1. Yed, 
yemin ve kabz Allah'ın keyfiyeti bilinme- 
yen zâti sıfatlarıdır. Bunlara yaratıkların- 
kine benzeyen “el” anlamı verilemeyece- 
ğinde şüphe yoktur; bununla birlikte zâ- 
hiri mânaları dışında “kudret, nimet, yar- 
dım” gibi mecazi anlamlar da yüklenerek 
te'vil edilemez. Zira böyle bir te'vil dil bi- 
limi açısından tutarlı görünmez. Meselâ 
Allah'ın Âdem'i iki eliyle yarattığını ifade 
eden âyete, “Âdem'i iki kudreti veya iki 
nimetiyle yarattı” mânası verilemez. Ya- 
hudilerin, “Allah'ın eli sıkıdır” şeklindeki id- 
dialarına karşılık, “Aksine O'nun iki eli de 
açıktır” buyurulması da (el-Mâide 5/64) 
O'nun zâtına iki el nisbet edilmesi gerek- 
tiğini kanıtlar. Bu sebeple Allah'ın, yara- 
tıkların eline benzemeyen ve zâtının bir 
parçasını teşkil eden organ anlamına gel- 
meyen iki elinin bulunduğuna inanmak 
icap eder. Nitekim hayat, ilim gibi ilâhi sı- 
fatlarda da “yaratıkların sıfatına benze- 
meyen” kaydı konulmaktadır. Allah'a sol 
el nisbet edilmez, çünkü sol el eksiklik ve 
güçsüzlük anlamı taşır. Hadiste yer alan, 
Allah'ın iki elinin de sağ el olduğuna iliş- 
kin beyanlar da bunu göstermektedir. Yi- 
ne hadiste yer alan, kıyamet günü Allah'ın 
yerküreyi bir eline, gökleri de diğer eline 
alacağına dair ifade de bunu ortaya koy- 
maktadır. Selefiyye'ye mensup âlimlerle 
Ebü Hanife ve Ebü'l-Hasan el-Eş'ari gibi 
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bazı kelâmcılar bu görüştedir (İbn Huzey- 
me, |, 193-198; Eş'ari, s. 125-140; Beyha- 
ki, s. 416-419; Beyzâvi, s. 190; Beyâzizâde, 
s. 186). 2. Naslarda Allah'a atfedilen yed, 
yemin, kabza ve kef gibi, zihinde organ 
anlamını çağrıştıran ve Allah'ın parçalar- 
dan oluştuğunu akla getiren bütün kav- 
ramlar, hakikat manasında olmayıp me- 
caz veya istiare niteliği taşıdığından dil- 
deki kullanımlar dikkate alınarak te'vil 
edilmelidir. Aksi takdirde teşbih ve tecsi- 
me düşmekten kurtulmak mümkün ol- 
maz. Buna göre yed ve yemin, Allah'ın 
yaratıcılığı ve yüceliğinin kemalini dile ge- 
tiren, her şeyin O'nun hükümranlığına bo- 
yun eğdiğini belirten kudretini ve yara- 
tıklarına lutufta bulunduğunu bildiren ni- 
metini, bazan da emrini ve hükmünü ifa- 
de eder. Yed kelimesinin tesniye kalıbın- 
da yer alması kudret ve nimetinin büyük- 
lüğünü anlatma amacı taşıyan ve müba- 
lağa ifade eden bir kullanımdır. Hadisler- 
de Allah'ın iki elinin de sağ el olduğunun 
belirtilmesi yed kelimesinin mecazi anla- 
ma geldiğine işaret etmektedir. Kabz (kab- 
za) ve kef de “kudret ve hükümranlık” mâ- 
nasındadır. Kelâmcıların çoğunluğu ile İb- 
nü'-Esir ve İbnü"-Cevzi gibi bazı Selefiler 
bu görüştedir (Kâdi Abdülcebbâr, s. 228; 
Nesefi, 1, 131; İbnü'l-Cevzi, s. 11-12, 52- 
23). 

Allah'a izâfe edilen yed ve onunla eş an- 
lamlı ya da bağlantılı diğer kavramların zâ- 
hiri ve hakikat mânasında kullanılmadığını 
âlimlerin büyük çoğunluğu kabul etmek- 
tedir. Selefiyye mensuplarının bu kavram- 
ları te'vil etmekten kaçınması teşbih me- 
selesini ortadan kaldırmamaktadır. Zira 
söz konusu kelimelere “el, sağ el; tutmak, 
avucunda tutmak” gibi mânalar verilme- 
si kaçınılmaz şekilde insan zihninde yara- 
tılmışlara özgü bazı organ ve fiilleri çağrış- 
tırır. Bunların yaratılmışlara has organ ve 
fiillere benzemediğini söylemek de soru- 
na çözüm getirmemektedir, çünkü insan 
ancak yaşadığı âlemdeki nesne ve olayları 
algılayabilmektedir. Yed kelimesinin bazı 
naslarda tesniye olarak kullanılması, Türk- 
çe'de “işe iki elle sarılmak” sözünde ol- 
duğu gibi kemal mertebesinde iş görmek 
demektir. Yemin (sağ el) de aynı konum- 
dadır. Esasen bu tür kelime ve kavramlar 
Arapça sözlüklerde kelâmcıların yaptığı te'- 
villere paralel olarak şiirlerden örneklerle 
çokça zikredilmektedir. 
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lal YUSUF ŞEVKİ YAvuz 


ni sil 
YED-i ADL 
(Jæ) 


Rehin akdinde tarafların 
veya mahkemenin kendi adlarına 
koruması için rehin malı tevdi ettiği 
güvenilir kimse 


(bk. REHİN). 

L mi 
E R q] 
YED-i BEYZA 
(saya) 


Hz. Müsâ'ya verilen 


| mücizelerden biri. | 


Yed-i beyzâ (beyaz el), Tevrat'a ve Kur'an'a 
göre Hz. Müsâ'nın peygamberliğini kanıt- 
lamak için gösterdiği bir mücizedir. Tev- 
rat'ta anlatıldığına göre Müsâ, kayınpede- 
ri Midyan kâhini Yetro'nun sürüsünü otla- 
tırken Horeb (Sinâ) dağında bir ateş görür 
ve ateşin içinden seslenen Tanrı, onu pey- 
gamber olarak seçip İsrâiloğulları'nı Mı- 
sır'daki Firavun'un zulmünden kurtarmak- 
la görevlendirdiğini bildirir. Müsâ, kavmi- 
nin kendisinin Allah tarafından gönderil- 
miş peygamber olduğuna inanmayacakla- 
rı endişesini dile getirince Allah, “Tâ ki ata- 
larının Allah'ı, İbrâhim'in, İshak'ın ve Ya'- 
küb'un Allah'ı rabbin sana göründüğüne 
inansınlar diye” kendisine asâ ve yed-i bey- 


zâ mücizelerini verir. Allah, Müsâ'nın yıla- 


na dönüşen asâsından sonra ona elini koy- 
nuna sokmasını emreder. Müsâ elini koy- 
nundan çıkardığında onun kar gibi beyaz 
lekelerle kaplı olduğunu görür. Tanrı elini 
tekrar koynuna sokmasını söyler; Müsâ 
bu defa elini koynuna sokup çıkardığında 
eli eski haline döner ve kendi teni gibi olur 
(Çıkış, 4/1-7). Tevrat'ın yed-i beyzâ mücize- 
si anlatımında Hz. Müsâ'nın eli sanki cüz- 
zamlı birininki gibi beyaz lekelerle (tsara- 
at) kaplıdır. “Tsaraat” kelimesi Türkçe'ye 
genellikle “cüzzam” diye çevrilmekte ve 
cüzzama benzer belirtiler gösteren bir has- 
talık olduğu kabul edilmekle birlikte tsa- 
raatın cüzzamdan ayrıldığı ve özellikle ifti- 
ra, dedikodu gibi kötülükler yüzünden or- 
taya çıkan bir tür rahatsızlık olduğu ileri 
sürülmektedir. Tevrat'ta (Levililer, 13 ve 
14) vücutta ortaya çıkan bu tür rahatsız- 
lıkların sebepleri, türleri ve bunlara karşı 
yapılması gereken şeyler anlatılmaktadır. 
Yahudilerin yorumuna göre Hz. Müsâ, İs- 
râiloğulları'nın kendisine inanmayacakla- 
rını söyleyerek onlara iftirada bulunmuş- 
tur; iftiranın cezası ise tsaraattır. Bu se- 
beple elinin beyaz renkte lekelerle kaplan- 
ması bir mücize oluşunun yanında Müsâ 
için de bir nevi cezadır (Tora ve Aftara, 11/ 
31; 11/213-245; Ginzberg, II, 230). 
Kur'ân-ı Kerim'e göre de Hz. Müsâ aile- 
siyle birlikte Medyen'den dönüşünde dağ- 
da gördüğü ateşe yaklaştığında Allah ona 
hitap eder ve kendisini elçi olarak seçti- 
ğini bildirir. Ardından elindeki asâyı yere 
atmasını emreder ve asâ yılana dönüşür, 
daha sonra elini koynuna sokmasını, onu 
çıkardığında kusursuz bembeyaz olacağını 
haber verir ve, “Bu iki şey, senin rabbin ta- 
rafından Firavun'a ve onun çevresindeki 
seçkinlere gönderilen bir elçi olduğunu gös- 
teren alâmetlerdir” der. Böylece büyük 
mücizelerden bir kısmı gösterilmiş olur 
(Tâhâ 20/22; en-Neml 27/12; el-Kasas 28/ 
29-32). Kur'an'da Tevrat'ın aksine Müsâ'- 
nın elinin cüzzamlı değil kusursuz ve bem- 
beyaz olduğu belirtilir. Müfessirler de keli- 
meyi “kusursuz, lekesiz” diye açıklamak- 
tadır (Taberi, XVI, 157-158). Yine Kur'an'a 
göre Hz. Müsâ, Firavun'un yanına giderek 
Allah'ın elçisi olduğunu ve İsrâiloğulları'nı 
serbest bırakmasını istediğini söyler. Fi- 
ravun ondan Allah'ın elçisi olduğuna dair 
bir işaret ve alâmet getirdiyse onu gös- 
termesini ister. Bunun üzerine Müsâ asâ- 
sını yere bırakır ve asâ yılana dönüşür; da- 
ha sonra da elini yukarı kaldırır ve bir de 
bakarlar ki eli bembeyaz, ışıl ışıldır (el-A'râf 
7/104-108). Rivayete göre asânın yılana dö- 
nüştüğünü gören Firavun yılandan korkar 
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ve Müsâ'ya kendisini koruduğu takdirde 
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ona iman edeceğini, İsrâiloğulları'nı da ser- 
best bırakacağını bildirir. Ancak Müsâ elini 
koynuna sokup çıkarınca bu defa eli göz- 
leri kamaştıracak derecede parlar, çevreyi 
aydınlatır, saçtığı ışık evlere kadar nüfuz 
eder, perde arkasından bile görünür ve 
Firavun ona bakamaz. Elini tekrar koynu- 
na sokup çıkardığında ise artık eski haline 
dönmüştür (Sa'lebi, s. 183-184). 
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lal ÖMER FARUK HARMAN 


O EDEBİYAT. Arap, Fars ve Türk ede- 
biyatlarıyla Türk halk inanışlarında yer 
alan yed-i beyzâ Hz. Müsâ'nın mûcizele- 
riyle beraber şahsı etrafında gelişen ve 
şairlerin farklı yorumlarıyla zenginleşen 
bir edebi unsur, remiz ve mazmun haline 
gelmiş, ayrıca teşbih, telmih, iktibas, isti- 
are, kinaye, tenasüp gibi edebi sanatlara 
malzeme teşkil etmiştir. Sırri'nin, “Çeşm-i 
Fir'avn-ı hased-kâra yine göstereyim / Gö- 
reler tâ ne imiş mu'ciz-i Müsâ-yı sühan // 
Biricik sâid-i endişeyi teşmir edeyim / Ey- 
leyem yine hüveydâ yed-i beyzâyı sühan” 
mısraları bu çok yönlü alâkayı ortaya ko- 
yan bir örnektir. Sırri bu beyitlerde, haset 
duyguları içindeki Firavun'a Hz. Müsâ'nın 
başka söze ihtiyaç bırakmayacak derece- 
de etkileyici ve tereddütleri kesin bir şe- 
kilde ortadan kaldıracak apaçık bir müci- 
zesi olan yed-i beyzâ gibi bir söz söyleme 
arzusunu dile getirmektedir. Yed-i beyzâ 
Türk halk şiiri ve hikâyelerinde, dini-ta- 
savvufi metinlerle divan edebiyatının çe- 
şitli türlerinde ve müstakil eserlerde geç- 
mekte, “sâhib-i yedi beyzâ, Müsi-i İmrân 
mücizesi, yed-i Müsâ” gibi terkipler için- 
de yer almaktadır. Kadı Burhâneddin'in, 
“Kolunda Müsi-i İmrân mu'cizesi mi / Le- 
binde İsi-i Meryem kerâmeti mi diyem” 
mısraları bu tür bir örnektir. Özellikle pey- 
gamber kıssalarına dair kitaplar (kısas-ı 
enbiyâ) yanında Fuşüşü'l-hikem, Envâ- 
rü'L-âşıkin, Muhammediyye, Ma'rifet- 
nâme gibi eserlerle hilyelerde Hz. Müsâ'- 
dan bahsedilirken yed-i beyzâ üzerinde 
de durulmuştur. Envârü'l-âşıkin'deki 
“Meb'as-ı Müsâ ve Hârün aleyhisselâm” 
bölümünde, “İki elin koltuğuna sok, mü- 
nevwver çıksın. Pes elin koynuna soktu çı- 
kardı, bir nür-i sâtı' çıktı, güneş nuru gibi” 
cümleleri buna örnek teşkil eder. Ayrıca 
devriyelerde, gazel ve kasidelerle ilâhiler- 


de daha çok teşbih unsuru olarak görülür. 
Şuarâ tezkirelerinde şairler tanıtılırken şi- 
irlerinin parlaklığına ve sanattaki güçlerine 
işaret etmek üzere yed-i beyzâdan fayda- 
lanılmıştır. Nitekim Âşık Çelebi, Derviş Çe- 
lebi hakkında, “Filhakika inşâda yed-i bey- 
zâsı vardır”; Arşi için, “Târihte (tarih düşür- 
mekte) yed-i beyzöâsı vardır” der. 

Divan şiirinde şair, belâgat ve i'câzının 
parlaklığını göstermek için fahriyyede elin- 
deki kalemi yed-i beyzâ diye nitelendirir. 
Nedim'in Taşlıcalı Yahyâ, Atâi ve Hâleti'ye 
karşı söylediği, “Hâme-i mu'ciz-beyânım 
onların her birine / Bir cevâb ibrâz edip vâ- 
zıh yed-i beyzâ gibi” beytinde terkip bu 
bağlamda kullanılmıştır. Kerem sahipleri- 
nin eli de yed-i beyzâya benzetilir. Şeyhi'nin 
Karamanoğlu Yâkub Bey'i överken söyledi- 
ği, “Gerçi Fir'avn ola düşmenleri kahretmek 
için / Yed-i beyzâdır elin hüccet ü burhân-ı 
kerem” beyti bunun güzel bir örneğidir. 
Gelibolulu Âli Mustafa da Lala Mustafa Pa- 
şa hakkında yazdığı kerem kasidesinde 
yer alan, “Hâme-i sihr-eserin tut ki asâ-yı 
Müsi / Tür-ı hizmette kefindir yed-i bey- 
zâ-yı kerem” beytinde paşanın cömert eli- 
nin etrafa yed-i beyzâ gibi nur saçtığını 
söyler. Nesimi'nin, “Yed-i beyzâ imiş hüs- 
nün ki Müsâ'dır ona mahrem / Teâlâ şâ- 
nühü ekber bu nice Tür-i Sinâ'dır” beytin- 
de Sinâ dağında Allah'ı görmek isteyen, 
ancak dağa tecelli eden nür-ı ilâhi karşı- 
sında “Allâhüekber!” diyerek kendinden 
geçen Hz. Müsâ'nın durumundan hareket- 
le sevgilinin yüzünü görme mutluluğuna 
eren ve bu heyecanla kendinden geçen 
âşık Müsâ'ya benzetilir. Divan şiirinde gü- 
neş, göz kamaştıran parlaklığı ve karanlık- 
lardan çıkıp etrafı aydınlatması bakımın- 
dan yed-i beyzâya teşbih edilir. Bu teş- 
bihi Fehim-i Kadim'in Temmüziyye'sin- 
de yer alan, “Olsa i'câz-ı yed-i beyzâ n'ola 
bi-i'tibâr / Tâb-ı mihr etti cihânı ol kadar 
pür tef ü tâb” (güneşin parlaklığı cihanı o ka- 
dar aydınlattı ki bunun yanında yed-i beyzânın 
mücizevi parlaklığı itibarını kaybetse şaşılmaz- 
dı) beytinde görmek mümkündür. Yahyâ- 
zâde Âsaf'ın, “Görüp müstağrak-ı nür-ı 
letâfet sâid-i yârı / Cenâh-ı işveden zâhir 
yed-i beyzâya benzettim” ve Edirneli Em- 
rullah Emri'nin, “Cefâya yüz tutup niçin 
sen ey mihr-i cihan-ârâ / Edersin pençe-i 
hurşidi mağlüb-ı yed-i beyzâ” beyitlerin- 
de ise sevgili yed-i beyzâya benzetilir. 
Yed-i beyzâ sevgilinin bembeyaz eli ve ko- 
lu (sim-ten, sim-efşân) için de kullanılır. Fe- 
him'in, “Subh-veş destini zâhir kılsa sim- 
efşân olup / Ol yed-i beyzâya benzer İbni 
İmrân gösterir” beyti buna örnek teşkil 
eder. Sâkinin eli de aynı şekilde yed-i bey- 


YED-i BEYZÂ 
zâ ile anlatılır. Mâni'nin, “Ele alıp sala şem- 
şir-i gazâyı tâ kim / Göstere kâfir-i bi-dine 
yed-i beyzâyı” beytinde görüldüğü gibi pa- 
dişahların kudretini temsil eden elleri, kı- 
lıçları ve güçleri de bu kalıpla ifade edilir. 
Ayrıca onların fetih ufkunda yükselen tuğ- 
ları da yed-i beyzâ gibi parlar: “Hurşid-i 
zafer tali' olur feth ufkundan / Çün subh-sı- 
fat keşf ede tiğin yed-i beyzâ.” Fuzüli'nin, 
“Kılmaz dil-i Fir'avn'ı münevver yed-i bey- 
zâ” mısraında ise yed-i beyzâdan hareket- 
le inanmayanlara ve özellikle Firavun gibi 
inatçılara mücizelerin bir fayda vermeye- 
ceği anlatılır. Arpaeminizâde Mustafa Sâ- 
mi Bey bir na'tında Hz. Peygamber'den şe- 
faat dilerken yed-i beyzâya yemin eder: 
“Be-şu'le-i yed-i beyzâ vü mu'cizât-ı asâ / 
Be nür-i eymen-i Tür-i tecelliyyât-nümüd.” 
Bâki'nin, “Dem-i İsâ dirilir büy-i buhür-i 
Meryem / Açtı zanbak yed-i beyzâ-yı kef-i 
Müsâ-vâr” beytinde zambak hem beyaz- 
lığı hem de şekli bakımından yed-i beyzâ- 
yı hatırlatır. Nâili'nin, “Ne süret kim çe- 
kersin can bağışlarsın Mesih-âsâ / Olur 
hayrân-ı Kârün mü-şikâfân-ı yed-i beyzâ” 
beyti Hz. Müsâ ile Kârün ve yed-i beyzâ 
alâkası üzerine kurulmuştur. Hersekli Ârif 
Hikmet'in, “Şu'le-i aşkız ki tecellâda nihâ- 
nız / Güyâ ki şuâ-yı yed-i beyzâda nihânız” 
mısraları şu'le-i aşk ve yed-i beyzâ ilişki- 
siyle tasavvufi bir mahiyet göstermekte- 
dir. Ömer Fuâdi Bülbüliyye'sinde, “Tecelli 
Tür'una ersen çü Müsâ / Yed-i beyzâ olur- 
du sana mevlâ” derken yed-i beyzâ ile 
nür-ı ilâhi arasında bağ kurmakta ve ter- 
kibi yine tasavvufi bağlamda kullanmak- 
tadır. Halvetilik'te, yedi esmâ ile (esmâ-yı 
seb'a) yed-i beyzâ arasında ilişki kuruldu- 
ğu gibi süfilerin kerametlerini ve hâriku- 
lâde hallerini anlatmak için de yed-i beyzâ- 
ya başvurulur. 
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lal MUSTAFA UZUN 


T Pei q 
YED-i VAHID 
(aslga ) 
Osmanlı maliyesinde 
tekel uygulamasını ifade eden 
E terim. tj 


Sözlük anlamı -bitişik yazılmamak üzere- 
“tek el”dir. Bu anlamla mali ve iktisadi sa- 
halarda, az çok homojen herhangi bir fa- 
aliyet türünün ayrı birimler halinde değil 
tek bir şahıs veya birim tarafından yöne- 
tilmesi kastedilmektedir. Yed-i vâhid aynı 
mânada, XVII. yüzyılın sonlarından itiba- 
ren Osmanlı maliyesinde hisselere bölüne- 
rek mâlikâne şeklinde ihale edilen mukâ- 
taaların vergilendirilmesinde de yaygın bi- 
çimde kullanılmıştır. Bununla da kastedi- 
len, belirli bir mukâtaanın bütün hisse ve- 
ya unsurlarının, hatta bir bölgede yer alan 
bütün vergi kalemlerinin tek bir şahıs ta- 
rafından vergilendirilmesidir (BA, MAD, nr. 
10157, s. 136 / Mayıs 1714); bu anlamda 
kullanımı XIX. yüzyılda da devam etmiştir 
(BA, Cevdet-Maliye, nr. 24511 / Mart 1831; 
BA, Cevdet-Belediye, nr. 2209/1834). Te- 
rim olarak ise yed-i vâhid, bazı malların 
üreticilerden satın alınıp büyük mübadele 
merkezlerine taşınması ve orada ekseriya 
ihraç edilmek üzere yabancı tüccara, bazı 
durumlarda perakende satıcılarına toptan 
satılmasının devlet kontrolü ve sermaye- 
siyle örgütlenmesi şeklinde 1826-1838 yıl- 
larında Osmanlı Devleti'nde uygulanan bir 
ticaret tekeli rejimini ifade eder. Bu yıl- 
lardan önce veya sonra söz konusu terim- 
le anlatılan benzeri bir uygulama mevcut 
olmamıştır. Devletin şap ve tuz gibi ma- 
den üretiminde, enfiye imalâtı ve pazar- 
lamasında, kahve tahmishâneleriyle bir kı- 
sım sınai faaliyetlerin son aşamasında ba- 
zı vergileri toplamak için işlettiği damga, 
boyama, basma ve apre (mengene) tesisle- 
rine ait çeşitli tekelci uygulamalarda, es- 
naf loncalarına tanınan gediklerle alâkalı 
tekellerde umumiyetle yed-i vâhid tabiri 
kullanılmaz. Bu alanlarda tekelci uygula- 
malar mukâtaa, inhisar, imtiyaz, gedik vb. 
adlarla XIX. yüzyıldan önce bulunduğu gi- 


378 


bi sonrasında da az çok uzun süre devam 
etmiştir. 


Devletin hazineye gelir sağlamak üzere 
aktif biçimde ve bazı hallerde tekelci bir 
konumda kendi sermayesiyle ticaret sek- 
törüne girmesi anlamında yed-i vâhid uy- 
gulaması 1826'dan önce benzeri pek gö- 
rülmeyen radikal bir değişimi temsil eder. 
Daha evvel devletin kendi kurumlarının ve- 
ya kalabalık nüfusu ile İstanbul'un ihtiyacı 
olup pek kolay temin edilemeyen bazı mal- 
ları ucuza ve kaliteli şekilde temin etmek 
amacıyla alıcı olarak ya da bir kısım ayni 
vergi gelirini paraya çevirmek veya ihti- 
yaç fazlası stoklarını eritmek maksadıyla 
satıcı olarak piyasa mübadele sektörüne 
girmesine dair örnekler bulunmakla bir- 
likte kâr amacıyla doğrudan ticarete gir- 
diğine hemen hiç rastlanmaz. XIX. yüzyı- 
lin ikinci çeyreğinin başlarında böyle radi- 
kal bir yenilik bazı önemli değişme ve ge- 
lişmelerin sonucunda ortaya çıkmıştır. 


Osmanlı klasik iktisadi dünya görüşüne 
göre ekonomide üretim ve mübadelenin 
esas hedefi üretici, satıcı ve tüketici grup- 
larının her birine ait ihtiyaçların dengeli 
biçimde karşılanmasıdır. Bunu gerçekleş- 
tirmek üzere devlet mal ve hizmetlerin 
maliyetleriyle fiyatları arasındaki farkı (kâ- 
rı) bu üç grubun birbiri aleyhine zenginleş- 
mesine yol açmayacak, her grubun den- 
geli biçimde varlığını sürdürmesine imkân 
verecek ölçülerde belirli sınırlar içinde tut- 
mayı esnaf loncalarının da desteğiyle yü- 
rüttüğü fiyat kontrolleri sayesinde sağla- 
maya çalışırdı. Ülke içinde üretilen zirai ve 
sınai mallardan hiçbirinin bu üç grubun 
ve devlet kurumlarının ihtiyaçları karşılan- 
madan ihracına izin verilmezdi. Bu düzen- 
de devlet, hem bu dengeleri sağlamaya 
hem de kamuya ait harcamaları finanse 
etmeye yarayacak mutedil bir vergilendir- 
me ile yetinir, ayrıca iktisadi mübadeleye 
kâr elde etmek üzere girmeye çalışmazdı. 
Bu iktisadi dünya görüşünün hedeflediği 
iktisadi ve mali düzeni sürdürmenin bü- 
yük zorluklarla karşılaştığı XIX. yüzyılın 
ikinci çeyreğinin başlarında, devletin de 
geleneksel uygulamadan kısmen uzaklaş- 
mak pahasına aktif biçimde ticarete gir- 
mesine sebep olan bir seri değişmeye yol 
açan başlıca iki grup faktör özellikle önem- 
lidir. Bunlardan birincisi devletin harcama- 
larında görülen büyük artış, ikincisi de hem 
iç hem dış ticaret sektöründe meydana 
gelen yeni gelişmelerdir. Devletin harca- 
malarındaki artışta Haziran 1826'da Ye- 
niçeri Ocağı'nın kaldırılarak yerine Asâkir-i 
Mansüre-i Muhammediyye'nin kurulma- 
sı önemli rol oynadı. Bu yeni ordunun ge- 


rektirdiği harcamalar öncekinin birkaç ka- 
tı olmakla kalmamış, giderek hızla büyü- 
me eğilimine girmişti. Harcamaları arttı- 
ran başka faktörler de vardı: Söz konusu 
askeri dönüşümü tetikleyen uzun süreli 
Yunan bağımsızlık savaşı ve bu savaşın so- 
nuçları arasında Osmanlı donanmasının 
Navarin'de (1827) Avrupa donanmaları ta- 
rafından imha edilmesi, arkasından Rus- 
ya ile savaş ve yenilgiyle biten bu savaşın 
sonunda ödenmesi gereken büyük mik- 
tarda tazminat. Bütün bu unsurlar yalnız 
giderleri arttırmakla kalmadı, ayrıca kay- 
bedilen veya çatışma alanı haline gelen 
bölgelerin gelirlerinde önemli azalmalara 
yol açtığı için önceden de açık veren hazi- 
nenin kayıplarını muazzam boyutlara ulaş- 
tırdı. Bu açıkları kapatmakta öteden beri 
uygulanmakta olan iki metot, para tağşi- 
Şi (paranın maden içeriğinin azaltılması) 
ve esham satışı (iç borca başvurulması) 
imkân sınırlarını zorlayacak ölçülerde de- 
nendi. 


II. Mahmud'un tahta çıktığı 1808 yılın- 
dan 1827'ye kadar yirmi yılda gümüş içe- 
riği 96 60 oranında azaltılan Osmanlı pa- 
ra birimi kuruş, 1828-1831 arasındaki dört 
yılda kalan değerinin 96 77'sini de kaybe- 
derek Osmanlı tarihinde eşi görülmemiş 
ölçüde tağşişe uğradı (Pamuk, Osmanlı İm- 
paratorluğu'nda Paranın Tarihi, s. 208, 212). 
İç borçlanmadaki artış da benzer boyut- 
larda idi. 1815-1826 döneminde hazine- 
nin başvurduğu esham satışlarının orta- 
lama yıllık değeri 4,1 milyon kuruş düze- 
yinde kalmışken sadece 1827'de 13,7 mil- 
yon kuruşluk esham piyasaya çıkarıldı (BA, 
MAD, nr. 9632'deki verilerden hesaplan- 
mıştır). Bütçe açıklarını kapatmak üzere 
başvurulan bu iki metotta da imkân sınır- 
larının sonuna varıldığı, paranın gümüş 
içeriğinde azaltılacak bir bölüm kalmadığı 
gibi piyasada yeni borç senedini alabile- 
cek bir potansiyelin de bulunmadığı daha 
sonraki yılların verilerinden anlaşılmakta- 
dır. Böylece devlet, harcamalarını finanse 
etmek amacıyla yeni kaynaklar aramak zo- 
runda kaldı. 


Bunun için vergi alanında yapılması ge- 
rekli ve mümkün düzenlemeler en başta 
ele alındı. Çoğu spesifik olarak tarifelere 
bağlanan cizye, iç gümrük, damga, ihti- 
sap vb. vergilere para tağşişinin de etki- 
siyle hızlanan fiyat artışlarını telafi ede- 
cek zamlar yapıldı. Mevzuata göre vergi 
ödemesi gerektiği halde kayıt dışı kalmış 
birçok faaliyet dalını vergiye tâbi tutmak 
maksadıyla bilhassa çarşı pazar kontrolü 
içinde yer alan ihtisap ve damga resimleri 
ithal mallarına da genişletilerek yeniden 
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düzenlendi. İstanbul'dan başlanan bu ye- 
ni düzenlemeler ticari ve sınai faaliyetle- 
rin yoğun olduğu İzmir, Bursa ve Edirne'- 
ye, giderek diğer şehirlere de yaygınlaştı- 
rıldı. 1827-1840 arasında imparatorluğun 
pek çok şehrinde yeni uygulamayı temel- 
lendirebilmek için mevcut iş yerlerinin sa- 
yımı yapıldı. Belirlenen yeni tarifelere gö- 
re vergilendirme işi de iltizam yerine ma- 
aşlı memurlar vasıtasıyla emanet usulü- 
ne göre yönetilmeye başlandı. Bu kaynak- 
lardan daha önce sağlanan gelirler yeni dü- 
zenleme ile birkaç kat arttırılsa da bunlar 
hazinenin açıklarını kapatmaya yeterli ol- 
maktan çok uzaktı. Zira bu düzenlemeler- 
de şer'an veya kanunen belirlenmiş vergi 
oranlarında herhangi bir artış yapılmadı- 
ğı gibi yeni bir vergi de pek eklenmiş de- 
ğildi. Osmanlı yöneticilerinin meşruiyet an- 
layışı içinde bu sınırları aşarak halkın üze- 
rindeki vergi yükünü doğrudan arttıracak 
değişikliklere gitmek hiç de kolay değildi. 
Osmanlı iktisadi görüşüne göre üretici, 
satıcı ve tüketici arasındaki gelir dengesi- 
ni sağlamak üzere pazar ilişkilerinde kâr 
haddinin ortalama % 10 civarında sınır- 
landırılması öteden beri benimsenmiş bir 
tutumdu. Ancak ekonomide özellikle tica- 
ret sektöründeki yeni gelişmeler bu tutu- 
mu sürdürmeyi çok zor hale getirmişti. 
Bazı sektörlerde kâr hadleri kontrol edile- 
mez duruma geldiği gibi ihracatın kontro- 
lü de son derece zorlaşmıştı. Devlet buna 
karşı hem aşırı kârları frenlemek hem de 
iç pazarı sıkıntıya sokacak derecede ihra- 
cat artışını kontrol etmek üzere, alışılage- 
len idari yasaklamalar yerine daha etkili 
olacağı düşünülen ticari ve mali yeni bir- 
takım araçları kullanmaya karar verdi. Bu 
yeni araçlar hazineye verimliliği yüksek bir 
gelir sağlayacağı gibi yöneticilerin ve hal- 
kın meşruiyet anlayışını da zedelemeye- 
cekti. Zira yeni uygulamaların getireceği 
yük sistemde meşrü kabul edilmeyen aşı- 
rı kârları hedef alacak veya ihraç mallarını 
pahalılaştırarak daha ziyade yabancı tü- 
keticilere transfer edilecekti. Nitekim bu 
konuda alınan kararların hemen hepsinin 
gerekçeleri arasında halkın korunması ve 
gözetilmesi önemle vurgulanıyordu. Bu ye- 
ni kararla devlet, tarihinde ilk defa aktif 
şekilde ticarete katılmaya hazırlanmış ve 
giderek yed-i vâhid diye adlandırılan te- 
kelci vasfını da kazanmaya aday yeni bir 
denemeye adımını atmış oluyordu. 


Devletin ticarete girmesinin ilk örnek- 
leri arasında İstanbul'da iç pazara dönük 
kereste ticareti vardır. Karadeniz'in Ru- 
meli sahilindeki dağlarda kesilip İstanbul'- 
da esnafa ve halka satılıncaya kadar ke- 


restenin fiyatında dört beş kat artış oldu- 
ğu tesbit edilince, bazı aracıların kazandı- 
ğı büyük kârları mâkul bir düzeye indirdik- 
ten sonra kalanı hazineye aktarmak ama- 
cıyla bu işi devlet adına idare etmek üze- 
re maaşlı bir kereste nâzırı görevlendiril- 
di. Hazineden verilen 250.000 kuruş ser- 
maye ile nâzır kereste imalâtçılarına ih- 
tiyaç duydukları krediyi sağlayacak, üreti- 
min kalitesini ve miktarını arttıracak, ayrı- 
ca İstanbul'daki perakende satış fiyatın- 
da 9o 10 kadar bir indirim olacaktı (Eylül 
1826 tarihli hatt-ı hümâyun: BA, HAT, nr. 
29098). Bunun yanında yeni vergi koyma- 
nın hiçbir şekilde kabul edilmeyeceği, bu- 
na karşılık piyasada fiilen oluşan aşırı kâr- 
ları şahıslara bırakmadan askeri harcama- 
lara tahsis etmek üzere hazineye intikal 
ettirmenin meşrü olacağı belirtiliyor ve bun- 
dan böyle devletin ek gelir sağlamak için 
başlıca faaliyet alanının bu aşırı ticari kâr- 
lara el koymaktan ibaret kalacağı ifade 
ediliyordu. O tarihe kadar pek benzeri gö- 
rülmeyen bu uygulama ile devletin, kâr- 
ların kontrolden çıkan kısmını hazineye 
aktarmak üzere aldığı bu kararı Osmanlı 
sisteminin yüzyıllardan beri benimsediği 
temel referans çerçevelerinden birine da- 
yandırdığı fermanın metninden anlaşıl- 
maktadır. Her türlü yenilik karşısında alı- 
nacak tutumu belirlemede dayanılan bu 
referansın çerçevesi şudur: “Herhangi bir 
yenilik halka ve devlete faydalı ve kimseye 
zararlı değilse benimsenir; aksi halde bu 
üç unsurdan biri eksikse kabul edilmez.” 
Böylece devletin ticaret hayatına ilk defa 
girmesinin sistemin temel değer ve ilke- 
lerine uygunluğu konusunda yöneticilerin 
bir tereddüdü bulunmadığı söylenebilir. 
Bu karardan sonra devlet yine İstanbul 
piyasasında birçok aracının fiyatları arttı- 
rarak yüksek kârlar kazandığı kömür (BA, 
MAD, nr. 10115, s. 92 / Şubat 1827), sebze 
ve meyve (BA, Cevdet-Belediye, nr. 3571 / 
Kasım 1826) ticaretine de aynı şekilde el 
koymakta gecikmedi. 


Aracılardan özellikle sermayeci denilen 
gruplar, üreticileri faizle verdikleri kredi 
ağı içine alarak düşük fiyattan satmaya 
zorladıklarından üretimi de düşük kalan 
malları alabildiğine yüksek fiyatla satıp 
aşırı kâr sağlamakta idiler. Devlet, bu ara- 
cıların yerine kendi maaşlı memurlarına işi 
idare ettirmeye karar vermekle hem üre- 
ticilere verilen fiyatı biraz yükselterek üre- 
timi arttırmak hem tüketicinin ödediği fi- 
yatı biraz düşürmek, böylece mâkul bir 
düzeye indirmiş olduğu toptancı kârlarını 
hazineye intikal ettirmeye yönelik bir pi- 
yasa düzenlemesiyle yetinmiştir denilebi- 
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lir. Bu faaliyetlerin içinde yed-i vâhid tabi- 
ri sadece kömür ticaretinde kullanıldı; an- 
cak orada da henüz tam bir tekel anlamı 
yoktur. Çünkü devletin daha ziyade düzen- 
leyici rolüyle girdiği bu alanlarda alış veya 
satış tekeli söz konusu değildir. Üreticiler 
kömürü devletin tayin ettiği memura sat- 
mak zorunda olmadıkları gibi malı iskele- 
de satın alarak İstanbul'a getiren nakli- 
yeci ve gemicilerle onların İstanbul'daki 
müşterileri olan esnafın faaliyetlerine geti- 
rilen herhangi bir yeni sınırlama da yoktu. 


Dış ticaretteki gelişmeler ve özellikle ih- 
racatta artış, çok daha şümullü problem- 
lere yol açmakla birlikte hazine gelirleri 
için yeni bir potansiyel alandı. Kontrol edil- 
mesi zor kârların hacmi bu sektörde çok 
daha büyük ve çeşitli idi. Üstelik bu kâr- 
ların bir bölümü yerli aracılara geçmek- 
le birlikte asıl büyük bölümü yabancıların 
elinde dışarıya transfer ediliyordu. Devle- 
tin vergilendirme ile bu kârlardan pay al- 
ması kolay görünmüyordu. Zira dış tica- 
retten alınan gümrük vergileri antlaşma- 
larla 96 3 üzerinden belirlenmiş tarifelere 
bağlı idi ve bunları tek taraflı değiştirmek 
hukuken mümkün değildi. Ancak sanayi- 
leşen Batı'nın XIX. yüzyılın başlarından iti- 
baren giderek hızla artan ham madde ta- 
lebi fiyat üstünlüğüyle iç talebin önüne 
geçerek istediği malı ihraç edebilme gü- 
cünü kazandıkça ekonomide istihdam ya- 
pısını ve istikrarı korumak hazinenin gelir 
ihtiyacından daha da âcil bir ihtiyaç hali- 
ne geldi. Dış ticarette yed-i vâhid diye ad- 
landırılan ticaret tekellerine götüren süreç 
esas itibariyle bu problemi çözmenin aşa- 
malarından biri olarak gündeme geldi. 
Deri sanayiinin önemli bir ham maddesi 
olan meşe palamudu bu konuda tipik bir 
başlangıç örneğidir. 

Palamutta Batı'nın talebi azken prob- 
lem yoktu; üretim hem yerli imalâta hem 
de ihracata yetiyordu. Başlıca ihraç mer- 
kezi olan İzmir'den meselâ 1775 yılında 
Avrupa'ya 300-350 ton palamut gönderil- 
mişti (BA, D.BŞM, nr. 4535). Aynı yıllarda 
önemli deri imalâthanelerinin bulunduğu 
İstanbul'un ihtiyacı bu miktarın beş-altı 
katından fazla idi. İmparatorluğun hemen 
her şehrinde deri imalâthanelerinin mev- 
cudiyetine bakarak palamut üretiminin en 
büyük bölümünün içeride kullanıldığı ve 
küçük bir bölümünün ihraç edildiği tah- 
min edilebilir. Bununla beraber meselâ İz- 
mir debbâğları palamudu çok ucuza ala- 
bilmek amacıyla 1768'de ihracatın yasak- 
lanması için başvuruda bulundukları za- 
man divan bunu kabul etmedi ve ihtiyaç 
fazlası palamudun ihracına engel olun- 
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maması emrini verdi (BA, MAD, nr. 9888, 
s. 507 /5 Ekim 1768). Ancak Batı'nın tale- 
bi XIX. yüzyılın başlarından itibaren art- 
maya başlayınca deri imalât merkezleri 
arasında yıllık 2000 tonluk ihtiyacı ile baş- 
ta gelen İstanbul debbâğları palamut bul- 
makta zorlandılar. Osmanlı ekonomisin- 
deki nisbi fiyat yapısı yüksek fiyatla talep- 
te bulunan Batılı alıcı ile rekabete imkân 
vermediğinden devlet müdahale ederek 
ihraç yasakları koydu. Palamut üretiminin 
hacmine ve dış talebin fazlalığına göre 
1801, 1804, 1813 ve 1819'da bu yasak ye- 
nilendi (BA, Cevdet-İktisat, nr. 121). Fakat 
yasaklamalar ihracatı sınırlandırmada pek 
başarılı olamadığı gibi palamut üretimi 
ve ticaretiyle geçinen esnafı da sıkıntıya 
düşürünce devlet onları korumak üzere 
yasaklamayı biraz yumuşatan bir karar 
aldı. Kuzey Ege ve Marmara bölgelerinin 
bütün üretimini İstanbul'a yollayarak deri 
imalâthanelerinin ihtiyaç duyduğu 2000 
ton kadarını onlara sattıktan sonra kalan 
kısmını ihraç etmelerine izin verdi. Ancak 
yükte ağır bir mal olan palamudun İstan- 
bul'a taşınması ve depolanması gibi mas- 
raflarla fiyatı 96 50'ye yakın arttığından ih- 
tiyaç fazlasının ihraç edilemeden kaldığı 
görüldü. Bunun üzerine İstanbul'a yıllık 
2000 tonu gönderdikten sonra kalanının, 
ihraç gümrük resminden başka yaklaşık 
dört misli bir ek vergiyi ve yabancı alıcılar 
kabul etmediği takdirde Osmanlı tebaası 
olan satıcı ödemek şartıyla üretim bölge- 
sinden ihraç edilmesine müsaade edildi. 
İhraç gümrüğü % 3 üzerinden yapılan ta- 
rifeye göre 1 kantar (56 kg.) palamut için 
18 akçe idi, buna eklenen dört katı ile 90 
akçeye yükseltilen ihraç vergisi fiyatı 96 10 
kadar arttırıyordu. Bu fiyat farkı ihracatı 
sınırlandırmaya yetmedi ve palamudun 
tamamı ihraç edilerek İstanbul imalâtçı- 
ları yine palamut bulamaz hale geldi. Ger- 
çekten de 1826'da İzmir'den Avrupa'ya 
ihraç edilen palamut miktarının 1775'- 
teki 300-350 tondan on beş misline yakın 
bir artışla 4500-5000 ton seviyesine çık- 
tığı gümrük kayıtlarında görülmektedir 
(BA, D.HMK, nr. 22334). 1827 yılı başların- 
da ihracatı daha sıkı biçimde kontrol et- 
mek için yeni bir düzenleme getirildi. Pa- 
lamut ihracatının merkezi olan İzmir'de İs- 
tanbul'dakine benzer şekilde ihtisabı or- 
ganize etmek için ihtisab nâzırı sıfatıyla 
tayin edilen yüksek rütbeli bir bürokrat 
olan Ömer Lutfi Efendi bu işle görevlen- 
dirildi. Nâzır palamut üretim merkezle- 
rine bizzat giderek yerinde incelemeler 
yaptı, mahallin kadı ve yöneticilerinin tam 
destek ve garantisiyle palamut ticareti- 
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ni kontrol etmek üzere birer memurunu 
yerleştirdi. Bu memurlar, İstanbul debbâğ- 
larının temsilcileriyle sıkı iş birliği içinde 
çalışarak ihtiyaçları olan palamudu hiçbir 
vergi almadan İstanbul'a gönderecek, bu 
miktarın dışında kalanları, daha önce ih- 
raç gümrük tarifesine yapılan ilâve yanın- 
da on kat daha ekleyip 1 kantar (56 kg.) 
palamuttan ihracat tarifesine göre alınan 
18 akçeyi 270'e yükseltip tahsil edecek- 
lerdi. Yeni düzenleme ile ihracat % 3 yeri- 
ne fiilen % 30 civarında bir gümrük vergi- 
sine tâbi tutulmuş oluyordu. İhraç güm- 
rüğünü çok büyük oranda arttıran bu ilâ- 
veleri yabancılar ahidnâmeye dayanarak 
kabul etmeyebilirdi, o takdirde bunları ma- 
lı onlara satan yerli tüccar ödeyecekti. Bu 
yüksek vergilendirme ve sıkı takibin ihra- 
catı sınırlandırmaya imkân verdiği, 1827'- 
de İzmir'den yapılan palamut ihracının bir 
önceki yıla göre % 40'a yakın bir düşüşle 
2800-3000 ton seviyesine gerilemesinden 
anlaşılmaktadır (BA, D.HMK, nr. 22336). İh- 
racatta düşüşün daha sonra da devam et- 
tiği ve meselâ 1836'da 2500 tonu bile bul- 
madığı görülmektedir (BA, D.BŞM.MHK, 
nr. 43196, s. 16). Nitekim bu yıllarda artık 
yerli deri imalâtçılarının palamut bulmak- 
ta pek zorlanmadıkları bu konudaki şikâ- 
yetlerin sona ermesinden tahmin edilebi- 
lir. 

Ekonominin âcil bir problemi böylece çö- 
zümlendiği gibi hazine de çok önemli bir 
gelir kaynağına kavuşmuş oluyordu. Bu ye- 
ni gelir, yabancıların 96 3 oranına göre be- 
lirlenmiş tarife üzerinden yaptıkları öde- 
meyi değiştirmeden malı onlara satan yer- 
li aracıdan sağlandığına göre antlaşmala- 
ra aykırılık iddiasına da hukuki bir gerek- 
çe bulunamazdı. Bununla birlikte bu yeni 
verginin esas yükünün fiilen yabancılara 
transfer edildiği de muhakkaktı ve onla- 
rın buna kayıtsız kalmaları beklenemez- 
di. Nitekim yabancılar yeni uygulama söz 
konusu bile değilken, ihraç ettikleri mal- 
ları yerli tüccardan limanlarda satın almak 
yerine üretim bölgelerine bizzat giderek 
veya yerli ortaklarını göndererek ürünün 
oluşmasından aylarca önce “selem” adıy- 
la verdikleri krediler karşılığında hasat za- 
manında ürünü ucuza satın almalarını ga- 
rantileyen mukaveleler sayesinde sağla- 
dıkları kârdan mahrum kalmalarına yol 
açan bu düzenlemeyi kabul etmek iste- 
mediler. Osmanlı yönetimi bu vergilendir- 
meyi ticâret-i dâhiliyye kategorisi içinde 
mütalaa ederek meşrü sayarken yaban- 
cılar buna karşılık ihracatın sadece liman- 
dan yapılmadığını, dolayısıyla üretim böl- 
gesinden satın alınıp ihraç edilmek üzere 


limana taşımanın dâhili ticaret değil dış 
ticaret sayıldığını ileri sürüyorlardı. Bu iti- 
razları önlemek üzere devlet Haziran 1827- 
de yed-i vâhide giden sürecin önemli bir 
aşaması olan tezkere usulünü uygulama- 
ya koydu. Bu usule göre devlet, ihracatını 
miktar bakımından kontrol etmek ve / 
veya tarifeden fazla vergilendirmek is- 
tediği malları üretim bölgelerinden satın 
alıp ihraç limanına getirme iznini sadece 
kendi tebaası olan müslüman ve reâyâ 
tüccarlara vereceği tezkereye bağlıyordu. 
Anadolu'da üretilen palamudun ve gide- 
rek bütün diğer malların ihraç edilebile- 
ceği tek liman olarak belirlenen İzmir'de 
geniş yetkilerle donatılan ihtisab nâzırı bu 
tezkereleri vermeye yetkili kılındı. 


Tezkere usulü ilk defa Haziran 1827'de 
palamut ihracında uygulandı. Üretim böl- 
gelerinde iç piyasada deri imalâtı için ge- 
rekli olanlar herhangi bir vergiye tâbi tu- 
tulmadan ayrıldıktan sonra kalanı, ihraç 
edilmek üzere İzmir İhtisab nâzırından tez- 
kere almış olan yerli tüccarlar tarafından 
satın alınıp İzmir'e götürülecek ve orada 
ek vergileri ödendikten sonra ihracatçı 
tüccara satılabilecekti. Ertesi yıl Ağustos 
1828'de kök boya, mazı ve kuru incir de 
tezkereye bağlandı. Mart 1829'da zeytin- 
yağı, yün, bal mumu aynı şekilde tezkere 
usulüne dâhil edildi. Temmuz ayında af- 
yon ve giderek ihracata konu olan malla- 
rın hemen hepsi gön, sahtiyan, tavşan de- 
risi, ham deri, tiftik vb. de tezkereye bağ- 
landı. Tezkere alan tüccarlar, İzmir'e ge- 
tirdikleri ihraç mallarını “rüsüm-ı cihâdiy- 
ye” genel başlığı altında resm-i miri, ruh- 
satiye, kantariye, mürüriye vb. isimlerle 
tasrih edilen ve hepsi spesifik olarak be- 
lirlenmekle birlikte fiyatlardaki artışlara 
göre miktarları sürekli güncelleştirilen ek 
vergi ve resimleri ödedikten sonra oluşan 
maliyetin üzerine kendi mütedil kârlarını 
da ekleyip ihracatçı tüccara satacaklardı. 
İhracatçı tüccarların büyük çoğunluğu ya- 
bancı idi. Fakat az da olsa aralarında Hay- 
riye ve Avrupa tüccarı statüsünde yerli 
tüccarlar da vardı. Bu tüccarlar da tezke- 
re alabilir ve malı kendileri getirerek aynı 
vergileri ödedikten sonra ihraç edebilir- 
lerdi. 


Üretim bölgelerinden malı satın alma 
yetkisinin, sadece yerli müslüman ve reâ- 
yâ tüccarların İzmir İhtisab Nezâreti tara- 
fından “ehl-i ırz” diye tavsif edilen kesimi- 
ne verilecek tezkereye bağlanması önem- 
li bir değişiklikti. Tezkere sahibi olan bu 
zümre hakkında ayrıntılı bir inceleme he- 
nüz yapılmamıştır. Ancak bunların profes- 
yonel olarak ticaretle uğraşan Hayriye ve 
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Avrupa tüccarı gruplarından veya sivil ti- 
caret erbabından olup üreticiyle ihracatçı 
arasındaki bağlantıyı kurma iznine sahip 
yegâne zümre olarak belirlenmesi önem- 
li sonuçlar doğurabilecek bir yenilikti. Dö- 
nemin belgelerinde yed-i vâhid şeklinde 
ifade edilmekle birlikte tekel niteliğini he- 
nüz tam anlamı ile kazanmayan bu yeni 
sistemin üretim bölgelerinden ihraç mal- 
larını satın alan zümreyi çeşitlilik bakımın- 
dan ve sayıca daralttığı için malı üretici- 
den satın almada rekabet potansiyelini de 
düşürmüş olacağı düşünülebilir. Fakat her 
mal veya bölgeye mahsus birden çok tüc- 
cara tezkere verilerek üreticiye ödenecek 
fiyatın yükseltilmesini sağlamak üzere ara- 
larındaki rekabetin teşvik edilmesi bu ko- 
nuda verilen emirlerde sıkça vurgulanır 
ve halkın bu sayede artacak geliri ve re- 
fahı ile birlikte vergi ödeme kapasitesini 
de genişleteceğinden bunun özellikle arzu 
edildiği açıkça belirtilir. Nitekim ehl-i örf 
denilen yönetici zümre ile yabancı tücca- 
ra tezkere verilmemesinin gerekçesi de 
budur. Zira ehl-i örf yetkisini veya vergi il- 
tizamı ile alâkalı fonksiyonu dolayısıyla sa- 
hip olduğu idari gücü kullanıp halktan çok 
ucuza aldığı malları büyük kârlarla yaban- 
cı tüccarlara sattığı gibi yabancı tüccar- 
lar da aynı şekilde mali kapasiteleri sa- 
yesinde ehl-i örf ile iş birliği yaparak üre- 
ticilere verdikleri yüksek faizli krediler kar- 
şılığında ucuza aldıkları malları büyük kâr- 
larla ihraç ediyorlardı. Tezkere usulü bu 
iki grubu devreden çıkarıp yerlerine yer- 
li sivil ticaret erbabını yerleştiriyordu. Bu 
kararıyla devlet, ticaret burjuvazisini ko- 
rumak ve geliştirmekten ziyade kârlarını 
kontrol edemediği ehl-i örf ile yabancı tüc- 
cardan kurtulmayı hedefliyordu denilebi- 
lir. Gerçekten iç ticaretin ihracat sektörüy- 
le bağlantısını mütedil kârlara razı olarak 
kurmakla âdeta görevlendirilen bu yeni 
zümre sayesinde devlet bir yandan üre- 
ticilere ödenen fiyatları arttırmayı, diğer 
yandan dışarıya yapılan satışları eklenen 
yeni vergilerle pahalılaştırmayı, böylece 
hem halkın hem de hazinenin gelirlerini 
aynı zamanda yükseltmeyi başarmış ola- 
caktı. Tezkere usulü sayesinde devlet, ih- 
raç gümrüğünün oranını çok talep edilen 
ve dış pazarlardaki payı yüksek olan mal- 
larda 96 20-30, hatta daha yüksek düze- 
ye kadar arttırmayı başardı. 


Dönemin dış ticaret istatistikleri henüz 
oluşturulamadığı için genel bir değerlen- 
dirme riskli olmakla birlikte bu yıllarda 
Türkiye'nin en büyük ticaret ortağı hali- 
ne gelmeye çalışan İngiltere'nin dış tica- 
ret istatistiklerine bakarak bazı tahmin- 


lerde bulunmak mümkündür. Tezkereye 
bağlanan malların başında yer alan pala- 
mut, kök boya, tiftik ve tiftik ipliğiyle af- 
yonda İngiltere'nin 1825-1835 yıllarındaki 
toplam ithalâtı içinde Türkiye'den satın 
aldıklarına ait oranın % 47 ile % 99 ara- 
sında değiştiği aşağıdaki tabloda görül- 
mektedir. 


Tablo 1. İngiltere'nin bazı mallarda 
1825-1835 yıllarındaki ithalâtında Türki- 
ye'nin yüzde (94) olarak payı (Bailey, s. 260- 
262'deki tablolardan hesaplanmıştır): 


1825 1830 1835 
Palamut 55 83 87 
Kök boya 48 76 47 
Afyon 94 92 91 
Tiftik ve ipliği 92 96 99 


Tekele yakın denebilecek bir konuma 
işaret eden tablo, bu malların niçin tez- 
kereye bağlanan ilk mallar arasında yer 
aldığını ve ihraç gümrüklerini tarifedeki 
değerinin birkaç katına kadar yükseltilme 
imkânını nasıl bulduğunu gösterdiği gibi 
aynı zamanda bu uygulama ile en çok mü- 
cadele eden ülkenin niçin İngiltere oldu- 
ğunu da ortaya koymaktadır. Türkiye'nin 
diğer Batılı ticaret ortakları olan Fransa, 
Avusturya, Amerika Birleşik Devletleri, Hol- 
landa ve İtalya'ya yapılan ihracata ait ay- 
rıntılı istatistiklere sahip olmamakla bir- 
likte aynı mallar bakımından durumun on- 
lar için de çok değişmediği tahmin edile- 
bilir. Nitekim afyonda, İngiltere'nin 1825- 
1835 döneminde ithalâtının 96 91-94'ünü 
aldığı Türkiye'nin afyon ihracatındaki payı 
sadece % 10'dan ibaretti. Kalan 96 90O'ını 
Hollanda ve Amerika Birleşik Devletleri 
başta olmak üzere diğer Batılılar'a sattığı 
ve onların da ithalâtının hemen tamamı- 
na yakın bölümünü Türkiye'den yaptıkları 


tahmin edilmektedir (Issawi, The Econo- 


mic History of Turkey, s. 261). 


Tiftik ve tiftik ipliğinde Anadolu'nun ra- 
kipsiz olduğu bilinmektedir; palamutta da 
Avrupa pazarında Türkiye'nin XX. yüzyıl- 
da bile % 73 derecesinde (Çolak, s. 89) 
yüksek bir paya sahip bulunduğuna ba- 
karak XIX. yüzyılın ilk yarısında da tekele 
yakın bir konumda olduğu düşünülebilir. 
Nitekim dönemin Osmanlı yöneticilerinin 
de bunu farkettikleri ve palamut konu- 
sunda “Frenkler'in debâğâtta ve çeşitli bo- 
ya imalinde almaya mecbur oldukları” ge- 
rekçesiyle (BA, Cevdet-Maliye, nr. 2364) 
ihracını yüksek oranda vergilendirmekte 
tereddüt etmedikleri görülür. Bu mallar- 
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da ihraç gümrüğünü ekonominin ve hazi- 
nenin ihtiyacına göre arttırılabilir hale ge- 
tirmek sadece İngiltere'yi değil diğerleri- 
ni de yakından ilgilendiriyordu. Bu sebep- 
le İngiltere ile birlikte hemen hepsi tez- 
kere usulü ile mücadelede ortak hareket 
ediyordu. Ancak İngiltere'nin öncülüğü Os- 
manlı dış ticaretindeki payını hızla arttır- 
ma azmiyle birlikte, özellikle Mısır mese- 
lesinde Osmanlı Devleti'ne Mehmed Ali 
Paşa'ya karşı siyasi destek sağlama konu- 
sundaki pazarlık gücünün daha fazla ol- 
masından kaynaklanıyordu denebilir. Tez- 
kere usulü ihracat sektörünün hemen ta- 
mamına yaygınlaştırıldığından az miktar- 
da da olsa ihraç edilen bazı yerli pamuk- 
lu kumaşlar, basma, boyalı pamuk ipliği, 
işlenmiş deri, halı gibi sanayi mallarında da 
uygulandı. Dış talebi düşük olan bu mal- 
larda normal ihraç tarifesinden fazla ek- 
lenen yeni vergi öteden beri yerleşmiş ol- 
makla birlikte yeni ihtisab düzenlemele- 
riyle her türlü mala yaygınlaştırılıp iç ti- 
carette de alınan 96 2,5 damga vergisin- 
den ibaret kaldı. Aynı vergi ithal malların- 
dan da alınıyordu. Ancak Osmanlı iktisadi 
sisteminin içeride fiyatları arttırmaktan 
kaçınan provizyonist anlayışı gereği itha- 
lât da iç ticaret gibi daha fazla bir vergi- 
ye tâbi tutulmuyordu. 


Tezkereli tüccarlar İzmir'e getirdikleri 
malları ihracatçı tüccarlara, mevcut üre- 
tim kapasitesine ve dış talebin hacmine 
göre pazarlıkla belirlenen fiyattan devre- 
derken tekelci bir konumda değildiler. An- 
cak tezkereye bağlanan mallar arasında 
dışarıda çok talep edilenlerde devlet yük- 
lediği ek vergilerle pazarlığa esas olan fi- 
yatın asgarisini epeyce yükseltiyordu. Bu 
fiyatı daha fazla arttırabilmek için tezke- 
re usulünün bir adım ötesinde tam tekel 
sistemine, yed-i vâhide geçmek gereki- 
yordu. Bu da en elverişli mal olarak 1830 
yazında afyon ticaretinde denenmeye ka- 
rar verildi. Afyonun yed-i vâhidle satışın- 
da önceleri epeyce tereddüt edilmiştir. 
Tezkere usulüne başından beri yabancılar 
şiddetle muhalefet etmiş, hem İzmir İh- 
tisab nâzırına hem de Bâbiâli'ye şikâyet- 
te bulunmuşlardı. İhracatı âzami derece- 
de pahalılaştıracak olan bu yeni uygulama- 
ya karşı tutumlarının çok daha sert ola- 
cağı beklendiğinden 1830 başlarından iti- 
baren beş altı ay boyunca Bâbıâli'de ko- 
nu müzakere edildi ve tartışıldı, nihayet 
yed-i vâhid uygulamasına karar verildi (BA, 
HAT, nr. 26263). Bu uygulamada tezkere- 
li tüccarlar üreticilerden devletçe belirle- 
nen fiyattan satın aldıkları afyonu, İzmir'- 
de bütün ek vergilerini ödedikten sonra 
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kendi mutedil kârlarını da ekleyerek ihti- 
sab nâzırına satacak; tezkereli tüccarla- 
rın dışında ise yalnız üreticiler getirip ürü- 
nünü satabilecek, tezkereli tüccar da İz- 
mir'den başka yere götürüp sattığı tak- 
dirde tezkeresi elinden alınarak bu tica- 
retten menedilecekti. Dış ticarette yed-i 
vâhid diye bilinen sürecin zirvesi budur. 
Bu yeni merhalede İzmir İhtisab nâzırı, 
devlet adına afyonun tek alıcısı ve ihraç 
edilmek üzere pazarlamada tek satıcısı 
haline gelmiş oluyordu. Tam tekel konu- 
munun ihraç fiyatlarında nasıl büyük ar- 
tışlara imkân verdiğini aşağıdaki tablo ve 
ona dayanarak hazırlanan grafik açık şe- 
kilde göstermektedir. 


Tablo 2. İzmir'den ihraç edilen afyonun alım 
ve ihraç fiyatları (1825-1842): 1 çeki = 250 
dirnem (800 gr.) / kuruş 

Yıllar Üreticiden İhraç Fiyatı Ortalama 

Alım Fiyatı Asgari Âzami İhraç Fiyatı 

825 40 62 51 
826 s2) 60 46 
827 69151 41 54 47,4 
828 S7 82 69,5 
829 45 52 80 66 
830 45 90 40 15 
831 47 90 40 18 
832 47 90 01 9575, 
833 50 95 25 10 
834 55 105 30 İZ 
835 54 108 25 16,5 
836 55, 1KS 30 2279 
837 792 
838 101 05 03 
839 50 70 60 
840 68 00 84 
841 58 75 66,5 
842 55 85 69 
(Schmidt, From Anatolia to Indonesia, S. 191) 

* bk. Turgay, Ill (1984-85), s. 68. 


Yukarıdaki tablo, yed-i vâhidin uygulan- 
maya başlandığı 1830 yılında afyonun ih- 
raç fiyatında bir önceki yıla göre % 75'e 
yakın bir artış kaydedildiğini ve 1830-1836 
yıllarına ait mevcut verilere göre fiyatın 
yed-i vâhid dönemi boyunca bu düzeyin 
civarında kaldığını ortaya koymaktadır. Af- 
yonun ihraç fiyatındaki bu artışın önemini 
anlamak için İzmir'de İngiliz lirasının kam- 
biyo değerinde 1830'da bir önceki yıla gö- 
re artışın sadece % 8 civarında kaldığını ve 
1836'ya kadar kümülatif artışının 96 30'u 
geçmediğini hatırlamak yeterlidir (Issawi, 
The Economic History of Turkey, s. 330). 
Tablo yalnız yed-i vâhidin değil aynı za- 
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manda tezkere usulünün de fiyatlar üze- 
rindeki etkisi hakkında veriler ihtiva eder. 
Tezkerenin henüz söz konusu olmadığı 
1825-1826 yıllarında 1 çeki (0,8 kg.) afyo- 
nun ihraç fiyatı ortalama 48,5 kuruştu; 
tezkere uygulamasına başlandığı 1828 ve 
1829 yıllarında % 40'a yakın bir artışla or- 
talama 68 kuruşa yükselmiştir. Aynı dö- 
nemde İngiliz lirasının kambiyo değerin- 
deki artış ise bu oranın yarısı civarında idi. 

Tezkereye bağlanan diğer mallar arasın- 
da ihraç fiyatındaki değişmeyle ilgili ola- 
rak sadece İngiltere'nin satın aldığı pala- 
muda dair bir veri vardır. Buna göre İngil- 
tere 1 ton palamut için tezkereden önce 
1825'te 4,92 sterlin ödemiş, tezkereden 
sonra 1830 yılında bu fiyat 7,38 sterline 
ulaşmıştı (Bailey, s. 260-261). Diğer mal- 
lar hakkında veriler yeterli olmadığından 
genel bir oran belirlenemese de hemen 
hepsinin ihraç fiyatlarında en azından ih- 
raç gümrüklerine yapılan zamlar derece- 
sinde bir artış meydana geldiği muhakkak- 
tır. Ayrıca tezkereye tâbi mallarda üreti- 
ciye ödenen fiyatların da arttığı yine af- 
yon örneğinde açıkça görülmektedir. Tab- 
lo 2'de 1827'de 1 çeki afyon için üreticiye 
ödenen 32,5 kuruşun tezkerenin uygulan- 
masından sonra 1829'da, dönemin hem 
enflasyon oranının çok üstünde hem de 
İngiliz lirasının kambiyo değerindeki artı- 
şın (Issawi, The Economic History of Tur- 
key, s. 330) iki katına yakın olarak % 38'i 
geçen bir artışla 45 kuruşa yükseltildiği 
anlaşılmaktadır. Tezkere usulünün gerek- 
çeleri arasında üreticilere ödenen fiyatın 
yükseltilmesi de özellikle vurgulanan he- 
deflerden biriydi ve bu hedefe afyonda 
ulaşılmıştı. Bu artışın diğer mallarda da 
gerçekleştirildiği farzedilirse Osmanlı dış 
ticaret hadlerinin iyileştirilmesinde tez- 
kere usulünün katkıda bulunduğu söyle- 
nebilir. 


Öte yandan yed-i vâhid uygulamasında 
iç ticarette üreticilere ödenen fiyatların 
nisbeten düşük düzeyde tutulduğu yine 
afyon örneğinde görülmektedir. Tablo 2'- 
de 1 çeki afyon için üreticilere yed-i vâhidin 
başladığı 1830 yılında ödenen 45 kuruş, 
1835'te sadece % 20 artışla 54 kuruşa çı- 
karılmıştır; aynı yıllarda İstanbul'da enf- 
lasyon oranı 96 60'a yaklaştığına göre (Pa- 
muk, İstanbul ve Diğer, s. 17) yapılan zam- 
mın fiyatta reel olarak düşmeyi biraz ya- 
vaşlatmaktan başka bir işe yaramadığı bel- 
lidir. Bu nominal zam da yed-i vâhidle bir- 
likte önemli boyutlara varan kaçakçılığı ön- 
lemek üzere âdeta zorunlu biçimde yapıl- 
mış bir zamdan ibaretti. Tezkere usulüyle 
sağlanan zammın dönemin enflasyon ora- 


nını çok aşan bir dereceye varmasına ba- 
karak bu uygulamayla ilgili belgelerde özel- 
likle vurgulanan tüccarlar arası rekabetin 
teşvikiyle üretici halka ödenen fiyatları 
arttırmakta başarılı olunduğu, fakat yed-i 
vâhide geçmenin -o sıralarda yerli ve ya- 
bancı birçok gözlemcinin de ifade ettiği 
gibi- üreticilerin pek lehine olmadığı tah- 
min edilebilir. Tekel mantığına uygun bi- 
çimde üreticilere ödenen fiyatların arttı- 
rılmamasına karşılık ihraç fiyatlarında yük- 
sek oranda bir artış olduğuna göre hazi- 
neye gelir sağlamada başarı gösterilmiş- 
tir; nitekim yed-i vâhidin sona erdiği 1839'- 
dan sonra afyon ihraç fiyatlarının simet- 
rik şekilde yed-i vâhid öncesindeki seviyeye 
hemen indiği grafikte açıkça görülmek- 
tedir. Bir başka kaynağın verileri de bunu 
doğrular niteliktedir. 


Tablo 3. 1000 çeki (800 kg.) afyon için İngil- 
tere'nin ödediği fiyat (sterlin olarak) 


Yıllar Fiyat (£) 
1831 1092 
1832 1363 
1833 1422 
1835 980 
1843 700 
1846 630 


(Poroy, XIII 119811, s. 204'teki tablodan hesaplanmıştır) 


Devletin sermayesiyle yürütülen yed-i vâ- 
hid uygulamasında kullanılan sermayenin 
yıllık 96 50 civarında bir kâr sağladığı af- 
yonla alâkalı yıllık muhasebe bilançoların- 
dan anlaşılmaktadır. Tezkere usulünün 
başlatıldığı 1827'den sonra palamut, zey- 
tinyağı, ipek, yün ve hatta bütün üreti- 
miyle Antalya bölgesinde, bazı mallar ba- 
kımından Selânik'te de yed-i vâhid uygu- 
lamaları denenmiş, fakat bunların hiçbi- 
rinde afyondaki gibi uzun süreli başarılı 
bir uygulama gerçekleştirilememiştir. 


Yed-i vâhid uygulamasının çeşitli zor- 
lukları ve problemleri vardı. Her şeyden 
önce ihraç pazarlarında rakip veya ikame 
edilebilir malların bulunması ciddi bir en- 
geldi. Bu bakımdan ipek, zeytinyağı, yün 
gibi mallarda yed-i vâhidin başarılı olma- 
dığı söylenebilir. Önemli bir sorun da ka- 
çakçılıktı ve ülke içinde kontrol edilebilir 
sınırlar dahilinde üretilen mallarda ancak 
başarı sağlanabiliyordu. İmparatorluğun 
her tarafında üretilen mallarda kaçakçılı- 
ğın kontrolü çok zordu. Afyon hem bu ba- 
kımdan hem de rakipleri bulunmadığı için 
çok uygun bir maldı. Anadolu'nun belirli 
bir bölgesinde üretiliyordu. Yed-i vâhid ida- 
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resinde çok sayıda maaşlı memurun ça- 
lıştırılması gerekiyordu. Osmanlı yönetim 
geleneğinde bu tür işleri maaşla yapmak 
için yetiştirilmiş tecrübeli ve güvenilir me- 
mur sayısı yeterli olmadığı gibi kısa süre- 
de sağlanması da kolay görünmüyordu. 
Yed-i vâhid idaresi için çok büyük serma- 
ye lâzımdı. Devlet bu işlere esasen bütçe- 
deki büyük açıkları kapamaya çare olmak 
üzere girmişti ve bu işlerin gerektirdiği 
sermayeyi temin etmek hiç de kolay de- 
ğildi. Uzun süre başarı ile yürütülen afyon- 
da yed-i vâhidin gerektirdiği sermaye üre- 
tim hacmine göre yıllık 5-15 milyon ku- 
ruş arasında değişiyordu. İlk başlandığı 
1830 yılında 7,5 milyon kuruş sermaye- 
yi oluşturabilmek için Vakıflar Nezâreti, 
Darphâne ve Mukâtaat hazinelerinin im- 
kânlarını bir araya getirmeleri icap et- 
mişti. Meselâ ipek ihracatında yed-i vâhi- 
de karar verildiği 1831'de gerekli sermaye 
de 7,5 milyon kuruş tahmin edilmiş, an- 
cak ipekte hem üretimin bütün impara- 
torlukta yaygın olması hem dış pazarlarda 
güçlü rakiplerin varlığı yüzünden üç dört 
aylık denemenin ardından yed-i vâhide son 
verildiği zaman zorlukla bulunabilmiş olan 
sermaye afyon ticaretine tahsis edilerek 
idare büyük bir rahatlama hissetmişti. 

Yed-i vâhid yöntemi alış ve satış fiyat- 
ları arasındaki farkı büyütebildiği oranda 
amacına ulaşabildiğinden ihraç fiyatlarını 
azami derecede arttırırken üreticilere ya- 
pılan ödemeyi asgaride tutması gereki- 
yordu. Bundan dolayı hem ihracatçı ya- 
bancıların hem de üretici halkın çok kere 
sertleşen yoğun tepkileriyle karşılaşması 
kaçınılmazdı. Birçok malda yed-i vâhid bir 
süre uygulandıktan sonra gelen tepki ve 
baskılar sonucunda terkedilmiş, meselâ 
zeytinyağında birkaç yıllık denemenin ar- 
dından üretici halkın ardı arkası kesilme- 
yen şikâyetleri neticesinde 1834 başların- 
da yed-i vâhid kaldırılmıştır (BA, HAT, nr. 
24006; BA, Cevdet-Maliye, nr. 6115). Bu- 
na karşılık ipekte daha ziyade yabancıla- 
rın direnerek oluşturduğu piyasa şartla- 
rı yüzünden fiilen işletilemez hale geldiği 
için 1831 yazında birkaç aylık bir deneme- 
den sonra bundan da vazgeçilmiştir (BA, 
MAD, nr. 10476, s. 58; BA, Cevdet-İktisat, 
nr. 1804). 


Çeşitli sakıncalarına ve engellemelere 
rağmen devletin tezkere usulünü ve yed-i 
vahidi uygulamada yıllarca ısrar etmesin- 
deki sebebin sadece hazineye gelir sağla- 
maktan ibaret kalmadığını, aynı zaman- 
da ekonomideki önemli fonksiyonlarıyla 
ilgili olduğunu belirtmek gerekir. Her şey- 
den önce ihracatın kontrolü hem fiyat se- 


viyesinin ve hayat pahalılığının istikrarda 
tutulmasına imkân vermiş, hem de özel- 
likle ham madde girdilerini bol ve ucuz ha- 
le getirdiği yerli sanayi üretimini önemli 
ölçüde destekleyerek istihdam yapısının 
korunmasına yardımcı olmuştur. Ayrıca 
1826'da kurulan yeni ordunun harcama- 
larını karşılamak üzere devletin ticarete 
aktif biçimde girmesini ifade eden bu sü- 
reçte karşılanan harcamaların içinde ye- 
ni ordunun elbise, fes, ayakkabı ve çeşit- 
li mühimmat ihtiyaçları da vardı. Devlet 
bu ihtiyaçlar için birçok yeni fabrika kur- 
muş veya mevcut olanları yeni makine ve 
teçhizatlarla modernleştirerek ilk defa sa- 
bit buhar makineleriyle donattığı tesisle- 
rin kuruluş ve işletme sermayeleriyle ham 
maddelerinin sağlanmasında yed-i vâhid 
ve tezkere usulünün imkânlarından bü- 
yük ölçüde faydalanmıştır (BA, Cevdet- 
Maliye, nr. 3264; BA, MAD, nr. 10123, s. 
377-378). Nihayet devletin yalnız ticarete 
değil aynı zamanda sanayie de aktif şe- 
kilde girmesini gerektiren bütün bu sü- 
reçlerin paradoksal biçimde ekonominin 
sivilleştirilmesinde önemli etkisinin bulun- 
duğunu da ilâve etmek gerekir. Devletin 
ticaret alanına ilk adımını atmak üzere 
İzmir İhtisab Nezâreti'ne getirdiği Ömer 
Lutfi Efendi'nin daha başından itibaren 
bu işlerin sivil ticaret erbabının katkı ve 
yardımları olmadan başarılamayacağını 
farkedip hem resmi görevlileri hem de ya- 
bancıları devreden çıkararak yerli tüccar- 
la iş birliği içinde çalışmayı tercih etmesi 
bu zümrelerin gelişmesinde önemli ölçü- 
de etkili olmuştur. Hem yed-i vâhidin hem 
tezkere usulünün her ikisine karşı olan çe- 
şitli yerli güç odakları vardı. Ancak en bü- 
yük zararı gören yabancı tüccarlardı ve 
bunların baskısı sonucu önce 1838'de İn- 
giltere ile imzalandıktan sonra giderek di- 
ğer Batılı ülkelerle de benzerleri yapılan 
ticaret antlaşmalarıyla son kalıntı olarak 
afyon yed-i vâhidiyle birlikte tezkere usu- 
lüne nihayet verilmiştir. 

Tezkere usulü ve yed-i vâhid uygulama- 
sının esas fonksiyonu ve nihai hedefi, mo- 
dernleşmesine çalışılan orduya sağlayaca- 
ğı iktisadi ve mali temel sayesinde devle- 
tin bekasını temin etmekti denebilir. Dev- 
letin bekası için bunların yanında uluslar 
arası konumunu güçlendirecek bağlantı- 
ların da büyük önemi vardı. Özellikle bü- 
yük bir deniz gücüne sahip olan İngiltere'- 
nin siyasi ve askeri desteği yalnız Rusya'- 
ya karşı varlığını koruyabilmek için değil, 
kendi valisinin isyanına karşı da hayati du- 
ruma geldiği bir konjonktürde devletin be- 
kası uğruna yapılması gereken fedakârlı- 


YED-i VÂHİD 


ğın ne olduğunu İstanbul'da İngiliz elçisi 
açıkça ifade ediyordu: “Bizim devlet-i aliy- 
ye ile münasebetlerimiz ancak ticaretten 
ibaret olup yoksa münâsebet-i mülkiyye- 
miz olmadığından bu şekilde ticaretimiz 
mahvolduktan sonra aramızda herhangi 
bir ilişki de kalmaz” (BA, HAT, nr. 47613). 
1838 Osmanlı-İngiliz ticaret antlaşması 
için Tanzimat döneminin önde gelen lider- 
lerinden M. Sâdık Rifat Paşa da “muâhe- 
de-i mezkürenin fâide-i mülkiyye ve nizâ- 


s” 


miyyesinde şüphe olmadığı” yorumu ile 
Tanzimat ricâlinin bu ikilem karşısındaki 
tercihini ortaya koymuş oluyordu (Münte- 
habât-ı Âsâr, IIl, 11-12). 
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YEDÂLİ 
mi NO q 
YEDALI 
(ala! ) 
Muhammed b. Muhtâr 


b. Muhammed el-Yedâli 
(6. 1166/1753) 


L Moritanyalı âlim. zj 


1096'da (1685) Moritanya'nın güneyin- 
deki tarihi Şinkit bölgesinde Trârze'deki 
Kıble'nin merkezi Tendegsem'de doğdu. 
Soyu, Berberiler'in Sanhâce kolundan Ze- 
vâyâ'nın İdevdây kabilesinin kurucusu Yid- 
dâc'a kadar ulaşır. Nisbesindeki Yedâl keli- 
mesinin aslı “ceddü Ali”dir ve Yeddâl diye 
de söylenir. Bazı eserlerde zikredilen Dey- 
mâni nisbesi, annesi Umbaylulla (Fâtıma) 
bint Sidi el-Emin'in Deymâniyyün'a men- 
subiyetinden kaynaklanmaktadır. Yetim 
olarak büyüyen Yedâli ilk eğitimini aile or- 
tamında, Kur'an eğitimini Eşfağ Ebü Mu- 
hammed Abdullah b. Ömer et-Tunkeli'den 
aldı. Diğer hocaları arasında şeyhi Minne- 
han b. Müd b. Mâlik, Muhtâr b. Mustafa 
el-Yedâli, Ahmed b. Eşfâk el-Muhtâr Bâ- 
bü ve Muhtâr b. Fâğ Müsâ yer alır. Erken 
yaşlarda üstün zekâsıyla öne çıkan Yedâ- 
Inin biri Agâdir-Düm arasında, diğeri ya- 
şadığı bölge sınırları içinde gerçekleşen iki 
seyahatinden söz edilmektedir. 1677'de 
bölgede yerleşik hayat süren Zevâyâ ile 
yaşamlarını göçmen olarak sürdüren Beni 
Süleym Arapları'nın soyundan gelen Beni 
Hassân kabilesi arasında cereyan eden Şür- 
bübbe savaşında çok sayıda asker, âlim 
ve şairin yanı sıra halktan da birçok kişi öl- 
müş, bu arada pek çok kitap yok olmuş- 
tur. Yedâli üzerinde büyük etkisi olan bu 
savaş onun eserlerine de yansımış, bir ba- 
kıma Zevâyâ'nın resmi tarihçiliğini üstle- 
nerek eserlerinde değerli bilgiler aktar- 
mıştır. Moritanya'nın İcidi bölgesinde ve- 
fat eden Yedâli tefsir, fıkıh, usul ve siyer 
gibi alanlar dışında şairlik yönüyle de ta- 
nınmaktadır. Onun Şâzeliyye'ye intisabına 
Muhtâr b. Mustafa el-Yedâli vesile olmuş- 
tur. Esasen tarikatın Nâsıriyye kolunu Kıb- 
le bölgesine ilk yayan kişi bu hocasıdır; Ye- 
dâli de Şinkit'te süfiliğin yayılmasına ön- 
cülük etmiştir. 

Eserleri. 1. Divânü şi“ri Muhammed 
el-Yedâli ed-Deymâni. Zühde dair şiir- 
leriyle medih ve mersiye ağırlıklı şiirleri- 
nin bir araya getirilmesiyle oluşan 1000 
beyit hacminde bir eserdir (nşr. Âmir b. 
Akkâh, Rabat 1989). 2. ez-Zehebü'l-ib- 
riz fi tefsiri Kitâbillâhi'l-“aziz. Moritan- 
ya'da hem genel anlamda hem de işâri 
açıdan kaleme alınan ilk tefsir çalışması 
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olup bölgede XII ve XIII. (XVIII ve XIX.) yüz- 
yıllarda yazılan tefsirlerden günümüze ula- 
şan tek örnektir. 1160'ta (1747) tamam- 
lanan dört ciltlik eser henüz yazma halin- 
dedir (el-Ma'hedü'l-Müritâni li'l-bahsi”l- 
ilmi, IMRS, Nuakşot, nr. 149, 2176, 2791, 
2836). Ancak müellifin torunlarından İs- 
mâil b. Râcil b. Ahmed Sâlim'in eseri neş- 
re hazırladığı bilinmektedir. Franck Lecon- 
te kitap üzerine yüksek lisans tezi hazır- 
lamıştır (bk. bibl.). 3. Hâtimetü't-taşav- 
vuf ve şerhuhâ (bk. bibi.). Senegal'de 
Müridiyye tarikatının kurucusu Ahmedü 
Bamba'nın (6. 1927) kaleme aldığı Mesâ- 
likü'L-cinân fi cemi" mâ ferrakahu'd- 
Deymâni adlı esere ilham kaynağı oldu- 
ğu belirtilir. 4. Kavâ'idü'L-“akâ'id. Eser- 
de geleneksel akaid konuları dışında evli- 
yaya yaklaşım, Aristo'nun astrolojideki gö- 
rüşleri, ilm-i hurürf, filozoflara göre bede- 
nin dâimi şekilde kayboluşu gibi konular 
ele alınmaktadır. Eser Muhtâr b. Cenci ta- 
rafından manzum olarak özetlenmiştir. 5. 
Fer&idü'1-fevâ*id. Eş'ari mezhebine dair 
bir akaid kitabıdır. 6. Hulletü's-siyerâ” fi 
ensâbi'I-“Arab ve sireti hayri'-ver& (bir 
nüshası için bk. Rebstock, s. 80). 7. Şiye- 
mü'z-Zevâyâ. Zevâyâ ve Beni Hassân ka- 
bilelerinin tarihiyle Şürbübbe savaşı hak- 
kındadır. 8. Emrü'l-veli Nâşırüddin (Em- 
ru Şürbübbe, Gazavâtü Şürbübbe, Kerâ- 
mâtü Nâşıriddin, Menâkıb ve Meğâzi Nâ- 
şıriddin). Şürbübbe savaşında Zevâyâ'nın 
kumandanı olan Nâsırüddin ed-Deylemi 
hakkında yazılan eser İsmâil Hamet ta- 
rafından Şiyemü'z-Zevâyâ ile birlikte 
Fransızca'ya tercüme edilmiştir (Chroni- 
ques de la Mauritanie Sénégalaise: Nacer 
Eddine, Paris 1911). 9. Şalâtü rabbi. Mü- 
ellifin na'tlarından meydana gelen eser 
üzerine yine müellif e/-Mürebbi şerhu Şa- 
lâti rabbi adıyla bir şerh kaleme almış- 
tr (nşr. Muhammed b. Ahmed eş-Şınkiti, 
baskı yeri yok, 2003). 10. Risâletü'l-lef'a. 
Hocalarından Minnehan'ın oğlu Muham- 
med el-Emin ile fıkha dair ortak ve tartış- 
malı görüşlerini içermektedir. 11. Fetâvd. 
Yedâli'nin daha ziyade nevâzil konusun- 
daki fetvalarından ibarettir. 12. Risâle- 
tü'n-naşiha fi'-emri bi'-ma'rüft. 13. Ri- 
sâle fi mesâliki'l-“ille. Fıkha dairdir. 14. 
Vâzıhu'l-mezâhib fi sireti'l-muhtâr 
hayri'-mezâhib. Hz. Muhammed'in ne- 
sebi hakkında manzum bir eserdir. Yedâ- 
Inin diğer eserleri de şunlardır: en-Na- 
şiha li-ebnâ'i “umümetihi, eş-Şavâri- 
mü'-Hindüvâniyye fi reddi şibhi'l-ci- 
mi's-Südâniyye, el-Fark beyne'I-cem 
ve ismü'l-cem' ve ismü'l-cins ve “ale- 
mü'l-cins (Yedâli'nin çoğu yazma halinde 


olan ve Nuakşot'ta Râcil b. Ahmed Sâlim 
ve Muhammed Sâlim b. Mahbübi'nin özel 
kütüphanelerinde bulunan eserleri için bk. 
Rebstock, s. 45, 52-53, 78, 80; Leconte, Un 
exégèse, s. 14-15, 119). Moritanyalı âlim 
Muhammed en-Nâbiga el-Kâllâvi, Yedâli'- 
nin tasavvufi yönü hakkında en-Necmü's- 
sâkıb fi ba'z mâ li'-Yedâli min menâ- 
kıb adıyla bir eser yazmıştır (nşr. Muham- 
mezün vüld Bâbbâh, Nuakşot 1995). 
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YEDİ ADA CUMHURİYETİ 


İyonya denizinde 
eski Venedik adalarından 
oluşturulan özerk idare 


(1800-1864). 


L z] 


Osmanlı ve Rusya himayesinde 1800 yı- 
lında kurulan Yedi Ada Cumhuriyeti (Cum- 
huru) (The Republic of The Seven United 
Islands), Korfu (Corfu), Kefalonya (Kefalo- 
nia), Zanta (Zante), Ayamavra (Lefkas), Çu- 
ka (Cerigo), İtaki (Ithika) ve Pakso (Paxos) 
adalarından oluşmaktaydı. Adaların top- 
lam yüzölçümü yaklaşık 2.307 km? idi. Os- 
manlılar'ın Cezâyir-i Seb'a-i Müctemia Cum- 
huru olarak adlandırdığı bu siyasal yapı, 
Mora yarımadasının kuzeybatısında, Arna- 
vutluk'un güneyinde ve Adriyatik deniziyle 
Akdeniz'in kesiştiği, eskiden Venedik de- 
nizi denilen bölgede yer alıyordu. 


Yedi Ada grubu Ortaçağ'da Roma ve Bi- 
zans dönemlerini yaşadı. İstanbul'un La- 
tinler'in eline geçtiği (1204) IV. Haçlı Sefe- 
ri sonunda adaların çoğu Venedik Cumhu- 
riyeti hâkimiyetine girdi. Korfu ve Pakso 
1386'da kesin biçimde Venedikliler'in ida- 
resine girdi (Jervis, s. 77-117). Fâtih Sultan 
Mehmed zamanında İtalya'nın fethi için çı- 
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kılan Otranto seferi esnasında Gedik Ah- 
med Paşa kumandasındaki Osmanlı donan- 
ması bölgenin önemli adaları Ayamavra, 
Kefalonya ve Zanta'yı fethetti (884/1479). 
Fâtih'in ölümü üzerine bu hâkimiyet son 
buldu. Korfu'nun alınması için Kanüni Sul- 
tan Süleyman'ın emriyle Barbaros Hayred- 
din Paşa komutasındaki kuvvetler Korfu'- 
yu kuşattı (18 Ağustos 1537). Ertesi yıl Pre- 
veze zaferinin ardından Çuka dahil bölge- 
deki adaların büyük bölümünde egemen- 
lik sağlandı; ancak bu egemenlik kalıcı ola- 
madı. Il. Selim döneminde Kıbrıs Venedik'- 
ten alınınca (1571) Doğu Akdeniz'in tam 
denetimi için Yedi Ada'nın fethine teşeb- 
büs edildiyse de yine başarı sağlanamadı. 
Bu tarihten itibaren adalara yönelik müs- 
lüman korsan saldırıları sürdü. Adalar Os- 
manlılar ile Venedikliler arasında el değiş- 
tirdi. Venedik idaresi döneminde Osmanlı 
toprağı Mora'dan ve bazı adalardan Rum- 
lar Yedi Ada'ya yerleşmeye başladı. Osman- 
lılar'ın Kutsal İttifak ülkelerine karşı yenil- 
mesiyle imzalanan 1699 Karlofça Antlaş- 
ması hükümlerine göre Korfu, Zanta, Ke- 
falonya ve Ayamavra ile Mora'nın Vene- 
dik'e bırakılması kabul edildi. Mora yarı- 
madasının 1715'te Venedik'ten geri alın- 
ması esnasında başta Korfu olmak üzere 
adaların fethine çalışıldıysa da 1718 tarih- 
li Pasarofça Antlaşması'yla yine eski duru- 
ma dönüldü. Yedi Adalar grubuna dair hâ- 
kimiyet mücadelesinde en önemli dönem- 
lerden biri Fransa'nın Dalmaçya denizine 
kadar indiği İtalya harekâtının ardından 
yaşandı. 1797 seferinde Napolyon Bona- 
part burasını kolayca zaptetti. Bu gelişme 
üzerine bölgede etkin güç olan Avusturya, 
Fransa ile 17 Ekim 1797'de Campo-Formio 
Antlaşması'nı imzaladı. Bölgeyi yeni baş- 
tan şekillendiren ve Venedik Cumhuriye- 
ti'ni tarih sahnesinden silen bu antlaşma- 
nın 5. maddesi Venedik'e ait İyonya adala- 
rının Fransa'ya bırakılmasını öngörüyordu. 
Bu gelişmeler neticesinde Osmanlı Devleti 
ile Fransa sınır komşusu oldu. Fransızlar, 
Korfu'yu ileride Akdeniz'de yapacakları as- 
keri harekât için bir üs haline getirdiler. Bir 
taraftan da Mora, Akdeniz adaları ve Ar- 


navutluk ahalisini Osmanlı aleyhinde kış- 
kırtmaya başladılar. 


Ahalisinin çoğunluğu Rumlar'dan mey- 
dana gelen Yedi Ada'nın statüsü Fransa'- 
nın Temmuz 1798'de Mısır'ı işgal etmesiy- 
le tekrar değişti. Doğu Akdeniz'deki güç- 
ler dengesini altüst eden bu saldırı, Avru- 
pa'da Fransa'ya karşı mücadele eden İngil- 
tere ve Rusya'yı Osmanlılar'ın müttefiki ha- 
line getirdi. Osmanlı-Rus müttefik donan- 
maları Fransızlar'a karşı Adriyatik denizine 
hareket etti. Bu arada bölgenin önemli 
idarecilerinden Yanya Valisi Tepedelenli Ali 
Paşa da devreye sokuldu. Müttefik donan- 
ma, Fransa denetimindeki adaları ele ge- 
çirirken Ali Paşa da Arnavutluk sahilindeki 
liman ve iskeleleri denetim altına alacak- 
tı. Tepedelenli'nin emrindeki paralı Arna- 
vut askerleri Korfu'nun karşısındaki But- 
rinto Kalesi'ne yerleşti. Kısa sürede sahil- 
ler tamamen zaptedildi. Buralardaki Fran- 
sız askerleri Korfu'ya sığındı. Müttefik do- 
nanma ise ilk olarak 1799'da Zanta'yı ele 
geçirdi. Bunun üzerine Ayamavra halkı 
müttefiklere itaatini bildirdi. Bu başarıla- 
rın ardından Korfu'ya hareket edildi. Os- 
manlılar için Korfu'nun fethi Rumeli'nin 
Batı kısmının emniyet altına alınması ba- 
kımından önem arzediyordu. Bu sebeple 
müstahkem Korfu Kalesi dört bir yandan 
kuşatıldı ve şiddetli saldırılar gerçekleşti- 
rildi. Kalenin direnmesi üzerine Yanya va- 
lisi ile diğer Rumeli paşalarından asker is- 
tendi. Nihayet kale 5 Mart 1799'da zapte- 
dildi. Kalelerde Fransızlar'a ait çok sayıda 
mühimmat ele geçirildi. Böylece Yedi Ada'- 
nın denetimi tamamen müttefiklerin yö- 
netimine geçmiş oldu. Fethin ardından sa- 
vaşın maliyeti hesaplandı. Buna göre Rus 
askerleri için yapılan sarfiyat dahil Yedi 
Ada seferine hazineden toplam 78.342,5 
kuruş harcandığı görüldü. Gelir olarak ise 
Rus generali vasıtasıyla Zenta ve Kefalon- 
ya'daki Fransızlar'dan elde edilen 18.879,5 
kuruş kayıtlara geçti (BA, C. HR, nr. 1988, 
7531). Adalardaki 3036 esir Fransız askeri 
kiralanan tüccar gemileriyle tahliye edildi 
(BA, C. HR, nr. 1277, 7531). Osmanlı Dev- 
leti adaların savunması için bir süre aske- 


Yedi Ada 
bandırası 

(BA, Hatt-ı Hümâyun, 
nr. 175/7610A) 
ve Yedi Ada 
istanbul 
konsolosunun 
mührü 

(BA, Cevdet- 
Hariciye, 

nr. 3480) 
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rini bölgede tuttu. Daha sonra Yedi Ada'da 
geçici olarak 3000 Rus askerinin konuş- 
landırılması kararlaştırıldı. Bu sayı zaman- 
la 600'e kadar indi. Rusya'nın bölgeyi ter- 
ketmeme politikaları sebebiyle bu askeri 
garnizon bölgede devamlı kalmayı sürdür- 
dü (BA, HAT, nr. 5763-A, 7666-A; Uzunçar- 
şılıoğlu, 1/3-4 (1937), s. 628-632). 


Yedi Ada harekâtı sona erince sıra bu- 
raların idaresine dair düzenlemelere gel- 
di. Osmanlı ve Rus yetkililerinin İstanbul'- 
da yaptıkları müzakereler neticesinde 21 
Mart 1800 tarihli on iki maddelik bir kuru- 
luş sözleşmesi imzalandı. Buna göre da- 
ha önce Venedik'e ait olan Korfu, Kefalon- 
ya, Ayamavra, Zanta, İtaki, Pakso ve Çu- 
ka adaları ile Mora yarımadası ve Arnavut- 
luk sahillerindeki bütün adalar Cezâyir-i 
Seb'a-i Müctemia Cumhuru adıyla özerk 
bir siyasi yapı bünyesinde toplanıyordu (BA, 
C. DH, nr. 1480; Cevdet, VII, 51). Şeklen 
de olsa Yedi Ada'nın sınırlarına Venedik 
Cumhuriyeti'nin Arnavutluk tarafındaki 
topraklarından Parga, Preveze, Voniça (Vo- 
nitza) ve Butrinto dahil edildi. Yeni oluşum 
iç işlerinde serbest, dış işlerinde Osman- 
lı Devleti'ne bağlı olacak, vergi verecek ve 
Rusya'nın kefaleti altında bulunacaktı. An- 
laşmayı Osmanlılar adına Rumeli Kazas- 
keri İbrâhim İsmet Bey ile Reisülküttâb 
Ahmed Âtıf Efendi, Rusya adına İstanbul 
ortaelçisi Basili Tamara imzaladı. Yedi Ada'- 
nın dâhili ve hârici idaresi, Osmanlılar'a bağ- 
lı Dubrovnik (Raguza) Cumhuru'nda olduğu 
gibi halkın ileri gelenlerinden oluşacak bir 
senato vasıtasıyla yürütülecek, yönetimi- 
ne dair Osmanlı Devleti ve Rusya tarafın- 
dan daha sonra ayrıntılı bir nizamnâme 
düzenlenecekti. Osmanlı Devleti, Dubrov- 
nik'e tanınan ticari ayrıcalıkların aynısını Ye- 
di Ada Cumhuriyeti ahalisine vermeyi ka- 
bul ediyordu. Cumhuriyetin tüccar ve kap- 
tanları eskisi gibi Karadeniz'deki ticaret- 
lerini kendilerine ait bandıra ile yapabile- 
ceklerdi; ahalisinden Osmanlı ülkesinde ika- 
met edenlerle ticaret yapanların muame- 
lelerini yürütmek için konsolos tayin ede- 
cekti. Her üç yılda bir olmak üzere devlete 
75.000 kuruş cizye verilecekti. Parga, Pre- 
veze, Voniça ve Butrinto, Osmanlı egemen- 
liğinde kalacak, halkı anlaşmanın imzalan- 
masından itibaren iki yıl vergiden muaf tu- 
tulacaktı. Özerk statüsünden ötürü bura- 
lardaki kiliselerin tamirine ve yeni kilise ya- 
pımına izin veriliyordu. Kuruluş anlaşma- 
sı en geç iki buçuk ay içinde onaylanacak- 
tı (BA, C. HR, nr. 1383, 1988, 4554, 4602, 
4672, 4691, 5178; Cevdet, VII, 51). 


Anlaşmanın imzalanmasının hemen ar- 
dından Osmanlı Devleti bütün ilgili daire 
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ve eyaletlere emirler göndererek bu kuru- 
luşu duyurdu ve onlara ait tüccar gemile- 
rinin Osmanlı denizlerinde serbestçe do- 
laşabilecekleri bildirildi (BA, DVN. DVE, d, 
nr. 105/1, 1-170; BA, C. HR, nr. 2050, 2111, 
4691). Fransa, Mısır'da müttefiklere mağ- 
lüp olunca İngiltere ile imzaladığı 27 Mart 
1802 tarihli Amiens Antlaşması'nın 9. mad- 
desiyle cumhuriyeti resmen tanıdı. Bu ant- 
laşmadan kısa bir süre sonra Osmanlı Dev- 
leti ile Fransa arasında 25 Haziran 1802 
tarihli barış antlaşması ile kuruluş resmen 
teyit edildi (Erim, 1, 213-217). Cumhurun 
kuruluşu üzerine yeni devletin sembolü 
olacak bayrağı belirlendi. Cumhuriyet va- 
tandaşlarının seyahat ve ticarette kulla- 
nacakları bandıranın mavi zemin üzerine 
insan yüzlü ve kanatlı bir aslanın tuttuğu, 
cumhuru oluşturan adaları temsil eden ye- 
di ok, bunun alt tarafında 1800 tarihi ve 
onun da alt kısmında haç işaretini ihtiva 
etmesi kararlaştırıldı. Cumhuriyetin coğ- 
rafi ve dini yapısını temsil eden bu sem- 
boller yanında Osmanlı egemenliğini gös- 
termek için bandıranın sol üst köşesine 
kuruluş tarihine işareten “hicri 1214” ya- 
zılması yeterli bulundu (BA, HAT, nr. 7600, 
1601-B, nr. 7662; Uzunçarşılıoğlu, 1/3-4 
(1937), s. 632-634). 


Cumhuriyetin idari nizamnâmesine 18 
Kasım 1803 tarihinde Osmanlı, Rus, İngi- 
liz ve cumhuriyet yetkililerinin müzakere- 
leri neticesinde son şekli verildi (BA, HAT, 
nr. 7601). Yedi Ada'nın dâhili ve hârici işle- 
yişini düzenleyen yedi bend ve 212 madde- 
lik bu nizamnâme hazırlanırken halkın alı- 
şık olduğu eski dönem Venedik kanunla- 
rından da istifade edildi. Nizamnâmenin 
on yedi maddeden müteşekkil ilk kısmı 
cumhuriyetin şekli yapısı ve dayandığı te- 
mellerin izahına ayrıldı. Burada sınırlar 
belirlendikten sonra Katoliklik dahil diğer 
inançlara karşı saygılı olmak şartıyla Rum 
Ortodoks mezhebinin asıl kabul edildiği 
vurgulanmaktaydı. Ayrıca cumhuriyeti yö- 
netecek soylu sınıfının nitelikleri ortaya ko- 
nularak en geç 18083 yılı Eylülüne kadar her 
bir adanın kendi temsilcisini belirlemesi is- 
teniyordu (1-17. maddeler). İkinci bendde 
cumhuriyetin dâhili idaresi ele alınmak- 
ta ve soylulardan meydana gelen senato- 
nun görevleri belirtilmekteydi. Nizamnâme 
metni cumhuriyet senatosunda onaylan- 
dıktan sonra bir nüshası Osmanlı Devleti'- 
ne olan bağlılıklarına işaret eden bir yazı 
ile birlikte Bâbıâli'ye takdim edildi (Cezâ- 


yir-i Seb'a-i Müctemi'a Cumhuru Nizamnâ- 


me-i Dâhilisi, vr. 14-289, Muahedât Mec- 
muası, IV (1298), s. 28-35). Anayasada 
1803 düzenlemelerinin kabulünün ardın- 
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dan oluşturulan ilk senatonun başkanlığı- 
na George Theotakis getirildi. Osmanlı Dev- 
leti, Yedi Ada yönetimi kurulunca ileri ge- 
lenlerine rütbelerine göre çeşitli hediye ve 
nişanlar gönderdi (BA, C. HR, nr. 3387). 


Osmanlı Devleti, Yedi Ada Cumhuriyeti 
anayasanın uygulanmasında usulsüzlükler 
yaşanmaması için Korfu'da muhafız sıfa- 
tıyla bulundurduğu Mustafa Ağa'yı bera- 
berinde evlâd-ı fâtihân askeri olduğu halde 
İçkale'de oturmak şartıyla yetkilendirdi (BA, 
C. AS, nr. 17582; BA, C. HR, nr. 1770). Ar- 
dından Korfu nâzırı olarak bir memur ve 
yanında bir tercüman istihdam edilmeye 
başlandı. Bunların maaşları hazineden kar- 
şılanıyordu. Aynı şekilde Rusya da dâhili 
nizamın teftişi için bir memurunu görev- 
lendirdi. Yedi Ada Cumhuriyeti tüccarının 
Osmanlı topraklarında serbestçe yapacağı 
ticarette gümrük oranları belirlendi. Ada- 
lıların ticari faaliyet gösterecekleri önem- 
li liman şehirlerinde konsolos bulundura- 
bilmeleri sağlandı. Yedi Ada'nın Osmanlı 
Devleti'ne üç yılda bir ödeyeceği toplam 
vergi cumhurun bütün vatandaşlarını kap- 
sadığından İstanbul'da yaşayanların da ciz- 
ye mükellefiyetinden muaf tutulması sağ- 
landı. Bu arada Yedi Ada'nın Osmanlı Dev- 
leti'ne bağlılığı dikkate alınarak onun dış 
politikalarına uygun hareket edilmesi, me- 
selâ savaş halinde bulunulan ülkelerle tica- 
ret yapılmaması gibi hususlar karara bağ- 
landı. Osmanlı topraklarından Yedi Ada'- 
ya gelenler altı ayda bir İstanbul'a bildiri- 
lecek, buraya yerleşmek isteyenlere izin 
verilmeyecekti. Osmanlı Devleti ancak sa- 
vaş durumunda cumhur idaresine haber 
vermek şartıyla bölgede donanma bulun- 
durabilecekti. 


Yedi Ada Cumhuriyeti kuruluş sonrası 
da devletler arası dengelerin muhatabı ol- 
maya devam etti. 9 Temmuz 1807 tarihin- 
de Rusya ile Fransa arasında Tilsitt Ant- 
laşması imzalandığında Rusya, antlaşma- 
nın gizli 2. maddesinde Lehistan Krallığı'- 
nın yeniden kurulması ısrarından vazgeç- 
mesi karşılığında Yedi Ada Cumhuriyeti 
üzerindeki haklarını Fransa'ya devretmeyi 
kabul etti. Fransa bu antlaşmanın ardın- 
dan 17.000 askerini yollayarak Yedi Ada'yı 
teslim aldı. Bu esnada çok önemli iç karı- 
şıklıklarla uğraşan ve 1806'dan beri Rusya 
ile savaş hali devam eden Osmanlı Devle- 
ti, Fransa'yı karşısına almak istemediğin- 
den Yedi Ada Cumhuriyeti üzerindeki hâ- 
kimiyetinden vazgeçmek zorunda kaldı. An- 
cak Fransa'nın bu egemenliği uzun sürme- 
di. Adaların stratejik konumu, XIX. yüz- 
yıldan itibaren Doğu Akdeniz'deki güç den- 


gelerini yakından izleyen ve kontrol altın- 
da tutmaya çalışan İngiltere'yi harekete 
geçirdi. İngilizler bölgede donanma bulun- 
durmaya başladılar. İngiliz kuvvetleri 1809'- 
da Zanta, Kefalonya ve Çuka'da, 1810'da 
Ayamavra'da, 1814'te Pakso'da denetimi 
sağladılar. Yedi Ada Cumhuriyeti'nin ta- 
mamen İngiliz hâkimiyetine geçmesi ise 
Avrupa'yı yeniden şekillendiren 1815 Viya- 
na Kongresi sonucunda mümkün olabildi. 
Osmanlı Devleti'nin katılmadığı kongre- 
nin ardından 5 Kasım'da Paris'te İngilte- 
re, Avusturya, Prusya ve Rusya arasında 
imzalanan bir mukavelenâme ile adaların 
İngiltere'ye bırakılması kararlaştırıldı. Bu- 
na göre Yedi Ada Cumhuriyeti İngiltere 
kralının himayesinde, 21 Mart 1800 tari- 
hinde Osmanlılar'la Ruslar arasında imza- 
lanan antlaşmada belirlenen sınırlarını mu- 
hafaza etmek şartıyla bağımsızlığını sür- 
dürecekti. İngiltere cumhuriyete hâkim 
olunca diğer sömürgelerine tayin ettiği 
idareciler statüsünde yüksek komiser sı- 
fatıyla Sir James Campbell'i görevlendirdi. 
İki yıl sonra kapsamlı bir yeni anayasa ha- 
zırlandı. Bu arada cumhuriyetin yeni bay- 
rağı, eski bandırada Osmanlı Devleti'ni tem- 
sil eden 1214 hicri tarihin yazıldığı sol üst 
kısma İngiliz kraliyet bayrağının konulma- 
sıyla oluşturuldu. 


Osmanlı Devleti, Yedi Ada kararından 
hoşnut olmadı; bu kararı devletler arası 
hukuka aykırı bulan yorumlar yapıldı. Cum- 
huriyetin Rumeli tarafındaki arazisinin du- 
rumu Fransızlar'la olduğu gibi İngilizler'le 
de tartışmalara yol açıyor, öte yandan Yan- 
ya Valisi Tepedelenli Ali Paşa'nın bölgedeki 
ağırlığı devam ediyordu. Meselenin çözü- 
mü için İngiltere ile Osmanlı Devleti ara- 
sında 24 Nisan 1819 tarihinde bir anlaş- 
ma yapıldı. Buna göre Bâbiâli, Yedi Ada'- 
nın İngiltere'ye devrini, İngiltere de Parga, 
Preveze, Voniça ve Butrinto'nun Osmanlı 
egemenliğinde kalmasını onaylıyordu. Bu 
tarihten sonra cumhuriyet vatandaşları- 
na tanınan ticari imtiyazlar yerine İngilte- 
re halkına uygulanan usullerin geçerliliği 
kabul edildi. Ayrıca İstanbul'daki Yedi Ada 
Cumhuriyeti vatandaşlarından burada ka- 
lan ve emlâk sahibi olanlarının istemeleri 
durumda Osmanlı tâbiiyetine geçmeleri 
veya en geç bir yıl zarfında mülklerini sa- 
tıp ülkelerine dönmeleri kararlaştırıldı (BA, 
C. HR, nr. 742). Osmanlı Devleti, Yedi Ada 
ile ilişkilerini Korfu'da bulundurduğu şeh- 
benderi vasıtasıyla sürdürdü. Yedi Ada'da 
İngiliz hâkimiyeti başladıktan sonra Os- 
manlı Devleti ile ilk sorun 1821 Rum isya- 
nı esnasında yaşandı. Cumhuriyet vatan- 
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daşı Rumlar isyana destek verdiler. Hatta 
buradaki İngiliz askeri birliklerinde görev 
yapan kişilerin Mora'ya geçerek isyancı- 
lara liderlik yaptıkları öğrenildi. Bu tarih- 
lerde önemli miktarda zeytin ve zeytinyağı 
üretilen ve toplam nüfusları 200.000'i bu- 
lan bu adalardan gelen yardımlar Bâbıâli'- 
yi çok rahatsız etti. 


Yedi Ada Cumhuriyeti'nin son hâmisi İn- 
giltere 13 Temmuz 1863'te adaları Yuna- 
nistan'a devretme kararı aldı. Ardından 
Viyana Kongresi'ni imzalayan devletler Ye- 
di Ada'nın yeni statüsüne dair Londra'da 
müzakereler yaptılar ve 14 Kasım 1863 
tarihli dokuz maddelik bir anlaşma imza- 
ladılar. Bu karar açıkça 1815 Viyana Kong- 
resi hukukuna aykırıydı. Bu sebeple, Ye- 
di Ada'nın Yunanistan'a verilebilmesi için 
kongre kararları ile uyum sağlamak için 
ilgili devletler 29 Mart 1864'te Londra'da 
bir anlaşma daha imzaladılar. Adalar Yu- 
nanistan'a ileride Osmanlı Devleti aleyhi- 
ne zararlı faaliyetlere izin verilmemek şar- 
tıyla devrediliyordu. Son prosedürlerin de 
tamamlanmasıyla Yunanistan 21 Mayıs 
1864'te adaları mülkiyetine geçirdi ve Kont 
Dimitrios Nikolaou Karousos'ı yöneticili- 
ğe tayin etti. Gelecekte büyük Yunanistan 
emeli (megali idea) için önemli bir destek 
mânasına gelen bu karar, Osmanlılar ta- 
rafından ertesi yıl İstanbul'da imzalanan 
8 Nisan 1865 tarihli bir anlaşma ile onay- 
landı. Bu tarihten sonra Osmanlı Devleti'- 
nin Yedi Ada ile ilişkileri Korfu'da açılan 
şehbenderlik vasıtasıyla yürütüldü. 
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YEGÂH 


yegâhtaki rast dizisinin üst bölgesi, yani 
dügâh perdesi üzerindeki dörtlü büselik 
dörtlüsü olacaktır. 


Yerinde nevâ makamı dizisi 
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Seydi'nin eJ/-Matla'ında şubeler arasın- 
da zikrettiği yegâh Türk müsikisinin ye- 
gâh perdesinde karar eden, inici seyir özel- 
liğine sahip makamlarından biridir. Maka- 
mın dizileri yerindeki nevâ makamı (yerin- 
de uşşak dörtlüsü + nevâda büselik beş- 
lisi) dizisine yegâhta rast makamı (yegâh- 
ta rast beşlisi + dügâhta rast veya büselik 
dörtlüsü) dizisinin eklenmesiyle elde edil- 
miştir. Yegâh makamı, bazan da bestele- 
nen formun büyük veya küçük oluşuna gö- 
re nevâ makamı dizisine yegâhta sadece 
rast beşlisinin eklenmesi ve bununla ka- 
rar etmesi şeklinde de kullanılmıştır. Kâr, 
beste, ağır ve yürük semâilerle peşrevler- 
de makam bütün teferruatıyla icra edilir- 
ken şarkı gibi küçük formlarda ikinci şe- 
kil tercih edilir. Makamı teşkil eden ikin- 
ci dizi yani yegâhtaki rast dizisi, bazan ve 
özellikle inici seyirde nim-hicaz (do diyez) 
perdesinin atılması sonucu acemli rast di- 
zisi halinde de kullanılmıştır. Bu durumda 


ma kararları kullanılabilir. Nevâ makamı- 
nın asma kararları şunlardır: Eviçte segâh 
çeşnisiyle tiz taraftan tiz büselik perdesi 
kullanılarak inilirse ferahnâk çeşnisiyle as- 
ma karar yapılabilir. Ayrıca segâh perde- 
sinde de segâhlı veya ferahnâklı asma ka- 
rar imkânı vardır. Ayrıca çârgâhta çârgâh- 
lı, segâhta segâhlı ve rast perdesine dü- 
şülüp rastlı asma kararlar yapılabilir. 


Ferahnâk dörtlüsü Segâh 


dörtlüsü 


TEREE 


© 


Bunlardan başka dügâh perdesi de bu 
makam için çok önemli bir asma karar per- 
desidir. Çünkü bu perde nevâ makamının 
durak perdesidir ve aynı zamanda yegâh- 
taki rast dizisinin güçlü sesi durumunda- 
dır. Bu sebeplerle dügâh perdesi üzerinde 
üç ayrı çeşni dörtlü halinde yer alır. Bun- 
lar yerindeki nevâ dizisinin pest tarafı ola- 
rak dügâhta (yerinde) uşşak dörtlüsü, ye- 
gâhtaki rast dizisinin tiz tarafı olarak dü- 
gâhta rast dörtlüsü, yine yegâhtaki acem- 
li rast dizisinin tiz tarafı olarak dügâhta 
büselik dörtlüsüdür. Bu perdede de belir- 
tilen çeşnilerle asma kararlar yapılabilir. 

Nevâ seyri esnasında rast perdesine dü- 
şülürse bu perdede de rastlı asma karar 
yapılabilir. Yegâh perdesindeki rast dizisi- 
nin seyri sırasında rast perdesindeki as- 
ma karar rast veya yukarıdan inilirken nim- 
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YEGÂH 


hicaz perdesi kullanılmışsa pençgâh çeş- 
nilidir. Yerindeki rast makamının üçüncü 
derecesi olan segâh perdesinde segâhlı ve- 
ya ferahnâklı asma kararın yapıldığı da bi- 
linmektedir. Yegâhtaki rast dizisinin üçün- 
cü derecesi olan ırak perdesi yerindeki di- 
zisinin üçüncü derecesi olan segâh perde- 
sine tekabül eder. Bu sebeple ırak perde- 
sinde de segâh üçlüsü veya ferahnâk beş- 
lisiyle küçük bir asma karar yapılabilirse 
de bunda ısrar edilmemelidir. Çünkü o tak- 
dirde makam ferahnâk makamına benze- 
yebilir. Bunların dışında çok az olmak kay- 
dıyla hüseyni-aşiran perdesinde de uşşak 
çeşnili asma karar yapılabilir. 


Yegâh makamını meydana getiren dizi- 
lerin pestten tize doğru isimleri şöyledir: 
Yegâhtaki rast dizisinde yegâh, hüseyni- 
aşiran, ırak, rast, dügâh, büselik, nim-hi- 
caz veya çârgâh, nevâ. Yerinde nevâ dizi- 
sinde dügâh, segâh, çârgâh, nevâ, hüsey- 
ni, eviç, gerdâniye ve muhayyer. Yegâh 
makamının yedeni, portenin altındaki ka- 
ba nim-hicaz perdesidir. Makam bu yapı- 
sıyla on iki seslik bir seyir alanına sahiptir. 
Bu sebeple tiz taraftan pek genişlemez. 
Zaten önemli olan pest tarafıdır. Bunun- 
la beraber tiz taraftan da genişlemesine 
ihtiyaç duyulduğunda nevâ makamı gibi 
genişleyebilir. Bu genişleme, yeni dizi teş- 
kili tarzındadır ve nevâdaki rast beşlisinin 
tiz tarafına yani muhayyer perdesi üzeri- 
ne büselik dörtlüsü getirilmesiyle yapılır. 
Bu genişleme ile nevâda bir acemli rast di- 
zisi ortaya çıkar. 


Nevâda acemli rast dizisi 
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Yerinde nevâ makamı dizisi 


Yegâh makamının seyrine nevâ maka- 
mı dizisiyle ve güçlü nevâ perdesi civarın- 
dan başlanılır. Diziyi meydana getiren ses 
ve çeşnilerde karışık olarak gezinildikten 
sonra nevâ perdesinde rast çeşnisiyle ya- 
rım karar yapılır. Bu arada nevâ dizisinin 
asma kararları da gösterilip dügâh perde- 
sinde uşşak çeşnisiyle kalınarak nevâ ma- 
kamı sona erdirilir. Daha sonra yegâhtaki 
rast dizisine geçilerek bu dizide de karı- 
şık gezinilip asma kararlar gösterildikten 
sonra yegâh perdesinde rast çeşnisiyle ye- 
denli veya yedensiz tam karar yapılır. 

Tanbüri Osman Bey'in muhammes, Tan- 
büri İzak'ın berefşan usulündeki peşrev- 
leri; Neyzen Aziz Dede ile Muallim İsmâil 
Hakkı Bey'in saz semâileri; Ebübekir Ağa'- 
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nın remel usulünde, “Zülfün hevesi gönlü- 
mü sevdâya düşürdü”; Dellâlzâde İsmâil 
Efendi'nin hafif usulünde, “Bir haber gel- 
medi ârâm-ı dil ü cânımdan” mısraıyla 
başlayan besteleri; yine Dellâlzâde İsmâil 
Efendi'nin, “Piyâle elde ne dem bezmime 
habib gelir” mısraıyla başlayan ağır semâi- 
siyle, “Bülbülüm bir güle kim şevkimi ef- 
zün eyler” mısraıyla başlayan yürük semâi- 
si; Bimen Şen'in ağır aksak usulünde, “Ne 
gülün rengini sevdim ne de bülbül sesini”, 
Bolâhenk Nüri Bey'in aynı usulde “Bâis ol- 
du çeşm-i mestin âşıkın berbâdına”, Ne- 
biloğlu İsmail Hakkı Bey'in düyek usulün- 
de “Doldur ey sâki bu cem bezminde bir 
gün mey biter” mısraıyla başlayan şarkıla- 
rı; Rauf Yektâ Bey'in Mevlevi âyiniyle dü- 
yek usulünde, “Dünyâya gönül verme ki vi- 
ran olacaktır” mısraıyla başlayan ilâhisi bu 
makamın örnekleri arasındadır. 
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tapınılan putlardan biri. 
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Kelimenin “yardım etmek” anlamındaki 
gavs kökünden türediği, kendisinden yar- 
dım istendiği için putun bu adla anıldığı, 
“yağmur yağdırmak” anlamındaki gays kö- 
küyle de bağlantı kurularak “yağmur yağ- 
dıran” mânası da verildiği (İbn Düreyd, s. 
96, 153; Yâküt, V, 439) ve menşeinin Güney 
Arabistan olduğu ifade edilmektedir (Jeff- 


rey, s. 291-292). Ancak kelimenin aslının 
İbrânice'den veya ona yakın bir dilden ya- 
hut Tevrat'ta adı geçen ve Edomiler'in ata- 
sı olan Yeuş'tan geldiği de söylenmektedir 
(Mustafavi, XIV, 257; Elmalılı, VII, 355; 
Smith, s. 43, 226). Kur'ân-ı Kerim'de “ye- 
güs” kelimesi Nüh kavminin taptığı put- 
lar arasında zikredilir ve Nûh kavminden 
inkârcıların, “Sakın ilâhlarınızı, hele Ved, 
Süvâ', Yegüs, Yeük ve Nesr'i asla terket- 
meyin” dedikleri belirtilir (Nûh 71/23). 


Rivayete göre Ved, Süvâ', Yegüs, Yeük, 
Nesr dindar ve sâlih kişilerdi. Fakat bunla- 
rın hepsi aynı ayda ölünce akrabaları çok 
üzülmüş, Kâbil oğullarından biri, “Size on- 
ların şeklinde beş put yapayım mı? Yalnız 
ruhlarını veremem” deyince onlar da yap- 
masını söylemiş, o kişi de onlara benzeyen 
beş put yaparak dikmiştir. Bunun üzeri- 
ne akrabaları putların yanına gelip onlara 
saygı göstermeye ve etraflarında dönme- 
ye başlamış, bu âdet bir kuşak boyunca 
sürmüştür. Ardından gelen kuşak bunla- 
ra öncekilerden daha fazla saygı göster- 
miş, üçüncü kuşak daha da ileri giderek 
putlara saygıyı tapınmaya dönüştürmüş- 
tür Öte yandan bu olayın Hz. Nüh'un de- 
desinin dedesi Yared zamanında vuku bul- 
duğu yahut bunların Nüh kavminden, hat- 
ta Âdem'in çocuklarından olduğu da nak- 
ledilmektedir (Buhâri, “Tefsirü'-Kurân”, 
71; İbnü'l-Kelbi, s. 32; Taberi, XXIX, 98- 
99; İbn Kesir, XIV, 142-143). Allah onlara 
İdris peygamberi göndermiş, fakat onlar 
bu peygamberi yalanlamışlardır. Bu du- 
rum Hz. Nüh zamanına kadar devam et- 
miştir. Tüfan putları sürükleyip Cudda böl- 
gesinde karaya fırlatmış ve putlar kum al- 
tında kalmıştır. 


Adı geçen putları Araplar arasına ise 
Amr b. Lühay getirmiştir. Kâhinlik yapan 
Amr'ın dostu olan cinlerden birinin ken- 
disine Cudda kıyısına gitmesini ve orada 
bulacağı putları getirip Araplar'ı onlara tap- 
maya davet etmesini söyleyince Amr da 
putları getirip Araplar'a dağıtmıştır. Bun- 
lardan Yegüs, Murâd kabilesinden En'um 
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b. Amr'a verilmiş, o da putu Yemen'deki 
Cüreş şehrinde Mezhic tepesine dikmiş, 
Mezhic kabileler topluluğu ve Cüreş halkı 
bu puta tapmıştır (İbnü'l-Kelbi, s. 8, 36). 
Yegüs'un, Sebe bölgesinde Curuf'ta yaşa- 
yan Murâd kabilesinin, daha sonra da Be- 
ni Guteyf'in putu olduğu da nakledilmek- 
tedir (Taberi, XXIX, 98-99). 


Bir rivayete göre Murâd kabilesinden 
En'um ile aileleri diğer kabilelerin Yegüs'u 
ellerinden alacaklarını duyunca onu kaçı- 
rarak Beni Hâris yurduna götürmüş, pu- 
tu geri almak isteyen Beni Murâd ile Be- 
ni Hâris b. Kâ'b arasında “yevmü'r-rezm” 
(redm) denilen ve Bedir Savaşı ile aynı ta- 
rihlere (2/624) rastlayan bir savaş olmuş, 
Beni Murâd yenilince Yegüs, Beni Hâris'e 
kalmıştır. Diğer bir rivayete göre ise çatış- 
ma Murâd kabilesinden Beni En'um ile 
Beni Gutayf arasında cereyan etmiş ve Ye- 
güs, Beni Hâris'in bir kolu olan Beni Nür 
yurduna kaçırılmıştır (Cevâd Ali, VI, 260- 
261). Kabileler, savaşlarda galip gelmek 
için bu putu da beraberlerinde götürüyor- 
lardı. Bundan dolayı putun adıyla bu inanç 
arasında bağ kurulmakta ve Yegüs'un “yar- 
dım etmek” anlamındaki “gavs” kökünden 
geldiği söylenmektedir (a.g.e., VI, 261). 
Yegüs'un aslan şeklinde tasvir edildiği nak- 
ledilmektedir (Zemahşeri, VI, 218; Smith, 
s. 43, 226; ERE, 1, 663). Yegüs ismi Tevrat'- 
ta (Tekvin, 26/5, 14), ayrıca on iki İsrâil ka- 
bilesinin soy kütüğünde (1. Tarihler, 7/10; 
8/39) ve Semüd yazıtlarında (Fahd, s. 192; 
Smith, s. 43) geçmekte, Yegüs ile Hintli- 
ler'in Vüyasa'sı arasındaki benzerliğe dik- 
kat çekilmektedir (bk. NESR). Câhiliye dö- 
neminde erkek isimleri arasında Abdüye- 
ğüs adına Mezhic, Kureyş, Tağlib ve Hevâ- 
zin kabilelerinde rastlanmakta, bu da adı 
geçen kabilelerde Yegüs'a tapınıldığını gös- 
termektedir (Cevâd Ali, VI, 262). 
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Türkçe'de “kardeş çocuğu” anlamına ge- 
len ve yaygın biçimde amca, hala, dayı ve 
teyze çocukları için de kullanılan yeğen ke- 
limesinin Arapça'da özel bir karşılığı bu- 
lunmayıp bunun yerine erkek veya kız kar- 
deşin oğlu yahut kızı, ikinci grup yeğen- 
ler için de teyzeoğlu, amcaoğlu, teyze Kızı, 
hala kızı gibi ifadeler kullanılır. İslâm hu- 
kukunda kişinin kardeşinin çocuğu ile olan 
bağı diğer grup yeğenleriyle olan bağın- 
dan daha kuvvetlidir ve özellikle muharre- 
mât, hidâne, nafaka, nikâh, velâyet, miras 
gibi ahvâl-i şahsiyye konularında hak ve 
vazifeler doğurmaktadır. Kendisiyle evle- 
nilmesi hiçbir şekilde câiz olmayan kimse- 
ler (muharremât) içerisinde kardeş çocuk- 
ları da yer alır (en-Nisâ 4/23). Buna göre 
bir kişi kardeşinin çocuğu anlamındaki ye- 
ğeniyle evlenemeyeceği gibi yeğeninin fü- 
rüu ile de evlenemez. Bu hususta nesep- 
ten yeğenle sütten yeğen arasında fark 
yoktur. Birden fazla kadınla olan evlilikler- 
de bir kadınla kardeşinin kızı aynı erkeğin 
nikâhı altında bir araya gelemez. Nitekim 
Hz. Peygamber bir kadının halası ve teyze- 
siyle beraber nikâhlanmasını yasaklamış- 
tır (Buhâri, “Nikâh”, 27; Müslim, “Nikâh”, 
37, 39, Ebü Dâvüd, “Nikâh”, 12). 
Yakınlar arası görgü kurallarını düzen- 
leyen, bir kişinin evlerinde çekinmeden ye- 
mek yiyebileceği kişilerin sayıldığı (en-Nür 
24/61) ve Hz. Peygamber'in eşlerinin arada 
perde olmaksızın görüşebilecekleri yakın- 
larından bahseden (el-Ahzâb 33/55) âyet- 
lerde de kardeş çocuğunun evlenilmesi 
câiz görülmeyen mahrem özelliği teyit edi- 
lir. Kadınların örtünmesiyle ilgili sıkı kural- 
ların geçerli olmadığı mahremler arasın- 
da yeğenlerden sadece kardeş çocukları 
zikredilmiş ve kadının onların yanında da- 
ha serbest giyinip dolaşabileceği belirtil- 
miştir (en-Nür 24/31). Söz konusu âyette 
yalnızca hala ve teyzeden bahsedilmek- 
teyse de İslâm âlimleri evlenme yasağını 
(en-Nisâ 4/23) ölçü aldıklarından tesettür 
yönünden amca ve dayının kız yeğenleri 
karşısındaki konumunu da aynı şekilde 
değerlendirmişlerdir. 


Hidâne, velâyet, nafaka ve mirasla ilgili 
meselelerde kardeşin çocuğu, hısımların 
fıkıhtaki klasik üçlü tasnifi içinde yakınlı- 
ğın derecesine ve cinsiyetine göre asabe 
yahut zevi'l-erhâm grubu içinde yer alır, 
hak ve yükümlülükleri de buna göre be- 
lirlenir. Birtakım sorumluluklar da içerdi- 
ğinden görev olarak değerlendirilebilecek 
olan hidâne hakkı anne, diğer yakın kadın 
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akraba veya asabe derecesinde erkek hı- 
sım bulunmadığında zevi'l-erhnâm grubu- 
na intikal eder. Bu grubun içerisinde kız 
kardeşin kızları ile teyze ve hala da bulun- 
maktadır. Velâyet açısından amcanın ye- 
ğeni üzerinde önemli bir yetkisi mevcut- 
tur. Buna göre “kâsır”ın babası veya ba- 
ba tarafından dedesi yoksa velâyet hakkı 
“binefsihi asabe”den olan amcaya geçer. 
Fakihlerin çoğunluğu dayının küçük çocuk 
üzerinde velâyet hakkının olmadığı görü- 
şündedir. Ebü Hanife'ye göre ise asabeden 
kimsenin bulunmaması halinde küçük üze- 
rindeki velâyet hak ve görevi belli bir sıra 
dahilinde dayı, hala ve teyzenin de yer al- 
dığı zevi'l-erhâma intikal eder. Bir kızın ev- 
liliği söz konusu olduğunda asabe grubun- 
dan velisi bulunmazsa bazı fakihlere göre 
hâkim, bazılarına göre ise aralarında bir 
öncelik sıralaması gözetilerek erkek tara- 
fından akraba olan kadınlar onu evlendir- 
me yetkisine sahiptir. Dolayısıyla bu gru- 
bun içindeki hala, şartları gerçekleştiğinde 
yeğenini evlendirme yetkisine sahip olur. 

Nafaka mükellefiyeti açısından Hanefi- 
ler, zevi'l-erhâmdan olup evlenilmesine ce- 
vaz verilmeyen hısımların, bu çerçevede 
kişi ile yeğeninin karşılıklı nafaka hak ve 
mükellefiyetine sahip olduğu görüşünde- 
dir. Mâliki ve Şâfiiler'e göre ise bu kişiler 
nafaka mükellefi değildir. Hz. Ömer, İbn 
Ebü Leylâ, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim el- 
Cevziyye ile bir rivayette Ahmed b. Han- 
bel'e göre de birbirleriyle evlenmeleri câiz 
olsun olmasın sıra kendilerine geldiğinde 
biri diğerine mirasçı olabilecek bütün hı- 
sımlar arasında karşılıklı nafaka yüküm- 
lülüğü vardır. Miras hukuku bakımından 
ölenin asabesi durumundaki oğlu (amca) 
yeğenlerini mirastan engellerken (hacb) 
kızı (hala) mutlak olarak engellemez; me- 
selâ kız yeğen halasıyla birlikte dedesinin 
mirasından pay alabilir. Öte yandan amca, 
yeğenlerinin mirası açısından binefsihi asa- 
be durumunda iken erkek yeğen de asabe 
grubunda yer alarak amcasına vâris ola- 
bilir. Gerek dayı, hala ve teyze yeğenleri- 
nin mirası bakımından gerekse yeğenler 
bu akrabalarına nisbetle zevi'l-erhâm gru- 
bunda yer alırlar ve sahâbenin çoğunluğu- 
na, Hanefi ve Hanbeli mezheplerine göre 
şartların gerçekleşmesi durumunda bir- 
birlerine mirasçı olurlar. Yargılama hu- 
kuku açısından kişi ile yeğeninin birbirle- 
ri hakkında şahitlik yapabilecekleri husu- 
sunda görüş birliği vardır. 

Yaygın kullanımda yeğen olarak anılan 
amca, hala, dayı ve teyze çocukları açısın- 
dan mirasla ve bazı fakihlere göre bunun 
yanında nafakayla ilgili istisnai durumlar 
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dışında yukarıda geçen mahremiyet, ör- 
tünme ve hidâne gibi hususlara dair hü- 
kümler geçerli değildir. Meselâ kişinin am- 
ca, dayı, hala ve teyze çocuklarıyla evlen- 
mesi dinen câizdir (el-Ahzâb 33/50); dola- 
yısıyla aralarında evlenme engeli bulun- 
madığı için bunlarla ilgili mahremiyet ve 
örtünme hükümleri kişinin yabancılara kar- 
şı olan durumundan farklı değildir. Müs- 
lümanlar arasında Balkanlar ve Kafkasya 
gibi bazı bölgelerde bu tür akrabalarla ev- 
lenilmemesi dini olmaktan çok sosyal ve 
kültürel bir anlayıştan kaynaklanır. Ben- 
zer şekilde söz konusu akrabalar arasın- 
da hidâne ve nafaka yükümlülüğü bulun- 
maz. Hanefi mezhebinin tercih edilen gö- 
rüşünü benimseyen Muhammed Kadri Pa- 
şa erkek çocuk için amcanın, halanın, da- 
yının ve teyzenin kızlarını; kız çocuk için 
de bunların oğullarını hidâne bakımından 
ehil kabul etmemiştir; bunun istisnası am- 
casının oğlundan başka yakını bulunma- 
yan kız çocuk meselesinde hâkime takdir 
hakkı tanınmasıdır (el-Ahkâmü'ş-şer“iyye, 
md. 386). 
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Ahd-i Atik'te 
Tanrı'nın özel adı olarak geçen 


L Ibrânîce kelime. j 


Dört harften (Y-H-V-H) oluşan kelime- 
nin kökeni ve telaffuzuna dair çeşitli gö- 
rüşler ileri sürülmüştür. Kelimeyi yabancı 
bir kökene (Hitit, Fars, Mısır, Grek) veya 
farklı İbrânîce / Arapça mânalara (hvh/hvy 
kökünden “var eden, yaratıcı; fırtına tanrı- 
sı, hava tanrısı, yağmur indiren; yok eden, 
öfkelenen; konuşan”) dayandıran görüşle- 
re karşılık bunun Sâmi kökenli bir kelime 
olduğu, “var olmak / olmak” anlamındaki 
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İbrânice “hvh/hyh” kökünden geldiği üze- 
rinde durulmuş (yhvh = olan), şekil olarak 
(fiil formunda isim) putperest Araplar'ın 
tanrılarından Yeük ve Yegüs ile benzerli- 
ğine dikkat çekilmiştir (Dictionary of De- 
ities, s. 913, 915, 916). YHVH'nin uzun bir 
cümlenin kısaltılmış biçimi olduğu da söy- 
lenmiştir. Bu ismin doğru telaffuzu kesin 
biçimde bilinmemekle beraber benimse- 
nen şekiller Yahve (Yahweh) ve Yehova'dır 
(Yehovah / Jehovah). Söz konusu isim, “dört 
harfli (kelime)” mânasında Grekçe “tetrag- 
rammaton” olarak da ifade edilmektedir. 
Yehova, Ahd-i Atik'te Tanrı için kullanılan 
isimler arasında en sık geçenidir. Bazan 
YHVH Elohim (Rab Tanrı) (Tekvin, 2/4; I. Kral- 
lar, 17/4; Mezmürlar, 20/7), Adonay YHVH 
(Efendim Rab) (Tesniye, 3/24; Hâkimler, 6/ 
22; İşaya, 3/15) veya YHVH Tsebaot (semavi 
orduların Rabb'i) (1. Samuel, 1/11; Mezmür- 
lar, 24/10; İşaya, 1/9) şeklinde kullanılmak- 
tadır. Mezmürlar kitabı başta olmak üze- 
re Ahd-i Atik'te 6800 defa geçen bu keli- 
me geç döneme ait Daniel kitabında sa- 
dece 9. babda yer alır; Vâiz, Neşideler Ne- 
şidesi ve Ester kitaplarında ise hiç görül- 
mez. 


Tevrat'ın Çıkış kitabında Tanrı'nın Müsâ'- 
ya ismini ilk defa Horeb dağında (Tanrı da- 
ğı / Sinâ dağı) bildirdiği ifade edilmekte- 
dir. Kayınpederi Yitro'nun koyunlarını güt- 
tüğü bir sırada yanan çalılığın içinde Mü- 
sâ'ya bir melek görünmüş, Müsâ'nın ça- 
lılığa yaklaşması üzerine Tanrı, Horeb da- 
ğından seslenerek kendini Müsâ'ya “ata- 
larının Tanrı'sı” diye tanıtmış ve onu İsrâilo- 
ğulları'nı Mısır'dan kurtarmakla görevlen- 
dirmiştir. İsrâiloğulları'nın yanına gittiğin- 
de onların kendisinden Tanrı'nın ismini so- 
racaklarını söylemesi üzerine Tanrı Müsâ'- 
ya adını, “Ben ben olanım / mevcut ola- 
nım” diye açıklamış ve şöyle söylemiştir: 
“İsrâiloğulları'na de ki: Beni size ‘Ben olan / 
mevcut olan' gönderdi ... Beni size ataları- 
nızın Tanrı'sı, İbrâhim'in Tanrı'sı, İshak'ın 
Tanrı'sı ve Ya'küb'un Tanrı'sı YHVH gön- 
derdi. Adım sonsuza kadar bu olacak; ku- 
şaklar boyunca bu isimle anılacağım” (3/ 
14-15). Ayrıca Müsâ'ya, “Ben YHVH'yim; İb- 
râhim'e, İshak'a ve Ya'küb'a her şeye gü- 
cü yeten Tanrı (Şadday) olarak göründüm, 
ama onlara kendimi YAVH adıyla tanıtma- 
dım” (6/2-3; ayrıca bk. 33/12-19) demiştir. 
Tekvin kitabında yer alan bir başka açık- 
lamada ise insanların Tanrı'ya bu isimle 
dua etmeye çok daha önceleri, Âdem'in 
torunu Enoş (insan) zamanında başladık- 
ları belirtilmiş (4/26), böylece YHVH ismi 
sadece Müsâ ve İsrâiloğulları'yla değil bü- 
tün insanlıkla ilişkilendirilmiştir. Modern 


araştırmacılar tarafından, Ahd-i Atik'te İs- 
rail Tanrısı için sıkça kullanılan ve civar ka- 
vimlerde de görülen EV/Eloah/Elohim'den 
farklı olarak YHVH isimli bir Tanrı'ya tapı- 
nılmasına İsrâil kavmi dışında rastlanma- 
dığına dikkat çekilmiştir. YAVH'nin, ilişki- 
lendirildiği bölge itibariyle (Sinâ, Seir, Pa- 
ran, Teman, (Tesniye, 33/2; Hâkimler, 5/4; 
Habakkuk, 3/3)) Edom-Medyen kökenli bir 
ilâh olup Kenitler vasıtasıyla kuzeye taşın- 
dığı, böylece İsrâil kavminin resmi Tanrı - 
sı haline geldiği görüşü ileri sürülmüştür 
(a.g.e., s. 911-912; The Revelation of the 
Name Yahweh to Moses, s. 9). 


Ahd-i Atik'te YHVH genellikle “İsrâil'in 
kralı” (Hâkimler, 8/23; 1. Samuel, 8/7; İşa- 
ya, 41/21), “ortak kabul etmeyen kıskanç 
Tanrı” (Çıkış, 20/5; 35/14; Tesniye, 4/24; 5/ 
9; Yeşü, 24/19), “bütün dünyanın kralı” 
(Mezmürlar, 47/2), “bütün ilâhların üstün- 
deki yüce kral” (Mezmürlar, 95/3) ve “kut- 
sal” (Levililer, 11/44-45; 19/2; 20/7; Yeşü, 24/ 
19; I. Samuel, 2/2; Mezmürlar, 99/2-3, 5; İşa- 
ya, 5/16) şeklinde nitelendirilmiş, görün- 
mez olmasına rağmen şanının belli me- 
kânlarda (Toplanma çadırı, mâbed, Sion 
dağı vb.) tecelli ettiği (Çıkış, 16/7; 40/34- 
35; I. Krallar, 8/11; Hezekiel, 43/2), bazan 
da bütün dünyayı kuşattığı (Sayılar, 14/ 
21; Mezmürlar, 72/19; İşaya, 6/3) belirtil- 
miştir. Şahsi bir Tanrı niteliğinde sunulan 
YHVH bazı pasajlarda aşkın bir varlık ola- 
rak tasvir edilmiş (Tesniye, 12/4-5; İşaya, 
40/27-28), bazı pasajlarda ise antropomor- 
fik özelliklerle nitelendirilmiştir (Tekvin, 
3/8; 8/21; Çıkış, 33/23). Tanrı'nın evrensel 
yönünü vurgulayan Elohim'e karşılık YAVH 
ismi daha ziyade İsrâil kavmiyle ahitleşen 
Tanrı şeklinde takdim edilmiştir. Yahudi 
geleneğinde bu ismin Tanrı'nın -İsrâil'e 
vahyedilmiş- özel ve en kutsal ismi oldu- 
ğu, O'nun tanımlanamaz ve gerçek mâna- 
da daima mevcut olan tek varlık oluşuna, 
dolayısıyla Tanrı'nın özüne işaret ettiği ka- 
bul edilmiştir (Halevi, s. 201-202; İbn Mey- 
mün, I, 63-64; Tesniye, 4/35, 39; II. Krallar, 
19/15; İşaya, 37/16; bu kelimedeki “mev- 
cudiyet” ve “yakınlık” mânası için ayrıca 
bk. Vermes, s. 79-100). YHVH özellikle ya- 
hudi dua geleneğinde Tanrı'nın koruyucu 
gücüyle, kurtarıcılık ve merhamet nitelik- 
leriyle ilişkilendirilmiştir. Yahudi mistik ge- 
leneğinde ise kutsallık ve gizlilikle özdeş- 
leştirilmiş, sihirli bir güce sahip olduğuna 
inanılmış, bütün Tevrat'ın ve bütün kâina- 
tın (Sefirot doktrini) ilâhi isimlerden te- 
şekkül ettiği ve bütün ilâhi isimlerin de 
YHVH'den kaynaklandığı ileri sürülmüştür 
(Scholem, s. 133, 210, 213). 
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Tanrı'nın Yehova adıyla ilgili olarak en 
azından Bâbil sürgününe kadarki dönem- 
de (m.ö. VI. yüzyıl) bir kısıtlama yer almaz- 
ken ikinci mâbed döneminin (m.ö. V— m.s. 
I. yüzyıllar) sonlarında bu ismin telaffuzu 
yasaklanmıştır (The Works of Philo, “On 
the Change of Names”, 11-14; Josephus, s. 
83). Mişna'da, inananları inançsızlardan 
(heretiklerden) ayırt etmek için muhteme- 
len eski bir âdet olarak Tanrı'nın isminin 
selâmlama maksadıyla kullanımının teşvik 
edildiğine dair bilgi bulunmakla birlikte (Be- 
rakoth, 9:5; Tanrı ismiyle selâmlama âde- 
ti için bk. Ruth, 2/4; Mezmürlar, 128/5) 
Tanrı'nın bu özel isminin telaffuz edilmesi 
ahireti kaybetme sebebi olarak gösteril- 
mekte (Sanhedrin, 10/1; 7/5), bu ismin yal- 
nız mâbedde ibadet sırasında telaffuz edil- 
diği, diğer yerlerde Tanrı için başka isim- 
lerin kullanıldığı belirtilmektedir (Sotah, 
7/6; Yoma, 6/2; Tamid, 7/2). Bâbil Talmu- 
du'nda da telaffuzu yasak olan söz konu- 
su ismin, sadece Yom Kipur'da mâbed- 
de kutsama duası okunurken başkohen 
tarafından ve kohen duası sırasında söy- 
lendiğine işaret edilmektedir (Yoma, 39», 
66°; Sotah, 384). Yine Talmud'da yer alan 
bilgiye göre önceleri başkohen bu ismi yük- 
sek sesle telaffuz ederken daha sonraları 
cemaatte ahlâksız sayısının çoğaldığı ge- 
rekçesiyle -Tanrı'nın ismini onu duymaya 
lâyık olmayan bu kişilerden gizlemek ama- 
cıyla- alçak sesle söylemeye başlamıştır 
(Kiddushin, 714; ayrıca bk. The Works of 
Philo, “On the Life of Moses II”, 114). Tal- 
mud'daki diğer bir yorumda ise Tanrı'nın 
isminin bu dünyada Adonay şeklinde te- 
laffuz edildiği, öbür dünyada yazıldığı gi- 
bi telaffuz edileceği belirtilmektedir (Pe- 
sahim, 50°). 

Söz konusu yasağın sebebi tam olarak 
bilinmemekle beraber Tevrat'ta bulunan, 
Tanrı'nın ismini lânetlememe ve ona söv- 
memeye (Levililer, 24/15-16), Tanrı adına 
yalan yere yemin etmemeye (Çıkış, 20/7; 
Tesniye, 5/11) yönelik emirlerin Tanrı'nın 
ismini gereksiz yere söylememe şeklinde 
yorumlanmasına (a.g.e., “On the Life of 
Moses II”, 203-204) veya -muhtemelen He- 
lenistik kültürün etkisiyle ortaya çıkan- ilâ- 
hi ismin kutsallığından ve saygıdan dola- 
yı telaffuz edilmemesi ve gizlenmesi şek- 
lindeki anlayışa dayandırılmıştır (Kiddus- 
hin, 713; Çıkış, 3/15'teki, “Adım sonsuza 
kadar (le'olam| bu olacak” ifadesi, “Adım 
gizli (le'allem| olacak” şeklinde okunmuş- 
tur). Bu yasağın Tanrı'nın isminin bazıla- 
rı tarafından büyü amacıyla kullanılması 
yüzünden ortaya çıktığı da ileri sürülmüş- 
tür (Jacobs, s. 545). Zamanla kelimenin 


doğru telaffuzu dar bir bilim çevresi ve 
mistik alan dışında unutulmuştur. Tal- 
mud'da ayrıca YHVH ile birlikte toplam 
yedi ilâhi ismin (Eloah, Elohim, Adonay, 
Ehyeh, Şadday, Tsebaot) kutsal metinler 
hariç yazımına yönelik bir yasak yer al- 
maktadır (Shebuoth, 354). Bu yasak da 
Tanrı'nın ismini silmeyi / bozmayı mene- 
den Tevrat hükmüne dayandırılmıştır (Tes- 
niye, 12/3-4), zira Tevrat dışındaki metin- 
ler yırtılıp imha edilebilir metinlerdir. 


Bu hükümlerden hareketle Rabbâni Ya- 
hudilik'te YAVH kelimesi telaffuz edilme- 
diği gibi Tevrat dışında herhangi bir yere 
de yazılmamıştır. Talmud'da YHVH yerine, 
Tevrat'ta çoğu zaman YHVH ile birlikte ge- 
çen (Tekvin, 15/2, 8; Tesniye, 3/24; 9/26) 
ve “efendi(leri)m” mânasına gelen Ado- 
nay veya “(özel) isim” anlamındaki Ha- 
Şem (Ha-Meforaş / Ha-Meyuhad) kelimeleri 
kullanılmış, bazan da bu isim YH kısaltma- 
sıyla gösterilmiştir. Ahd-i Atik'in milâttan 
önce IlI. yüzyılda Grekçe'ye yapılan tercü- 
mesinde de (Septuagint) YAVH kelime- 
si -muhtemelen YHVH yerine kullanılan 
Adonay'ın tercümesi olarak- “efendi” mâ- 
nasındaki Kurios'la karşılanmış (kelime- 
nin Ahd-i Cedid'deki kullanımı için bk. 
Matta, 3/3; Luka, 4/18-19), Septuagint'in 
bazı nüshalarında ise YHVH İbrânice im- 
lâsıyla yer almıştır. Ahd-i Atik'in milâttan 
sonra IV. yüzyılda Latince'ye yapılan ter- 
cümesinde de (Vulgate) bu kelime “efen- 
di” anlamına gelen Dominus şeklinde çev- 
rilmiştir. Tevrat'ın Ârâmice tercümesi olan 
Targum Onkelos'ta (m.s. II-IV. yüzyıllar) 
“Yah” kısaltması tercih edilmiştir (kısalt- 
manın Tevrat'taki kullanımı için bk. Çıkış, 
15/2; 17/16; Mezmürlar, 68/18; 77/11; İşa- 
ya, 26/4). Mevcut İbrânice Tevrat'ın dayan- 
dığı yazma metinde (masoretik metin, m.s. 
X. yüzyıl) kelimenin Adonay/'la birlikte geç- 
tiği yerlerde Elohim, diğer yerlerde Ado- 
nay şeklinde okunmasını belirtmek üzere 
müstensihler tarafından işaret konul- 
muştur. Hıristiyan teologlarca benimse- 
nen Yehova şeklindeki telaffuz da Ado- 
nay kelimesindeki seslendirme işaretleri- 
nin (a-o-a) YeHoVaH kelimesine uyarlan- 
masından kaynaklanmıştır (Adonay'daki ilk 
a e'ye dönüşmektedir). Buna karşılık ya- 
hudi ilmi çevrelerinde Yehova telaffuzu- 
nun yanlış olduğu ve Grekçe kaynaklarda- 
ki kullanımından hareketle (lao/laoue/la- 
be) kelimenin doğru telaffuzunun Yahve 
(Yahweh) olması gerektiği ileri sürülmüş- 
tür. YHVH isminin telaffuzuyla ilgili yasak 
günümüzde bilhassa Rabbâni Yahudiliğin 
devamı olan Ortodoks yahudiler tarafından 
devam ettirilmekte, dua sırasında Ado- 
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nay, günlük konuşmada ise Ha-Şem kısalt- 
ması kullanılmaktadır. Ayrıca bazı dindar 
yahudiler saygı gereği Tanrı kelimesini di- 
ğer dillerde de eksik harflerle yazmakta- 
dır. Benzer şekilde Sâmiriler, Ha-Şem'in 
Ârâmice karşılığı olan Şema ismini kullan- 
maktadır. Karâiler'de bazı gruplar (bilhas- 
sa İsrail'de yaşayan Karâiler) YHVH ismi yeri- 
ne Adonay'ı kullanırken bazı gruplar da bu 
ismi telaffuz etmekte sakınca görmemek- 
tedir. Yehova kelimesi Kitâb-ı Mukaddes'in 
Türkçe tercümesinde Rab, İngilizce Bib- 
le'de Lord olarak çevrilmiştir. 
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XIX. yüzyılda Amerika’da 
Protestan Adventist 
mezhebi içinde meydana gelen 


L mesîhî dinî akım. j 


1870'lerin sonlarında Pennsylvania eya- 
letinin Allegheny şehrinde Charles Taze 
Russell'ın liderliğinde ortaya çıkan bu akım 
-Adventist ve Yedinci Gün Adventist grup- 
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ları gibi- köken olarak Baptist Papaz Wil- 
liam Miller'in (ö. 1849) kurduğu Millerite 
grubunun dünyanın sonuyla ilgili (millenni- 
al) öğretilerine dayanmaktadır. Grup, Rus- 
sell döneminde önce Zion's Watch Tower 
Track Society adı altında 1881'de bir araya 
gelmiş 1886 yılında Watch Tower Bible and 
Track Society adıyla devam etmiştir. Diğer 
hıristiyan gruplarıyla aralarındaki inanç 
farklılığına, Tanrı'nın en özel ismine ve bu 
akımın üyelerinin gerçek inananlar (Tanrı'- 
nın kavmi) olduğuna vurgu yapan günü- 
müzde Yehova Şahitleri (Jehovah's Witnes- 
ses) şeklindeki adını ise 1931'de Russell'ın 
halefi J. F Rutherford döneminde almış- 
tır. 


Presbiteryan kilisesine bağlı olan Russell 
on beş yaşında iken (1867) Kalvinizm'in as- 
li günah, kader ve ebedi ceza gibi inanç- 
larının Tanrı'nın ilâhi sevgisiyle bağdaşma- 
dığı kanaatine vardı. 1869'da Kitâb-ı Mu- 
kaddes'e olan inancını yitirdi. Aynı yıl Ad- 
ventist hatip Jonas Wendell'in vaazların- 
dan etkilendi ve George Stetson liderliğin- 
deki Adventist Kitâb-ı Mukaddes çalışma 
grubunun toplantılarına katıldı. 1876'da 
Herald of the Morning adlı Adventist 
derginin editörlüğünü yapan Nelson H. 
Barbour ve John H. Paton ile tanıştı; bun- 
lar, İsâ'nın ikinci dönüşünün 1874'te gizli- 
ce vuku bulduğunu ve samimi hıristiyan- 
ların kırk yıllık hasadının başladığını, onun 
dönüşünün ruhani olduğunu, bunun da in- 
sanları yok etmeyi değil kutsamayı amaç- 
ladığını iddia ediyorlardı. Russell bu Ad- 
ventist inançları The Object and Man- 
ner of Our Lord's Return (1877) başlık- 
lı risâlesinde savundu. Adventist inanç ve 
pratikler, sonraki dönemde Yehova Şahit- 
leri öğretisinin şekillenmesinde önemli rol 
oynadı. Fakat daha akımın ilk dönemlerin- 
de Russell, Adventistler'in pazar günü ta- 
tiline riayeti ve Yedinci Gün Adventistleri'- 
nin gerekli gördüğü standart perhiz uygu- 
laması gibi ritüelleri reddetti. Barbour'la 
da İsâ Mesih'in kefâreti konusunda görüş 
ayrılığına düştü ve 1879'da kendi aylık der- 
gisi Zion's Watch Tower and Herald of 
Christ's Presence'i (sonraki ismiyle The 
Watchtower Announcing Jehovah's King- 
dom) yayımlamaya başladı. Aynı yıl öğren- 
cilerinden Maria Frances Ackley ile evlendi. 


1879-1880 yıllarında Amerika'nın yedi 
eyaletinde, Russell'ın destekçileri ve takip- 
çilerinden Kitâb-ı Mukaddes'i konularına 
göre inceleyecek otuz müstakil cemaat te- 
şekkül etti. Russell, Kitâb-ı Mukaddes öğ- 
rencileri diye adlandırdığı ve “İsâ'nın ger- 
çek cemiyeti” olarak tanımladığı bu cema- 
atleri ziyaret etti, onlara seminerler verip 


392 


örgütlenmelerini sağladı. 1881'de dağınık 
haldeki cemaatleri birleştirmek için Zion's 
Watch Tower Track Society'yi kurdu ve gru- 
bun sekreterliğini üstlendi. Bu girişim Ye- 
hova Şahitleri'nin başlangıcı kabul edilmek- 
tedir. Bu sırada akımın öğretilerinde (dün- 
yanın sonu ve kurtuluşa ereceklerin sayısı gibi 
konularda) önemli yer tutacak çeşitli rakam- 
sal yorumlar ortaya çıkmaya başladı. Rus- 
sell, Tanrı'nın krallığını yönetmede İsâ'ya 
yardım etmek üzere kendi takipçilerinden 
oluşacak -sayıları 144.000'le sınırlı- “küçük 
sürü / kutsanmışlar” ile “büyük topluluk / 
diğer koyunlar” (dünyevi cennete mirasçı ola- 
cak inananlar) şeklinde bir ayırım yaptı. Er- 
tesi yıl bunların Tanrı'nın kutsal ruhu tara- 
fından takdis edildiğini ileri sürdü. 1884'- 
te resmi hüviyete kavuşan bu grubun baş- 
kanı oldu. 1886'da grubun ismini Watch 
Tower Bible and Track Society şeklinde de- 
ğiştirdi. 1891'de Allegheny'de akımın ilk 
milli kongresini topladı. 1900'lerin başla- 
rında yarım ve tam zamanlı binlerce ki- 
tap ve dergi dağıtıcısı görevlendirdi, yaban- 
cı misyonerlik şubeleri kurdu (İngiltere, Al- 
manya, İsviçre ve Avustralya). Dünya ge- 
nelinde kendisinin International Bible Stu- 
dents diye adlandırdığı yaklaşık 900 ce- 
maat Russell'ı papaz olarak seçti. 


Bu ilk kurumsallaşma girişiminin ardın- 
dan Russell, 31 Ekim 1916'da ölümüne ka- 
dar hayatının büyük bölümünü grubun öğ- 
retilerini -Kitâb-ı Mukaddes'in hakikatini- 
yaymak için yazmaya, aynı zamanda Ame- 
rika içinde ve dışındaki cemaatlerini ve ta- 
kipçilerini örgütlemek ve seminer vermek 
için seyahat etmeye hasretti. 1886'da Mil- 
lennial Dawn (daha sonraki ismiyle Stu- 
dies in the Scriptures) başlığı altında yedi 
cilt halinde planladığı, fakat altı cildini ta- 
mamlayabildiği (1886-1904) kitap serisini 
yayımlamaya başladı. Ancak bu gelişme- 
ler, akım içinde ve yönetim hiyerarşisinde 
kadının yeri ve rolü gibi iç problemlerle göl- 
gelendi. Grupta kadınların da erkek üyeler 
gibi aktif yayımcılık ve misyonerlik yapma- 
larına rağmen grupta yönetici konumuna 
gelmelerine ve yerel cemaatlerde kıdemli 
üye olarak hizmet etmelerine izin verilme- 
mekteydi. Organizasyon içinde Russell'a 
denk konumda bulunma iddiasında olan 
eşi 1897'de grupla ve eşiyle yollarını ayır- 
dı; 1908'de de şartlı boşanmaları gerçek- 
leşti. 

1909'da Russell, grubun basın yayın mer- 
kezini New York'un Brooklyn semtine ta- 
şıyıp oluşturduğu bu yeni komplekse Bet- 
hel (Tanrı'nın evi) adını verdi. 1913'te kitap 
serisinin ilk cildini The Divine Plan of the 
Ages adıyla yeniden yayımladı. Burada 


Kitâb-ı Mukaddes'in peygamberler kısmı- 
nı inceledikten sonra Tanrı'nın insanlığın 
kurtuluşu için olan planını deşifre ettiği- 
ni, Tanrı'nın krallığının 1914'te kurulaca- 
ğını ileri sürdü. I. Dünya Savaşı başlayın- 
ca Russell'ın müridleri cennete gidecekle- 
rine emindi. Fakat 1915 yılının sonlarına 
doğru Russel, dünyanın sonuna ilişkin ke- 
haneti gerçekleşmeyince, Osmanlı Devle- 
ti'nin yenilgisini sonun başlangıcı olarak 
yorumladı. Kitâb-ı Mukaddes'in tek otori- 
te kaynağı olduğunu ileri sürdü ve “Millen- 
nial Dawn” başlıklı yazılarının kutsal me- 
tinleri anlamada rehber kabul edilmesin- 
de ısrar etti. Ancak günümüzde Russell'ın 
çalışmaları yeniden basılmamakta, akımın 
yönetici heyeti tarafından yapılan çalış- 
malarda Russell yanılabilen bir kişi diye 
nitelenmekte, grubun ilk dönemlerine ait 
öğreti ve pratiklerin daha sonra terkedil- 
diği belirtilmektedir. 

Arkasında kurumsallaşmış zengin ve di- 
namik bir grup bırakan Russell, kendisin- 
den sonra halef tayin etmemesine rağ- 
men Joseph Franklin Rutherford Ocak 
1917'de grubun başkanı oldu. Ruther- 
ford'un liderliği grup içinde muhalefete ve 
bölünmelere yol açtı; üyelerden bir kısmı 
Russell'ın görüşlerine bağlı kalarak grup- 
tan ayrıldı. 1906'da gruba katılan Ruther- 
ford hukukçu kimliğinden dolayı kısa sü- 
rede grupta popüler hale gelmişti. Rut- 
herford, Russell'ın Studies in the Scrip- 
tures'ine hâşiye olarak yazdığı The Finis- 
hed Mystery'de (1917), Amerika Birleşik 
Devletleri'nin 1. Dünya Savaşı'na katılma- 
sını şiddetle eleştirdiği ve grubun asker- 
lik hizmetinde bulunmayı reddetmesini 
teşvik ettiği için kendisi ve grubun yedi 
yöneticisi casusluk ve isyan suçundan 
mahküm edildi. Dokuz ay hapis cezasın- 
dan sonra temyizle serbest bırakılan Rut- 
herford grubun kurumsal yönetimini sıkı 
kontrol altına alıp merkezileştirdi ve ken- 
disini destekleyenleri önemli mevkilere 
getirdi. 1919'da ve daha sonraki yıllarda 
grubun yönetiminde, üyelerin sorumlu- 
luk, vazife ve faaliyetlerinde yeni düzen- 
lemeler yapıldı. Bunlar, üyelerin haftalık 
vaazlarının rapor edilmesi, aylık misyoner- 
lik çalışmalarının ayrıntılı biçimde kayde- 
dilmesi, grubun ibadet mekânı olan “king- 
dom hall” (krallık binası) adı verilen mâbed- 
lerinin, The Golden Age (daha sonra 
Awake adıyla) ve The Watchtower ad- 
lı dergilerin yayımlanması, bu dergilerin 
grubun inanç ve davranışlarına kaynak ol- 
ması, dergilerin hem cemaat halinde hem 
ferden okunması, pazar günleri “kingdom 
hall”lerde Kitâb-ı Mukaddes mütalaaların- 
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da da kaynak olarak kullanılması, kapı ka- 
pı dolaşarak vaaz ve öğretim faaliyetle- 
rinin sürdürülmesi gibi düzenlemelerdir. 
Rutherford'un bu reformları grubun öğ- 
retilerine ve yayınlarına da yansıdı. 1921'- 
de yazdığı Harp of God'da farklı yorum ve 
görüşler ileri sürdü. Russell'ın siyonist gö- 
rüşünü terketti ve grubun Tanrı'nın kral- 
lığıyla ilgili önceki tahminlerinden (1874, 
1914) uzaklaşıp İbrâni atalarının 1925'te 
döneceğini ve Kudüs'ün yeniden inşasına 
yardım edeceğini, Tanrı'nın krallığının da 
bu yılda ve daha sonra (1940) gerçekleşe- 
ceğini ileri sürdü. Temmuz 1931'de Ohio'- 
nun Columbus şehrinde düzenlenen yıllık 
toplantıda İşaya kitabındaki bir pasaja (43/ 
10) gönderme yaparak grubun ismini Je- 
hovah's Witnesses olarak değiştirdi. 1932'- 
de kıdemlilerin yerel seçimine dayanan sis- 
temi kaldırdı ve 1938'de teokratik kurum- 
sal sistemi getirdi. Ardından dünya gene- 
linde cemaatlerdeki tayinler Brooklyn'deki 
merkezden yapılmaya başlandı. Il. Dünya 
Savaşı yıllarında Rutherford ifade ve ba- 
sın hürriyeti, toplanma ve kitap dağıtma 
hakkı, bayrağı selâmlamaktan ve askerlik 
hizmetinden muaf tutulma talepleri gibi 
mücadelelerinde Yehova Şahitleri'ne reh- 
berlik etti. Teşkilâtçı karakteri sayesin- 
de onun liderliğinde grubun yayınları ar- 
tıp çeşitlendi, üyeleri ve tam gün çalışan- 
ları Amerika içinde ve dışında çoğaldı. Rut- 
herford'un dönemi Yehova Şahitleri'nin ka- 
rizmatik yapıdan kurumsal otoriteye dö- 
nüşüne damgasını vurdu. 


Grubun üçüncü başkanı Nathan Homer 
Knorr gençliğinde Hollanda kilisesine de- 
vam etmiş, on sekiz yaşında gruba üye 
olmuş ve Brooklyn'deki yayın merkezin- 
de gösterdiği çaba ile kısa sürede gru- 
bun yönetim kurulu üyeliğine yükselmiş- 
ti. Knorr'un uzun süren başkanlığı döne- 
minde (1942-1977) Yehova Şahitleri'nin ku- 
rumsal büyümesi yeni bir ivme kazandı, 
daha gelişmiş teknik ve reklam yöntemle- 
riyle popülerliği arttı. Ayrıca grubun inanç, 
ritüel, eğitim, yayın ve uygulamalarında 
standartlaşma sağlandı. The Truth Shall 
Make You Free (1943), Let God Be 
True (1946), Aid to Bible Understanding 
(1971) gibi kaynak kitaplarla doktrinlerin- 
de, New World Translation of the Holy 
Scriptures (1961) adlı kutsal kitap tercü- 
mesi ve The Truth That Leads to Eter- 
nal Life (1968) başlıklı kutsal metin çalış- 
masına yönelik el kitabı ile grubun bütün 
ibadetlerinde, mütalaa kurslarında, dini 
yapılanma ve yönetim hiyerarşisinde çalı- 
şacaklar için oluşturulan eğitim progra- 
mında da standartlaşma gerçekleştirildi. 


Seleflerine göre daha mütevazi olan Knorr, 
grup içi birlik ve bütünlüğü sağladıktan 
sonra yeni şubeler açmak üzere seyahat- 
lere çıktı. Avrupa, Asya, Latin Amerika, Or- 
tadoğu gibi bölgelerde misyonerlik faali- 
yetlerini arttırıp grubun uluslar arası bo- 
yutunu daha da geliştirdi. Onun dönemin- 
de şube sayısı yirmi beşten doksan ye- 
diye yükseldi. 1960'lı yılların sosyokültürel 
kargaşaları üzerine grup içi ahlâkı ve dini 
hayatı tesis etmek için sıkı düzenlemeler 
getirdi. 1971'de İsâ'nın havârileri modelin- 
den ilham alınarak gerçekleştirilen yeni ya- 
pılanma doğrultusunda yönetim liderliği 
başkan yerine yeni oluşturulan yönetici he- 
yete verildi. Yeni heyet “kutsanmışlar” ara- 
sından bir başkanla on bir kıdemli üyeden 
meydana geliyordu. Heyet bağlayıcı emir- 
ler verme, grubun mal varlıkları üzerinde 
yasal otoriteyi elinde bulundurma, yayın- 
ları onaylama, inanç, görüş ve davranış- 
larla ilgili meselelerde son kararı verme 
gibi yetkilere sahipti. Yehova Şahitleri, 
1966'dan itibaren heyecanlı bir şekilde 
dünyanın sonuyla ilgili kehanetleri yayma- 
ya başladılar ve 6000 yıllık insanlık tarihi- 
nin 1975'te sona ereceğini ileri sürdüler. 
Bu kehanet gerçekleşmeyince üyelerin bir 
kısmı gruptan ayrıldı. Yehova Şahitleri, yurt 
dışında sıkı misyonerlik programıyla üye 
sayısı arttırılsa da Amerika Birleşik Devlet- 
leri'nde kaybettiği prestiji ve popülariteyi 
tekrar kazanamadı. 

Knorr'un ardından liderliği üstlenen yö- 
netici heyet üyesi Frederick William Franz 
döneminde (1977-1992) azalan üye sayısı- 
nı arttırmak için hummalı bir yayım prog- 
ramına başlandı; New World Translati- 
on of the Holy Scriptures'ın yeni versi- 
yonu (1984), Vahiy kitabı üzerine yeni yo- 
rumlar (1988) ve iki ciltlik Kitâb-ı Mukad- 
des ansiklopedisi (1991) neşredildi. Selefi 
Knorr gibi Franz da dini eğitim program- 
larına ve yerel cemaatlerin iyileştirilme- 
sine ağırlık verdi. Knorr'un sekreterliği- 
ni yapan yönetim üyesi Milton George 
Henschel 1992'nin sonuna doğru Yehova 
Şahitleri'nin beşinci başkanı oldu. Henschel 
döneminde bireysel otoriteden birleşik bü- 
rokrasiye geçiş tamamlandı. Henschel se- 
lefleri gibi Yehova Şahitleri'nin yaşlı nes- 
lindendi; bunlar, İsâ'nın geri dönüp yeryü- 
zünde kurulacak cenneti yönetmek için 
kendilerini gökyüzüne götüreceğine ina- 
nıyordu. Fakat Henschel döneminde grup 
bu inancı terketti. 1995'te İsâ'nın sözleri- 
ni yorumlama yetkisi yaşlı yönetici heye- 
tin (kutsal otoritenin) elinden alınarak dün- 
yevi otoriteye verildi. Bu değişiklik gru- 
bun yönetim mekanizmasında, kutsal oto- 


YEHOVA ŞAHİTLERİ 


rite ve yetkilerde büyük değişimlere yol 
açtı. Ekim 2000'de yaklaşık 100 kadar ce- 
maat, kendi başkanlarının ve yönetim ku- 
rulu üyelerinin yönetici heyetten tama- 
men ayrılacağını bildirdi. Bunun üzerine 
yaşlı yönetici heyetin bütün üyeleri istifa 
etti. Başkanlığa Don Alden Adams getiril- 
di. 25 Ağustos 2005'te idari mevkiler çok 
yaşlı ve kıdemli üyelerden alınıp 1935'ten 
sonra doğan daha genç nesle verildi. Eski 
üyelerin hukuki otoriteleri ve yetkileri kal- 
dırıldı, yalnız mânevi rehberliğe devam et- 
melerine müsaade edildi. 


İnanç. Yehova Şahitleri'nin dini inanç- 
ları Kitâb-ı Mukaddes'e dayanmakta olup 
kendine has Amerikan Protestan, özellik- 
le de Adventist karaktere sahiptir. Fakat 
yine de inanç ve pratikle ilgili önemli ko- 
nularda diğer Protestan mezheplerinden 
ayrılır ve bu mezhepler tarafından sapkın 
kabul edilir. 


Tanrı. Sadece bir Tanrı vardır; O da ken- 
dini Müsâ'ya YHVH (Jehovah / Yehova) ismiy- 
le izhar eden (Çıkış, 3/14) tanrıların Tanrı'- 
sıdır. Genellikle Protestan Kitâb-ı Mukad- 
des mütercimleri İngilizce tercümelerde 
telaffuzu yasak olan YHVH ismi yerine 
Lord (Rab) kelimesini kullanırken Yehova 
Şahitleri bu ismi kullanmakta ısrar eder- 
ler. Yehova Şahitleri için Tanrı'ya hitap 
ederken kullanılacak en uygun isim Ye- 
hova'dır; bu da her şeyin yaratıcısı olan 
en yüce ve evrensel Tanrı'yı ifade etmek- 
tedir. Tanrı Yehova bütün evreni her biri 
7000 yıl süren altı günde (Tekvin, 1/2) ve 
Tanrı'nın kelimesi (logos / hikmet) olan İsâ'- 
nın aracılığıyla yaratmıştır. 


Teslis. Yehova Şahitleri diğer hıristiyan- 
ların inandığı teslise inanmaz, İsâ'yı Tanrı - 
nın oğlu fakat yaratılmış kabul eder. İsâ, 
Tanrı Yehova'ya eşit değildir, yalnız baş- 
langıçta O'nunla beraberdi. Bu sebeple 
ona -küçük harfle- tanrı (god) diye hitap 
edilir. İsâ ebedi değildir, sadece Tanrı'nın 
ilk yarattığıdır ve tamamen beşerdir; an- 
cak diğer insanlardan farklı olarak günah- 
sızdır. Başmelek Mikâil ile özdeşleştirilen 
İsâ şefaatçi, insanlıkla Tanrı arasında baş- 
papaz, kendi krallığının hâkimi ve kralı ola- 
rak Tanrı tarafından görevlendirilmiş, in- 
san şeklinde dünyaya gönderilmiştir. İsâ'- 
nın ara bulucu rolü kutsanmış hıristiyan- 
larla sınırlıdır. Haçta değil bir işkence kazı- 
ğında ölen İsâ ölümden ölümsüz ruh ola- 
rak yükselmiştir ve hâlâ dünyada bir ruh 
olarak bulunmaktadır. Kutsal ruh teslis 
içinde ayrı bir kişi / unsur değil Yehova'nın 
dünyadaki aktif gücüdür; Tanrı onunla yer- 
yüzüne müdahale etmektedir. 
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YEHOVA ŞAHİTLERİ 


Şeytan ve Kefâret. Tanrı Yehova, Aden 
bahçesinde ilk mükemmel çifti yaratmış, 
fakat O'na hizmet eden meleklerden biri 
iken (Lucifer) Tanrı'ya karşı gelip ilâhi ira- 
denin düşmanı haline gelen şeytan, Âdem 
ile Havvâ'yı kandırarak onların Tanrı'nın 
otoritesine karşı gelmelerine yol açmıştır. 
Âdem ile Hawvâ'nın bu itaatsizliği kendi- 
lerini ve onların neslinden gelenleri güna- 
ha, hastalığa ve ölüme mâruz bırakmıştır. 
Tanrı Yehova insanları günahtan ve ölüm- 
den kurtarmak adına, en kıymetli ruhani 
oğlu olan İsâ'yı mükemmel bir insan şek- 
linde (ikinci Âdem) yeryüzüne inmesi için 
Meryem'in rahmine yerleştirmiştir. Tanrı'- 
nın kutsal ruhunun aracılığıyla Meryem'- 
den doğan İsâ vaftiz edilirken kutsal ruh 
tarafından mesih olarak kutsanmıştır. Gü- 
nahsız doğan ve bütün hayatı boyunca gü- 
nahsız kalan İsâ, Yehova'nın yeryüzünde- 
ki otoritesinin ispatıdır. Hayatını Tanrı'nın 
hükmüne tam sadakat göstermek için fe- 
da etmiş, Âdem'in isyanını itaate çevir- 
miştir. Şeytanın en etkili esareti olan ölüm 
korkusu dahi İsâ'yı itaat yolundan saptır- 
maya yetmemiş, böylece İsâ, Âdem'in gü- 
cendirdiği Yehova'ya onurunu geri vermiş- 
tir. 

Cennet ve Cehennem. “Ateşli işkence 
yeri” mânasında bir cehennem yoktur. Ce- 
hennem ölen insanların gittiği, ortak me- 
zar denilen bir yerden veya durumdan, 
bilinçsiz bir yok olma halinden ibarettir. 
Cennete ya da yeryüzünde kurulacak Tan- 
rının krallığına girmeyi hak etmeyenler 
hiç var olmamış gibi yok olacaklardır. İna- 
nanlar yeniden dirilme zamanına kadar 
ölü olarak kalacaktır. Sadece “gerçek hıris- 
tiyanlar”, İsâ'nın ilk göğe çıkışından son- 
ra seçilen 144.000 kutsanmış mümin se- 
mavi cennete girmeye hak kazanacak, Tan- 
rı ve İsâ ile birlikte oradan yeryüzündeki 
krallığı yöneteceklerdir. “Diğer koyunlar” 
denilen inanan çoğunluk için ölümden son- 
raki hayat, Armagedon savaşından sonra 
temizlenmiş bir dünyada Tanrı tarafından 
diriltilmekle mümkün olacaktır. 


Tanrı'nın Krallığı ve Kurtuluş. Tanrı'nın 
krallığı Tanrı'nın asli amacı olan dünyayı 
kötülüğün, hastalığın ve ölümün bulun- 
madığı cennete dönüştürmek için bir va- 
sıtadır. Tanrı işkence kazığında ölen İsâ'yı 
ölümden ruhani bir vücut olarak yükselt- 
miş ve mesihi krallığın başı yapmıştır. İsâ'- 
ya krallığında Vahiy kitabında anlatıldığı 
gibi (14/1) 144.000 kutsanmış mümin yar- 
dım edecektir. Bunlar yeniden dirilmeye- 
cek, ruhani varlıklar olarak semada ika- 
met edeceklerdir. İsâ'nın krallığının baş- 
langıcı, şeytanı ve onun kötü meleklerini 
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cennetten kovup ruhani olarak dünyada 
iskân etmeye başladığı 1914 yılı kabul edil- 
se de onun dünyadaki egemenliği, yakın 
zamanda kötülüğün kozmik güçlerine kar- 
şı vuku bulacak olan Armagedon savaşı- 
nın ardından kurulacaktır. Bundan sonra 
İsâ yeryüzündeki bütün insanları “sadık 
koyunlar” ve “âsi ahmaklar” şeklinde iki 
gruba ayıracak (Matta, 25/31-34), birinci 
grup, 1000 yıllık barışın ve âhengin tesis 
edildiği bir dünyada cennete girerken ikin- 
ci grup Kitâb-ı Mukaddes'in “ikinci ölüm” 
diye tasvir ettiği şekilde yok olacaktır (Va- 
hiy, 20/14-15). Hayatlarında kutsal kitabı 
duyma şansı bulunmayan ölüler ise yeni- 
den diriltilip büyük topluluğa katılacaktır. 
Yehova'ya sadık olduklarını ispat edenler 
ebedi hayatla mükğfatlandırılacak, şeyta- 
nın aldatmalarına kananlar ise ikinci ölü- 
me katlanacaklardır. Yehova Şahitleri'nin 
öğretisinde kurtuluşun amellere değil Tan- 
rı'nın inâyetine bağlı olduğu kabul edil- 
mekle birlikte kurtuluşun gerçekleşmesi 
için yönetici heyet tarafından yorumlan- 
dığı şekliyle Kitâb-ı Mukaddes'e inanmak, 
Yehova şahidi olarak vaftiz olmak ve yine 
yönetici heyet tarafından düzenlenen prog- 
rama uymak gerekir. Yehova Şahitleri'nin 
en tartışmalı yönlerinden biri olan, aynı 
zamanda grubu sıkıntıya ve ikileme so- 
kan konu ise dünyanın sonuna yönelik ba- 
şarısız kehanetleridir. Grup tarafından Ar- 
magedon'un tarihiyle ilgili birçok tahmin- 
de bulunulmuş (1874, 1914, 1918, 1925, 
1941, 1975) ve bütün bu tahminlerin isa- 
betsizliği ortaya çıkmıştır. Fakat grup üye- 
leri halen, İsâ'nın 1914 yılında görünme- 
den dünyaya geri dönüp Tanrı'nın krallığı- 
nı başlattığına ve yakın bir zamanda kral- 
lığının aktif hale geleceğine inanmakta- 
dır. Geçmişteki başarısız kehanetleri ise 
Kitâb-ı Mukaddes'te verilen kronolojiye yö- 
nelik yorumlardaki değişime bağlamak- 
tadır. 


Ritüel ve Pratik. Yehova Şahitleri'nin en 
önemli dini uygulamaları grubun resmi 
doktrinlerini öğrenme, aktif misyonerlik- 
te bulunma (evanjelizm), cemaat toplan- 
tılarına katılma ve vaftiz olmadır. Toplan- 
tı ve ibadet mekânları olan, dini sembol 
içermeyen basit ve gösterişsiz binalarda 
ikisi hafta içinde, biri pazar günü olmak 
üzere haftada üç defa toplanılır. İbadet- 
lerde haç kullanılmaz; haç pagan-putpe- 
rest kökenli bâtıl dinlerin bir sembolüdür. 
Toplantıların şekli grubun genel merkezi 
tarafından belirlenir, toplantının konusu 
umumiyetle her yerde aynıdır. Hafta içi 
toplantıları şahitlik / misyonerlik yapma 
tekniklerine ve misyonerlikle ilgili pratik 


tâlimatlara yöneliktir. Pazar günü toplan- 
tılarında Kitâb-ı Mukaddes'e dayalı bir va- 
az verilir, Watchtower dergisinde yayım- 
lanmış son makalelerden biri üzerine tar- 
tışma yapılır. Toplantıları genellikle kıdem- 
li üyeler veya bu konuda eğitim almış gö- 
revliler yönetir. Toplantının açılışı ve kapa- 
nışında müzik eşliğinde ilâhiler okunur, 
kısa dualar yapılır. İbadette fiziki açıdan 
sadelik ve mânevi açıdan samimiyet önem- 
lidir. Her cemaat genellikle 200 kişiden 
oluşur. Her yıl yirmi civarında cemaat iki 
günlük toplantı için halka teşkil eder. Yi- 
ne yılda bir defa aynı bölgede yer alan 200 
cemaat üç dört günlük toplantı için bir 
araya gelir. Her beş yılda bir bütün üye- 
lerin katılımıyla uluslar arası toplantı dü- 
zenlenir. Aktif üyeler içinde tam zamanlı 
olarak çalışanlar, her ay zamanlarının bü- 
yük kısmını kapı kapı dolaşarak misyoner- 
lik yapmaya hasrederler. Öncü pâyesine 
sahip olanlar ayda 100 saat misyonerlik 
faaliyetinde bulunur. Tam zamanlı ve ma- 
aşlı olarak görevlendirilen diğer grup ise 
ayda 150 saatini misyonerliğe ayırır ve gru- 
bun 260 dile tercüme edilen dergilerini 
(The Watchtower ve Awake) dağıtır. Her 
ay gerçekleştirilen misyonerlik faaliyetleri- 
nin istatistiği kayda geçirilir (grubun resmi 
internet siteleri için bk. www.watchtower. 
org ve www.jw.media.org). Bütün Protes- 
tan gruplar tarafından uygulanan iki âyi- 
ni (vaftiz ve komünyon) Yehova Şahitleri 
de uygular. Uzun hazırlık aşamasını başa- 
rılı şekilde tamamlayanlar vaftiz edilir. Su- 
ya daldırarak yapılan vaftiz, Tanrı'ya ve Ye- 
hova Şahitleri'ne hayat boyu hizmet et- 
menin başlangıcına işaret kabul edilir. Vaf- 
tiz yalnız başına kurtuluş için yeterli de- 
ğildir; sadece Yehova'nın kutsal ruhunu 
ve gücünü tanımanın bir vasıtasıdır. Bu da 
kurumsal bağlılığı takdis etmede önem- 
li rol oynar. Komünyon (ekmek-şarap) âyini 
yılda bir defa, yahudilerin Pesah (hamur- 
suz) bayramı arefesinde (yahudi takvimi- 
ne göre 14 Nisan) yapılır; ritüele yalnız- 
ca kutsanmış sınıfa ait üyeler katılır. Noel, 
Paskalya, Şükran günü ve doğum günü 
gibi kutlamalar birer putperest âdet ka- 
bul edildiğinden kutlanmaz. Yehova Şahit- 
leri, İsâ'nın bâkire Meryem'den doğduğu- 
na inanmakla birlikte Kitâb-ı Mukaddes'- 
te onun doğumuyla ilgili bir bilgiye rast- 
lanmadığını söyler ve İsâ'nın gerçekte mi- 
lâttan önce 2 yılında doğduğunu kabul 
ederler. İlk hıristiyanların uygulamadığı bu 
kutlamaları kendilerinin de uygulamama- 
sı gerektiğini ileri sürerler. 


Ahlâki Değerler ve Yasaklar. Yehova Şa- 
hitleri'nin ahlâka ilişkin görüşleri muha- 
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fazakâr hıristiyan değerlerini yansıtır. Ev- 
lilik dışı cinsel ilişki ve homoseksüellik bü- 
yük günah kabul edilir. Geçerli evlilik biçi- 
mi tek eşliliktir ve evliliğin yasal kaydı is- 
tenir. Boşanma teşvik edilmez, boşanma- 
dan önce tekrar evlenmek yasaktır. Aile 
yapısı ataerkil olup koca aile işlerinde son 
kararı verir; bununla birlikte eşin -ve hat- 
ta çocukların- görüşünün alınması tav- 
siye edilir. Kürtaj ve doğum kontrolü de 
yasaktır. Ayrıca üyelerin tütün, kumar ve 
uyuşturucudan uzak durmaları istenir. Kö- 
tü alışkanlıklarla ilgili yaptırım uygulanır. 
Alkolde ise Kitâb-ı Mukaddes'in müsaade 
ettiği sınır gözetilip aşırı alkol kullanımına 
izin verilmez. Gruptan olmayan kişilerle 
sosyal ilişki kurmak ve onlarla evlenmek, 
aynı şekilde başka dini gruplara ait yazı- 
ları okumak yasaktır. Terbiyeli davranış 
ve sade giyim gerekli görülür. Tarih boyun- 
ca şeytan kişilerin kendi bencil arzularına 
uyarak onları baştan çıkarmış, aynı za- 
manda insanlığı yanlış dinlerle, âdil olma- 
yan ekonomik sistemlerle ve putperest 
milliyetçilikle kandırarak Tanrı'nın nizamı- 
na karşı gelmeye teşvik etmiştir. Bundan 
dolayı Yehova Şahitleri ulusal yönetimlere 
bağlılığı kabul etmez; oy verme dahil bü- 
tün siyasi faaliyetlerden, orduda veya dev- 
let mekanizmasında görev almaktan, po- 
püler kültürün etkilerinden ve diğer dini 
teşkilâtlarla münasebet kurmaktan uzak 
durur. Bütün dünyevi hükümetlerin şey- 
tanın gücü altında bulunduğuna inandık- 
ları için vatanperverlik adına yapılan gös- 
terileri ve askerlik hizmetini reddeden Ye- 
hova Şahitleri herhangi bir ülkenin bayra- 
ğına karşı selâm durmaz, bağlılık vaadin- 
de bulunmaz, ulusal marşları söylemezler. 
Bu tavırları yüzünden grup üyelerinden 
bazıları 1. ve II. Dünya savaşları sırasında 
Amerika Birleşik Devletleri'nde hapse atıl- 
mıştır. Nazi Almanyası'nda ise toplama 
kamplarına gönderilen yahudi dışı grup- 
lar arasında yer almışlardır. Ayrıca kan 
naklini onaylamazlar. İlk defa 1945'te alı- 
nan bu kararı havârilere ait bir emir ve uy- 
gulama diye yorumlarlar (Resullerin İşle- 
ri, 15/20). Onlara göre herhangi bir şekil- 
de vücuda kan alınması hayatın (ruhun) 
kanda bulunduğu, buna bağlı olarak kan 
yemenin haram olduğu şeklindeki pren- 
sibi ihlâl etmek anlamına gelir (Tekvin, 9/ 
4; Levililer, 17/11-12). 1961'den itibaren 
kan nakli yapan kişilerle ilişiği kesme mü- 
eyyidesi uygulanmaktadır. Diyalize ise ka- 
nın süzülmesi şartıyla izin verilmektedir. 
Yine önceleri aşı ve organ nakline de mü- 
saade edilmezken daha sonraki bir dü- 
zenlemeyle bu yasaklardan vazgeçilmiş- 


tir. 1978'den bu yana hemofili hastaları 
için kan nakline de izin verilmektedir. Fa- 
kat kan nakliyle ilgili umumi yasak birçok 
grup üyesinin ölümüne yol açmıştır. Bu 
sebeple kansız ameliyat tekniklerinin ge- 
liştirilmesine destek verirler. Grup üyele- 
rinin kural ihlâllerine karşı birbirlerini uyar- 
maları ve kural ihlâllerini kıdemlilere bil- 
dirmeleri esastır. Bir kurala uymadığı tes- 
bit edilen kimse kıdemli üç kişiden olu- 
şan bir mahkemenin huzuruna çıkartılır. 
Kıdemliler kişinin tövbekâr olup olmadığı 
noktasında nihai karar yetkisine sahiptir; 
tövbekâr olmadığına kanaat getirilen kişi 
gruptan çıkarılır. Bu kişinin tekrar gruba 
alınması mümkünse de bu uzun bir sü- 
rece tâbidir. Grup üyeliğinden çıkan kişiy- 
le münasebet de yasaktır. Gruptan olma- 
yan bir kişiyle görüşmek gibi küçük kural 
ihlâlleri yapanlar damgalanır. Diğer grup 
üyelerinin bu kişilerle “kingdom hall” dı- 
şında konuşmaları yasaktır. Günümüzde 
dünya genelinde Watch Tower Society'ye 
bağlı 112 şube ve 7 milyon aktif ya da res- 
mi Yehova şahidi bulunduğu tahmin edil- 
mektedir. Düzenli biçimde kapı kapı dola- 
şarak misyonerlik yapan bu üyeler 235 
ülkede faaliyetlerini sürdürmekte, ayrıca 
grup adına hemen hemen 500 dilde ya- 
yın yapılmaktadır. Amerika Birleşik Dev- 
letleri'ndeki üyelerin sayısı 1 milyon olup 
bunun önemli bir kısmını etnik azınlıklar 
meydana getirmektedir. 


Yehova Şahitleri'nin Türkiye'deki Faali- 
yetleri. Yehova Şahitleri, İslâm dünyasına 
yönelik misyonerlik faaliyetlerinden genel- 
de verimli bir sonuç alamamıştır. Türkiye'- 
deki faaliyetlerinin neticesi ise uzun yıllar 
sonra gerçekleşmiştir. Türkiye'ye yönelik 
hıristiyan kökenli misyonerlik faaliyetle- 
ri ilk dönemlerde ülkedeki dini azınlıkla- 
rı, özellikle hıristiyan grupları hedef almış 
ve bunlar vasıtasıyla yayılmaya başlamış- 
tır. 1909 yılı gibi erken bir tarihte İzmir'- 
de The Watchtower dergisi okuma gru- 
bunun varlığından bahsetmek mümkün- 
se de Yehova Şahitleri'nin Türkiye'deki dü- 
zenli oluşumu 1931 yılına kadar gider. Bu 
tarihte Yunan asıllı Yehova şahidi Emma- 
nuel Pasavantis ve eşi Zmini öncülük (kol- 
portörlük) misyonu doğrultusunda İstan- 
bul'a geldiler. Hıristiyan azınlıklar ve özel- 
likle Rum Ortodoks cemaati arasında gru- 
bun inançlarını anlatmaya ve yayınlarını 
dağıtmaya başladılar. Bu girişimler sonu- 
cunda 1933 yılının ilkbaharında Yehova Şa- 
hitleri'nin “Rabbin akşam yemeği” deni- 
len ve İsâ'nın vefatını anma gecesi olarak 
düzenlenen âyine yirmi iki kişi katıldı ve 
aynı yıl beş kişi vaftiz oldu. Bu küçük grup 
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da akımın misyonerlik faaliyetlerine katıl- 
dı, ev ziyaretleri yaptı ve yayınlarını da- 
ğıttı. Türkiye'de meşruiyet kazanmak ve 
mevcut üyeleri desteklemek için 1934'te 
akımın başkanı Rutherford tarafından Em- 
manuel Pasavantis'e, Yehova Şahitleri'- 
nin Amerikan hükümeti tarafından res- 
men tanındığına ilişkin belgeyi içeren bir 
mektup gönderildiği söylenir. Söz konusu 
belgelerin Türkiye'deki resmi makamlara 
ulaştırılmasıyla ilk temasların sağlandığı, 
hatta bunların Mustafa Kemal Atatürk'e 
kadar gittiğinden bahsedilir. Fakat bu id- 
diaları doğrulayacak herhangi bir veri mev- 
cut değildir. Akım 1935'te Türk azınlıkla- 
rından iki kişiyi (Pavli Zahariadis ve Ata- 
nas Kifidis) aktif üye yapmayı başardı. 
Daha sonra bu ilk üyeler İstanbul ve çev- 
resindeki diğer azınlık cemaatlerine, bu 
arada Polonezköy'deki Polonya asıllı Kato- 
likler'e misyonerlik faaliyetlerini götürme- 
ye başladılar. 


1938'de gruba katılanların sayısının 100'e 
ulaşması üzerine akımın New York'taki 
merkezi, grubun prestijli seminer okulu 
Gilead mezunlarından on yedi kişiyi ve bel- 
li sayıda öncüyü özel misyonla Türkiye'ye 
yolladı. II. Dünya Savaşı yıllarındaki durak- 
lama döneminin ardından 1947'den iti- 
baren misyonerlik faaliyetlerine yeniden 
hız verildi ve altı müjdeci gönderildi. Gru- 
bun resmi görevlileri, dönemin yönetim 
kurulunun iki üyesi, daha sonra akımın 
başkanlığını üstlenen Knorr ile Franz da 
1956'da Türkiye'yi ziyaret ettiler. Bunla- 
rın onuruna düzenlenen yemekli toplan- 
tıya 200 kişi katıldı. Bu ziyaret Yehova Şa- 
hitleri'nin Türkiye'deki faaliyetlerinde bir 
dönüm noktası oldu, akımın Türkiye'de 
daha ileri seviyede teşkilâtlanmasına ve 
büyümesine katkı sağladı ve akım azınlık- 
lar yanında müslümanlar arasında da ya- 
yılmaya başladı. Bu dönemde akıma katı- 
lanların başında, asker kökenli bir baba- 
nın oğlu ve akımın Türkiye'deki en yük- 
sek mercii olan, Temsil Heyeti başkanlığı- 
nı da icra eden Mete Süer gelir. 


Yargı organlarının ve basının dikkatini 
çeken akımın üç üyesi, Mayıs 1957'de 677 
sayılı kanun uyarınca kendi inançlarını baş- 
kalarına empoze etme suçundan tutuk- 
landı; fakat 22 Mayıs 1958'de mahkeme 
kararıyla beraat etti. Bunu, 1960'lı yıllar- 
da değişik illerde grup üyeleriyle ilgili ola- 
rak dini inançlarını yayma ve başkalarına 
benimsetmeye çalışma, dini yayın dağıt- 
ma gibi suçlamalarla tutuklamalar, dava- 
lar ve beraatler takip etti. Yehova Şahit- 
leri, Amerika Birleşik Devletleri'nde ve Ba- 
tı Avrupa ülkelerinde sağlık ve güvenlik 
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sebepleriyle, ayrıca askeri sakıncalardan 
dolayı yasal soruşturma ve tutuklamala- 
ra muhatap olurken Türkiye'deki tutuk- 
lamalar ve davalar, akımın kurumsal sta- 
tüsünün (mezhep, tarikat veya din) belir- 
lenmesi ve Türk Ceza Kanunu'nun 163. 
maddesine binaen dini propaganda kap- 
samında devlete / laik rejime tehdit oluş- 
turması bağlamında gerçekleşmiştir. Bu 
tutuklamalar ve davalardan kurtulmak 
için 1970'li yılların başında Yehova Şahit- 
leri Temsil Heyeti resmi makamlar nez- 
dinde bir çözüm bulmaya çalıştı ve müs- 
takil bir din olma iddiasıyla başvuruda bu- 
lunuldu. Mahkeme Türkiye'deki resmi din 
temsilcilerine, Diyanet İşleri Başkanlığı'- 
na, İstanbul Ermeni Patrikliği'ne, Rum Or- 
todoks Patrikliği'ne ve hahambaşılığa bi- 
rer yazı göndererek Yehova Şahitliği'nin 
dini statüsünü sordu. Gelen cevaplar men- 
fi olsa da mahkeme böyle bir dini grubun 
varlığına, fakat mevcut dini geleneklerle 
hiçbir ilişkisinin bulunmadığına karar ver- 
di. Mahkeme daha sonra, kendi tayin et- 
tiği üç hukukçudan meydana gelen bilirki- 
şi raporuna dayanarak nüfus kayıtlarının 
mezhep hânesine Yehova Şahitliği ibare- 
sinin kaydedilebileceğine karar verdi. 1961 
anayasası mezhep ve din arasında bir ayı- 
rım gözetmediğinden Yehova Şahitleri bu 
kararı yeterli gördüler ve kendilerini nü- 
fus kayıtlarında Yehova şahidi olarak kay- 
dettirdiler. 


Bu yasal gelişmelerin sonucunda Yeho- 
va Şahitleri resmen tescil edilme yollarını 
aramayı sürdürdü. 10 Temmuz 1974 ta- 
rihinde Beyoğlu Kaymakamlığı'na Mukad- 
des Kitap Kursları Derneği kurmak için 
başvuruda bulundular. İlk toplantılarını 
başvuru henüz onaylanmadan 17 Kasım 
1974'te İstanbul Osmanbey'de yaptılar. 
Tüzüğünün 21 Mayıs 1975'te onaylanma- 
sının ardından dernek faaliyetlerine hız 
vererek Bakırköy, Kadıköy, Beyoğlu semt- 
lerinde ve Ankara, İzmir, Antakya gibi şe- 
hirlerde şubeler açıp toplantılar düzenle- 
di. Bu gelişmeler Yehova Şahitleri'nin ku- 
rumsallaşmasına ve hiyerarşik yapılanma- 
sına katkı sağladı. Grubun Temsil Heyeti 
28 Mayıs 1980'de Mete Süer, Vartan Mum- 
cu ve Yılmaz Ertuncalı'nın öncülüğünde 
Beyoğlu'nda ilk bürosunu açtı. Resmen 
tanınmasına rağmen grubun dini toplan- 
tıları ve faaliyetleri yine dava konusu ol- 
du; fakat bütün bu davalar beraatle so- 
nuçlandı. 1984-1985'te Ankara'da grup 
üyeleri tutuklanarak Devlet Güvenlik Mah- 
kemesi'ne sevkedildi ve Yargıtay nihai ka- 
rarı verinceye kadar bir yıl tutuklu kaldı. 
Dava 1986'da Yargıtay Ceza Daireleri Ge- 
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nel Kurulu'na geldi. Verilen kararda yeni 
anayasanın din ve vicdan hürriyetine yö- 
nelik 24. maddesi çerçevesinde Yehova Şa- 
hitleri'nin dini faaliyet yapma ve dini gö- 
rüşlerini yayma haklarını koruyucu ifade- 
lere yer verildi (E. 1985/9-596 ve 1986/293). 
Bu kararla Yehova Şahitleri'ne yönelik so- 
ruşturma ve tutuklamalar sona erdi, gru- 
bun anayasal hakları garanti altına alındı. 
Yehova Şahitleri, muhtemel tepkilere ve 
olumsuz durumlara karşı yayınlarında ken- 
dileri hakkındaki beraat kararlarına yer 
vermekte, kendi resmi teşkilâtları tarafın- 
dan düzenlenen kimlik kartlarıyla rahat- 
ça dini inanç ve pratiklerini uygulamakta, 
program ve faaliyetlerini icra etmektedir- 
ler. Sağlık problemleri dolayısıyla kan alıp 
vermeme, askere gitmeme ve gittiklerin- 
de silâh tutmama gibi bazı imtiyazlar da 
istemektedirler. 


Türkiye'deki mevcut üye sayısı ve faali- 
yetleri bakımından günümüzde Ege böl- 
gesi Yehova Şahitleri'nin en yoğun ve ak- 
tif olduğu bölgedir. Bunu sırasıyla Marma- 
ra, Akdeniz ve İç Anadolu bölgeleri izle- 
mektedir. Ankara Ticaret Odası'nın 2004'- 
te yayımladığı misyonerlik raporuna göre 
Yehova Şahitleri'nin yoğunlukla bulundu- 
ğu iller İstanbul, İzmir, Ankara, Eskişehir, 
Aydın, Antalya, Mersin ve Hatay'dır. Biz- 
zat kendi yayınlarına dayanan bilgilere gö- 
re İzmir sekiz cemaati ve yaklaşık 450 üye- 
siyle Yehova Şahitleri'nin en önemli mer- 
kezidir. Grubun masrafları büyük ölçüde 
New York'taki merkezden, kısmen de üye- 
lerin yaptığı bağışlar yoluyla karşılanmak- 
tadır. Misyonerlik taktikleri doğrultusun- 
da insanların kalabalık olduğu yerlere, oto- 
büs terminallerine ve istasyonlara yayın- 
larını bırakmakta, sahil beldelerine, plajla- 
ra, çarşılara, gençlerin gittiği mekânlara 
ağırlık vermektedirler. Günümüzde Ye- 
hova Şahitleri'nin Türkiye'nin otuz il veya 
ilçesinde otuz iki cemaati mevcuttur. Gru- 
bun 1990 yılından bu yana yayımlanan yıl- 
lık faaliyet raporlarında cemaatlerin sayı- 
larının devamlı arttığı belirtilmektedir. Ni- 
san 1990'da çıkan 1989 hizmet yılı faali- 
yet raporunda on bir cemaatin bulundu- 
ğu, üye sayısının 860 olduğu, yıl boyunca 
kırk beş kişinin vaftiz edildiği yazılmakta, 
Kutsal Kitap çalışmasına devam edenle- 
rin sayısının 621, yıllık anma yemeğine ka- 
tılanların sayısının ise 1603 olduğu kay- 
dedilmektedir. 2004 hizmet yılı faaliyet 
raporunda ise otuz iki cemaatten oluşan 
grup üyelerinin toplam sayısının 1740'a 
çıktığı, 2004 yılı boyunca vaftiz edilenle- 
rin sayısının yetmiş dokuz, Kutsal Kitap 
incelemesine katılanların sayısının 934 ve 


yılık anma yemeğine katılanların sayısı- 

nın 3298'e ulaştığı belirtilmektedir. Bu sa- 

yısal göstergeler, Yehova Şahitleri'nin son 

on beş yılda Türkiye'deki üye ve sempati- 

zanlarını ikiye katladığını göstermektedir. 
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Sözlükte “ümitsiz olma, ümit kesme” an- 
lamındaki yeis (ye's) genel olarak “ümit- 
sizlik, bir beklentisi olmama durumu”, di- 
ni terminolojide “kulun Allah'ın rahmet ve 
yardımından ümidini kesmesi” mânasın- 
da kullanılır; kunüt kelimesinin eş anlam- 
ısı ve recânın karşıtı şeklinde açıklanır (Râ- 
gıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “yes” md.; Li- 
sânü'l“Arab, “yes” md.; İbnü'l-Esir, V, 
291). Şehâbeddin Mahmüd el-Âlüsi'ye göre 
ilâhi rahmetten ümit kesmeye yeis, ümit- 
sizliğin yeisten ileri derecesine kunüt, bir 
kimsenin inkârcıların azabına benzer bir 
azabı hak edecek derecede ümitsiz olma- 
sı haline ise sü-i zan denir (Rühu'-me'âni, 
XII, 45; ayrıca bk. İbnü'l-Esir, IV, 113). 

Kur'ân-ı Kerim'de on iki âyette yeis kö- 
künden isim ve fiiller, altı âyette kunüt ve 
türevleri geçmektedir (M. F Abdülbâki, el- 
Mu“cem, “knt”, “yes” md.leri). Veda haccı 
esnasında inen bir âyetin (el-Mâide 5/3) 
“Bugün inkârcılar sizin dininizden ümitle- 
rini kestiler” yeisle ilgili kısmı, “İnkârcılar 
sizin İslâm'dan vazgeçerek yeniden put- 
perestliğe dönmenizden ümitlerini kesti- 
ler” şeklinde açıklanmıştır (Taberi, IV, 417- 
418; Zemahşeri, I, 32). Buna göre âyette 
müslüman olanların bir süre sonra eski 
dinlerine döneceklerini uman putperest- 
lerin, Hz. Peygamber'in on binlerce müs- 
lümanla birlikte Veda haccını eda etme- 
siyle bu ümitlerini tamamen kaybettikleri 
anlatılmakta, böylece İslâm tarihinde bir 
dönüm noktasına işaret edilmektedir. Yü- 
suf süresinde (12/110), peygamberlerin ka- 
vimlerini dine davetten bir sonuç alama- 
maları karşısında ümitsizliğe kapıldıkları ve 
yalanlandıklarını düşündükleri bir sırada 
kendilerine Allah'ın yardımının geldiği bil- 
dirilir. Kaynaklarda peygamberlerin ümit- 
sizliğe düşmesiyle ilgili değişik yorumlara 
yer verilmiştir. Bir rivayete göre Abdullah 
b. Abbas, Hz. Âişe'ye bu meseleyi sormuş, 
o da, “Hâşâ! Peygamberler rableri hakkın- 
da yanlış bir kanaate kapılmazlar. İşin aslı 
şudur ki vahiy gecikip belâlar ağırlaşınca 
peygamberler inananların kendilerini ya- 
lancı sayacaklarından kaygılandılar” ceva- 
bını vermiştir (Buhâri, “Enbiyâ”, 19; Ta- 
beri, VII, 316-323). Hz. Ya'küb, Yüsuf'u ve 
kardeşini bulup getirmeleri için oğullarını 
Mısır'a gönderirken onlara şöyle demiştir: 
“Allah'ın lutuf ve merhametinden ümidi- 
nizi kesmeyin, çünkü Allah'ın rahmetinden 
ancak kâfirler ümit keser” (Yüsuf 12/87). 
Muhyiddin İbnü'l-Arabi, “Bu bize gönderi- 


len en ümit verici âyettir” der (e-Fütühât, 
VIII, 75). Fahreddin er-Râzi bu âyeti açık- 
larken ilâhi rahmetten ümit kesmenin an- 
cak Allah'ın güçsüz ve merhametsiz oldu- 
ğuna veya O'nun her şeyi bilmediğine ya 
da cömert davranmadığına inanmaktan 
kaynaklanabileceğini, bunun da ancak kâ- 
firlerden beklenebileceğini söyler (Mefâti- 
hu'kgayb, XVIII, 159). Meleklerin kendisi- 
ne bir oğul müjdelemesi üzerine ileri ya- 
şından dolayı buna çok şaşıran Hz. İbrâ- 
him'e melekler, “Sakın ümitsizlerden ol- 
mal” demişler, İbrâhim de, “Rabbimin rah- 
metinden haktan sapmış olanlardan baş- 
ka kim ümit keser” karşılığını vermiştir (el- 
Hicr 15/55-56). Hz. Peygamber'in, “benim 
için dünyadan ve dünyadaki her şeyden 
daha değerli” dediği (Taberi, XI, 16), bir 
âyette, “Ey -günah işleyerek- kendilerine 
kötülük eden kullarım! Allah'ın rahmetin- 
den ümit kesmeyin; çünkü Allah bütün 
günahları bağışlar; O çok bağışlayıcı, çok 
merhametlidir” buyurulmuştur (ez-Zümer 
39/53). Âyetin nüzül sebebiyle ilgili çeşit- 
li rivayetler vardır; bunlardan birine göre 
âyet, Mekke müşriklerinin puta tapma, 
zina etme, haksız yere adam öldürme gi- 
bi kötülüklerini sayıp dökerek İslâm'a gir- 
seler bile affedilmelerinin mümkün olma- 
dığını söylemeleri üzerine inmiştir. Diğer 
bazı âyetleri delil göstererek bu âyette 
müjdelenen bağışın müminleri veya töv- 
be edenleri kapsadığını ileri sürenler var- 
sa da müfessirler, bu müjdenin bütün in- 
sanları ve Nisâ süresinde (4/48) istisna edi- 
len şirk dışındaki bütün günahları içine al- 
dığını kabul etmişlerdir (Taberi, XI, 14-17; 
Şevkâni, IV, 537-538). Hadislerde yeis ve 
kunüt kavramları hem insanların günlük 
yaşayışları bağlamında hem de dini içe- 
rikli ifadelerde geçmektedir (Wensinck, el- 
Mu“cem, “knt”, “yes” md.leri). Bir hadis- 
te Allah'ın, rahmeti yarattığında hemen 
tamamını kendisinde bıraktığı, bütün ya- 
ratıklarına sadece az bir kısmını verdiği 
ifade edildikten sonra, “Eğer kâfir Allah'ın 
katındaki rahmetin tamamını bilseydi cen- 
netten ümidini kesmezdi; mümin de Al- 
lah'ın katındaki azabın tamamını bilseydi 
cehennemden kurtulacağına güvenmezdi” 
buyurulmuştur (Müsned, Il, 334, 397, 484; 
Buhâri, “Rikâk”, 19; Müslim, “Tevbe”, 23). 

Tasavvuf ve ahlâk kitaplarında yeis ge- 
nellikle recâ konusu işlenirken ele alınır. 
Hâris el-Muhâsibi bazı âyetlere dayana- 
rak (el-En'âm 6/54; Tâhâ 20/82; ez-Zümer 
39/53-54) recânın makbul olmasının iki 
şartı bulunduğunu söyler: Ümitsizliğe ka- 
pılmamak, tövbe etmek. Muhâsibi'ye gö- 
re kul çok günah işlerse de bu onu tövbe 


YEİS 


etmekten alıkoymamalı, Allah korkusu 
kendisini tövbesinin kabul edilmeyeceği, 
günahının bağışlanmayacağı şeklinde bir 
ümitsizliğe sevketmemelidir. Çünkü ümit- 
sizlik kulun daha çok günah işlemesine yol 
açar. Bundan dolayı Abdullah b. Mes'üd'un 
ümitsizliği büyük günahlardan saydığı ri- 
vayet edilir. Kul bin günah işlese, sonra 
buna bin günah daha eklese, sonra da bü- 
tün samimiyetiyle tövbe etse Allah onun 
kalbindeki bu samimiyeti bilir ve geçmiş- 
teki bütün günahlarını bağışlar. Allah'ın 
kitabında öğrettiği edebe göre kendini 
eğiten kimse, tövbesiz ve amelsiz olsa da 
ne bütün günahlarının bağışlanacağı şek- 
linde boş bir ümide kapılır ne de Allah'ın 
rahmetinden ümit keser. Öte yandan gü- 
nahkâr bir kulun ümitsizliğe düşmesi onun 
günahkârlığını iki kat arttırır. Bu sebeple 
Allah recâ ile kulunu ümitsizliğe düşmek- 
ten, havf ile de boş güvenle kendini aldat- 
maktan korumak istemiştir (er-Ri“âye li- 
hukükullâh, s. 431-439). 


Büyük günahları üç dereceye ayıran 
Gazzâli'ye göre kulun Allah'ı ve peygam- 
berlerini tanımaması, Allah'ın cezalandır- 
masını umursamaması veya O'nun rah- 
metinden ümit kesmesi ilk dereceyi oluş- 
turur. Çünkü Allah'ı tanıyanın mutlak bir 
güven içinde olması da ümitsizliğe düş- 
mesi de düşünülemez (İhy&”, IV, 20). Gaz- 
zâli insanları da âhiretteki halleri itibariy- 
le helâk olacaklar, azap görecekler, kurtu- 
lacaklar ve Allah'a yakınlıkla mutlu olacak- 
lar şeklinde dört sınıfa ayırarak Allah'ın 
rahmetinden ümit kesenleri helâk olacak- 
lar sınıfından saymakta (a.g.e., IV, 24-25), 
bir kimsenin günahlarının çokluğu sebe- 
biyle affedilmeyeceğini zannedip ümitsiz- 
liğe düşmesinin şeytandan gelen bir telkin 
olduğunu belirterek bu kimseye Allah'ın 
affediciliğini anlatan âyetleri hatırlayıp re- 
câya yönelmesini öğütlemektedir (a.g.e., 
II, 386). İki tür insanın recâya ihtiyacı var. 
Biri ümitsizliğe düşerek ibadeti terkeden, 
diğeri de Allah korkusundan (havf) dolayı 
sürekli ibadet ederek işlerini ihmal ettiği 
için kendisine ve ailesine zarar veren kim- 
sedir. Bunların ikisi de aşırılığa saptığın- 
dan kendilerini itidale yöneltecek bir yola 
muhtaçtır ki o da recâdır (a.g.e., IV, 146). 
Havfın karşıtı emn (umursamazlık), recânın 
karşıtı yeistir. Kur'an'da ümitsizliğin yeril- 
mesi recânın üstünlüğünü gösterdiği gibi 
emnin yerilmesi de havfın değerine işa- 
ret eder. Ümitsizliğe götürecek ve amele 
engel olacak derecedeki yeis makbul de- 
ğildir. Bu sebeple Gazzâli halka vaaz ve- 
renlerin onlara itidal kazandıracak bir şe- 
kilde konuşmaları gerektiğini söyler. Re- 
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sülullah'ın insanlarla havf ile recâ arasın- 
da bir ifade ile konuştuğunu ve korkutu- 
cu bilgilerin muhataplarda ümitsizlik do- 
ğurduğunu görünce bunu recâ ilâcıyla iyi- 
leştirdiğini söyleyen Gazzâli, vâizlere bu 
yöntemden sapmaları halinde yaptıkların- 
dan daha fazlasını yıkacakları uyarısında 
bulunur (a.g.e., IV, 146, 150-151, 157, 162). 
Mâverdi, kötümserlerde ümitsizliğin bas- 
kın bir ruh hali olduğunu ve çalışmaların- 


da başarıyı engellediğini belirtir (Edebü'd- 


dünyâ ve'd-din, s. 304). İnsanın hayattaki 
temel amacının keder ve üzüntüyü yen- 
mek olduğunu düşünen İbn Hazm'a göre 
üzüntüden kurtulmanın en güvenli yolu 
bütün işlerde âhiret kurtuluşunu ölçü ve 
hedef almaktır. Bunu başaranlar keder ve 
üzüntüden kurtulur, daima sevinçli ve mut- 
lu olur. Çünkü insanın son noktada ama- 
cına ulaşacağına dair ümidi hedefine doğ- 
ru ilerlemesinde ona yardımcı olur ve bu 
ümit amacına ulaşması için ona güç ka- 
zandırır (el-Ahlâk ve's-siyer, s. 14-15). 


Kelâm ilminde, bir inkârcının öleceğini 
anlayarak amel işleme ümidinin de kal- 
madığı hayatının son noktasında iman et- 
mesine “İmân-ı be's”, ölüm anında bütün 
ümitleri tükenip âhiret kaygısı duyduğu 
sırada inanmasına “İmân-ı ye's”, aynı du- 
rumlarda tövbe eden bir günahkâr mü- 
minin tövbesine de “tevbe-i ye's” adı ve- 
rilmiş, bu iman ve tövbenin makbul sayı- 
lip sayılmayacağı, bu bağlamda Firavun'un 
boğulma esnasında, “İsrâiloğuları'nın inan- 
dığı Allah'tan başka ilâh bulunmadığına 
inandım” diyerek (Yünus 10/90) iman et- 
mesinin geçerli olup olmadığı meselesi tar- 
tışılmıştır. İslâm âlimlerinin çoğunluğu, ko- 
nuya ilişkin âyetlere dayanarak beis veya 
yeis halinde imanın kabul edilmeyeceğini 
söylemiş, aralarında Bâkıllâni, Muhyiddin 
İbnü'-Arabi, Celâleddin ed-Dewâni'nin de 
bulunduğu bir grup ulemâ ise bu görüşün 
aksini savunmuştur (bk. BES). İmân-ı ye”- 
sin geçersiz, tevbe-i ye'sin geçerli olduğu- 
nu söyleyenler de vardır (Elmalılı, II, 1316; 
HI, 2107). 


Yeis “başkasından bir şey umma, bekle- 
me” anlamındaki “tama'” kelimesinin kar- 
şıtı olarak “hiç kimseye ümit bağlama- 
mak, başkasından bir şey beklememek, 
tokgözlü olmak” anlamında da kullanılmış 
ve bu tutum fazilet sayılmıştır (İbn Abdül- 
ber, I, 159). Hz. Ömer'e atfedilen, “Zengin- 
lik yeiste, fakirlik tama'da, rahatlık zühd- 
dedir” sözünde yeis bu mânadadır. Re- 
sülullah kendisinden öğüt isteyen birine, 
“Her namazını son namazın gibi kıl, özür 
dilemek zorunda kalacağın şeyi yapma ve 
insanların elindeki şeylere ümit bağlama” 


398 


demiştir (İbn Mâce, “Zühd”, 15). Mâverdi 
ve İbn Hazm gibi âlimler, tamaın karşıtı 
olduğunu söyledikleri bu mânadaki yeis 
için “ruh yüceliği” tabirini de kullanırlar. 
İbn Hazm'a göre tama' bütün kötülükle- 
rin aslıdır; tama' olmasaydı kimse kimse- 
nin karşısında küçülmezdi (el-Ahlâk ve's- 
siyer, s. 52-53). 
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lal MUSTAFA ÇAĞRICI 


YELKENCİ, Mehmet Raif 
(1894-1974) 


L İstanbul'un ünlü sahafı. j 


Kandıra'da doğdu. Teknelere yelken be- 
zi diken bir aileden gelir; babası Ahmed 
Efendi de yelken bezi dikerdi; Yelkenci so- 
yadı buradan gelmektedir. 1905'te İstan- 
bul'a gitti. Amcası Hâfız Aziz Efendi'nin 
Beyazıt Meydanı'ndaki kitapçı dükkânın- 
da çıraklık yapmaya başladı; kitapçılığı bu- 
rada öğrendi. I. Dünya Savaşı'nda askere 
alındı. Küçük yaştan beri ayağının sakat- 
lığı sebebiyle geri hizmetlerde kullanıldı ve 
askeri hastahanelerde çalıştı. Terhis olma- 
sına rağmen 1918-1919'da bir süre Harbi- 
ye Nezâreti'nde dördüncü sınıf kâtip sıfa- 
tıyla bulundu. Amcası Aziz Efendi'yle bir- 
likte, Beyazıt'ta Kapalıçarşı'nın Fesçiler Ka- 
pısı'nın bitişiğinde Çadırcılar caddesi üze- 
rinde eski bir kitapçı dükkânını Şevki Efen- 
di'den satın alarak sahaflık işine girdi. Ha- 
yatının sonuna kadar burada genellikle el 
yazması kitaplar alıp sattı. 

Eski sahaflık geleneklerini sürdüren Yel- 
kenci'nin dükkânı yerli ve yabancı bilim 
adamlarının, kitap meraklılarının bir top- 
lantı ve sohbet yeriydi. İbnülemin Mah- 
mud Kemal, M. Fuad Köprülü, Abdülbaki 
Gölpınarlı, Mükrimin Halil Yinanç, Mual- 
lim Cevdet, A. Süheyl Ünver, İsmail Hakkı 
Uzunçarşılı, Hakkı Tarık Us, Osman Nuri 
Ergin, Kemal Salih Sel, Reşat Ekrem Ko- 
çu, Sabri Ülgener, Kemal Elker, şarkiyat- 


çılardan Franz Taeschner, Osman Reşher 
(Oskar Rescher), Hellmut Ritter bunlardan 
bazılarıdır. Yazmaları, hat ve belgeleri an- 
layanlara, ihtiyaç sahiplerine satmayı ter- 
cih ederdi. Tanıdıklarına ve ehline kopya 
ettirilmek üzere ödünç kitap da verirdi. 
Bu türden bazı kitapların kopyaları günü- 
müzde A. Süheyl Ünver'in arşivinde bulun- 
maktadır. Ayrıca evinde özel bir kütüpha- 
nesi vardı. Dükkânında olan çoğu yazma 
kitaplar ölümünden sonra sahaf İbrahim 
Manav'a satıldı. Abdülbaki Gölpınarlı çalış- 
malarında Raif Yelkenci'den alıp inceledi- 
ği eserleri belirterek kendisine atıfta bu- 
lunur. Amcasıyla birlikte Yünus Emre di- 
vanını taş baskısı halinde yayımladı (Yunus 
Divanı, 1340/1924; Özege, V, 2099). 


Raif Yelkenci değişik alanlarda ün sal- 
mış geniş bir dost çevresine sahipti. 1941'- 
den vefatına kadar mutasavvıf-şair Ab- 
dülaziz Mecdi Tolun'un Beyazıt Soğanağa 
mahallesindeki evinde sohbet toplantı- 
larına katıldığı bilinmektedir. Son yıllarını 
hastalıklarla geçiren Raif Yelkenci 8 Ekim 
1974'te vefat etti, ertesi gün Fâtih Camii'n- 
de kılınan öğle namazından sonra Topkapı 
aile kabristanına defnedildi. Kemal Elker 
ölümüne tarih düşürmüştür: “Tâc-ı pâdi- 
şah anı itmâm eder / Dürdü Raif defter-i 
a'mâlini” (1394/1974). Ölüm ilânına göre 
Mehmet Raif Yelkenci'nin eşi Hatice Ha- 
nım'dır. Kızı Makbule'nin Süleyman Alkan 
ile evliliğinden torunları Hamit, Halise ve 
Halit doğmuştur. 


Basılmış kitabı olmayan Raif Yelkenci 
uzun yıllar Yünus Emre'yi araştırmış, yan- 
lış bazı görüşleri düzeltmeye çalışmış, tar- 
tışmalara katılmış, Âşık Paşa'nın Yünus 
Emre olduğunu ileri sürmüştür. Simavna- 
lı Şeyh Bedreddin'in bir nüshası kendisin- 
de bulunan Menâkıb'ını yayımlayamamış- 
tır. Raif Yelkenci'nin bazı yazıları basılmış- 
tır: “Muallim Cevdet” (Osman Ergin, |yay. 


Mehmet Raif Yelkenci (sağ başta) Hakkı Tarık Us, Osman Nuri 
Ergin ve Kemal Salih Sel ile birlikte (Turgut Kut fotoğraf arşivi) 
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haz.| Muallim M. Cevdet'in Hayatı, Eserle- 
ri ve Kütüphanesi, İstanbul 1937, s. 564- 
567); “Büyük Türk Şairi Yunus Emre Kim- 
dir?” (Cumhuriyet, 2 Şubat 1940, buradan 
naklen Ön Isparta Halkevi Mecmuası, sa- 
yı 71-72 [1940] s. 991-993); “Şeyh Bedred- 
din” (Tarih Dünyası, sy. 18 (1950), s. 751- 
753; sy. 19 [1951], s. 800-802; sy. 20 [1951], 
s. 841-843, 873; sy. 22 [1951], s. 933-934, 
954; sy. 24 [1951], s. 1025, 1030). 
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lal TURGUT KUT 


Bi A F 
YEMAME 


( tolas! ) 


Suudi Arabistan’da tarihî bir bölge, 


B günümüzde bir yerleşim merkezi. ij 


Arap yarımadasının ortasında bulunan 
Yemâme'nin yarımadayı oluşturan müs- 
takil bölgelerinden birini ya da Hicaz, Ne- 
cid veya Arüz bölgesinin bir parçasını teş- 
kil ettiğine dair farklı görüşler ileri sürül- 
müştür. Genellikle Yemâme'nin Bahreyn 
bölgesiyle birlikte Arüz'u meydana getir- 
diği kabul edilir. Yâküt el-Hamevi, Yemâ- 
me'nin Necid bölgesinin bir parçası, mer- 
kezinin de Hacr olduğunu söyler (Mu“ce- 
mü'Lbüldân, V, 442). İbn Havkal (Şûretü’l- 
arz, s. 19) Yemâme'yi Hicaz'a dahil eder; 
Ebü'l-Fidâ ise hem Hicaz'a (Takvimü'k-bül- 
dân, s. 96) hem Arüz'a (a.g.e., s. 79) ait 
gösterir ve Arüz'u doğru sayar. Bekri, Ye- 
mâme'yi Arap yarımadasını teşkil eden 
dört bölgeden biri (diğerleri Mekke, Medi- 
ne, Yemen) kabul eder (el-Mesâlik, 1, 144). 
Yemâme'yi Hicaz'a dahil eden İmam Şâfil 
ve diğer bazı fıkıh âlimleri gayri müslim- 
lerin Yemâme'de ikamet edemeyecekle- 
rini ileri sürer. Öte yandan Necid'in Ye- 
mâme'nin bir parçası veya Yemâme'nin 
Irak'ın güneyi ile Yemen'in kuzey kısmı 
arasındaki bölgenin adı olduğunu söyle- 


yenler de vardır (Abdullah al-Askar, s. 7- 
9). Yemâme'ye eskiden Cev, Irz veya Kar- 
ye denildiği, Yemen Himyeri Hükümdarı 
Hassân b. Es'ad'ın (420-425) bölgeyi ele 
geçirip merkezi olan şehri tahrip ettikten 
sonra Zerkâülyemâme adıyla tanınan böl- 
genin hâkimi Melike Yemâme bint Sehm 
b. Tasm'a izâfetle şehre Yemâme ismini 
verdiği nakledilir. 


Himyeriler'den önce Yemâme'de Arab-ı 
bâidenin önemli kollarından Tasm ve Ce- 
dis yaşıyordu. Hassân b. Es'ad bölgeyi zap- 
tettikten sonra buraya, Ubeyd b. Sa'lebe 
liderliğinde Adnâniler'den Bekir b. Vâil'in 
önemli bir kolu olan Beni Hanife yerleşmiş, 
Tasm ve Cedis dönemlerinden kalma bir- 
çok görkemli tarihi binanın yer aldığı Hacr'i 
(Hacrülyemâme) merkez edinmiştir. Böl- 
ge V. yüzyılın sonlarında Himyeriler'e bağ- 
lı olarak kurulan Kindeliler'in hâkimiyetine 
girdi. İslâm döneminde burada Beni Ha- 
nife'nin yanı sıra Temim, Bekir b. Vâil'in di- 
ğer bazı kolları, İcl, Şeybân, Bâhile, Kilâb 
b. Rebia, Kâ'b b. Rebia ve Aneze gibi ka- 
bileler yaşamaktaydı. Verimli vadilerin bu- 
lunduğu Yemâme buğday, arpa, hurma ve 
suları ile meşhurdu. Su kaynaklarının zen- 
ginliği ziraatın gelişmesini sağlamış ve bu 
durum günümüze kadar devam etmiştir. 
Irak, Hicaz ve Yemen'i birbirine bağlayan 
ticaret yolları üzerinde yer alan bölge ticari 
bakımdan da önemliydi. 


Hz. Peygamber, hicretten önce Yemâ- 
me'den Mekke'ye gelen Beni Hanife men- 
suplarını İslâm'a davet ettiyse de onlar bu- 
nu kabul etmedi. Resül-i Ekrem, 7. yılın 
Muharrem ayında (Mayıs 628) yolladığı İs- 
lâm'a davet mektuplarından birini de Se- 
lit b. Amr el-Âmiri ile Beni Hanife'nin reisi 
Hevze el-Hanefi'ye gönderdi. Hevze elçiyi 
iyi karşılamakla birlikte Müslümanlığı be- 
nimsemedi. Beni Hanife'den Sümâme b. 
Üsâl, Muhammed b. Mesleme kumanda- 
sındaki Kuratâ Seriyyesi'nde yakalanıp Me- 
dine'ye götürüldü ve bir süre sonra İslâ- 
miyet'i kabul ederek önemli hizmetlerde 
bulundu. Sümâme, Yemâme'ye döndükten 
sonra müşriklerin buradan Mekke'ye hu- 
bubat ve yiyecek sevkiyatını engelledi; an- 
cak Kureyş'in Resül-i Ekrem nezdindeki gi- 
rişimleri sonucu sevkiyat yeniden başladı. 
Hacr valiliğine tayin edilen Sümâme, Hev- 
ze el-Hanefi'nin ölümünün (8/630) ardın- 
dan Yemâme hâkimi oldu. 10 (631) yılın- 
da Sülmâ b. Hanzale başkanlığındaki Beni 
Hanife heyeti Medine'ye giderek Resülul- 
lah ile görüştü ve ardından müslüman ol- 
du. Hz. Peygamber'in sağlığında Medine'- 
ye gelip onunla görüşen ve daha sonra 
peygamberlik iddiasında bulunan Müsey- 


YEMÂME 


limetülkezzâb da Yemâmeli olup Hevze'- 
den sonra Beni Hanife'nin reisliğini üst- 
lenmişti. Onun peygamberlik iddiasına kar- 
şı Resül-i Ekrem'in kendisine elçi olarak yol- 
ladığı Habib b. Zeyd el-Ensâri, Müseylime 
tarafından şehid edildi. Müseylime Hacr'i 
işgal edince Sümâme b. Üsâl, Halife Ebü 
Bekir'den yardım istedi. Ebü Bekir'in İkri- 
me b. Ebü Cehil ve Şürahbil b. Hasene ku- 
mandasında Yemâme'ye gönderdiği asker- 
lerin Müseylime karşısında yenilgiye uğra- 
ması üzerine bölgeye Hâlid b. Velid kuman- 
dasında yeni kuvvetler sevkedildi. Hâlid b. 
Velid, Yemâme'de Akrabâ mevkiinde Mü- 
seylime ile yaptığı savaşta onu mağlüp ede- 
rek ortadan kaldırdı (12/633). Bu savaşta 
yetmişi muhacir, yetmişi ensardan olmak 
üzere 600'den fazla (700, 1200 veya 1700) 
şehid verilmiştir. 

Emeviler döneminde Yemâme'de Hâri- 
cilik yayıldı. Hâriciler'in başlıca kollarından 
biri olan Necedât fırkasının lideri Necde b. 
Âmir 61 (680) yılında isyan edince Yemâ- 
me, Necedât (Necdiyye) Hâricileri'nin hâki- 
miyeti altına girdi. Emevi yönetimine ve bir 
ara taraftarı olduğu Abdullah b. Zübeyr'e 
karşı mücadele eden Necde b. Âmir, yar- 
dımcılarından Bahreyn Valisi Ebü Füdeyk'in 
planladığı bir suikast neticesinde Hacr'de 
katledildi (72/691 (?)). II. Velid'in öldürül- 
mesinden (126/744) sonra Beni Hanife'den 
Müheyr b. Sülmâ, Yemâme Valisi Ali b. Mu- 
hâcir b. Abdullah el-Berezi'nin yanına gel- 
di ve ondan görevi bırakıp bölgeyi terket- 
mesini ya da sarayından dışarı çıkmama- 
sını istedi. Valinin karşı çıkması üzerine iki 
taraf arasında çok sayıda kişinin öldüğü 
çatışma meydana geldi. Mağlüp olan Ali b. 
Muhâcir savaştan sağ kurtulmayı başardı 
ve Medine'ye kaçtı. Abbâsiler döneminde 
II. (IX.) yüzyılın ortalarından itibaren Ye- 
mâme, Hz. Ali'nin soyundan gelen Muham- 
med b. Yüsuf el-Ühaydır'ın hâkimiyetine 
girdi. Onun Hıdrime'yi merkez edinmesiy- 
le Hacr'in önemi gittikçe azaldıysa da Ri- 
yad şehrinin burada kurulmasına kadar 
varlığını sürdürdü. Ühaydıriler'in hâkimiye- 
ti döneminde bölgede yaşayan bazı Arap 
kabileleri Mısır'a ve diğer yerlere göç et- 
mek zorunda kaldı. IV. (X.) yüzyılda Yemâ- 
me Karmatiler'in eline geçti. 


V. (XI) yüzyılda Yemâme'yi ziyaret eden 
Nâsır-ı Hüsrev burada çok sağlam eski bir 
kalenin, her türlü esnafın bulunduğu bir 
çarşının ve güzel bir caminin varlığından, 
bölgenin uzun süreden beri Hz. Ali'nin so- 
yundan gelen emirler tarafından yönetil- 
diğinden, emirlerin askeri bakımdan güç- 
lü olduklarından, bölgede Zeydiyye mez- 
hebinin hâkimiyetinden, ayrıca yer altı su- 
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YEMÂME 


ları, verimli hurma ağaçları ve bahçelerin- 
den söz eder (Sefernâme, s. 127). 732'de 
(1332) Yemâme'ye gelen İbn Battüta da 
suları ve bahçeleriyle tanınan bir yerleşim 
yeri olan Hacr'in Yemâme'nin merkezi ol- 
duğunu, halkın çoğunluğunun öteden be- 
ri burada oturan Beni Hanife'ye mensup 
bulunduğunu kaydeder (er-Rihle, Il, 153). 
XVII. yüzyılda eski Hacr şehrinin kalıntıla- 
rı üzerine Riyad kuruldu, burası giderek 
önemli bir yerleşim merkezi haline geldi. 
XVIII. yüzyılın sonlarında Yemâme'de Veh- 
hâbilik yayıldı ve bölge Suüdi hânedanının 
hâkimiyetine girdi. Yemâme, doğudan ge- 
len hac kafilelerinin Necid bölgesinden ge- 
çerken kullandıkları yol üzerindeydi. Bu- 
raya uğrayan hac kafileleri, Yemâme (Ak- 
rabâ) savaşında şehid düşen Hz. Ömer'in 
kardeşi Zeyd'in XVIII. yüzyılın ortalarına ka- 
dar ayakta duran türbesini ziyaret eder- 
di. XIX. yüzyılda Yemâme, IV. (X.) yüzyıl- 
da az nüfusa sahip olan küçük Harc böl- 
gesinin 6000 nüfuslu bir kasabası duru- 
mundaydı. Günümüzde Riyad bölgesinin 
Harc muhafazasına bağlı bir yerleşim biri- 
mi olup Riyad'ın 70 km. güneydoğusunda 
Riyad-Zehrân tren yolu üzerindedir. 1980'- 
de yaklaşık 50.000 olan nüfusu 2009 yılın- 
da 70.000 civarında tahmin edilmektedir. 
H. E Wüstenfeld Bahrein und Jemama 
adıyla bir eser kaleme almıştır (Göttingen 
1874). 
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lal MusTaFra L. BİLGE 


E NA z 
YEMANİYYE 
(leşi ) 

Allah'ın insan süretinde olduğunu, 
yüzü dışında her organının 
yok olacağını ileri süren 
ve kıyameti inkâr eden 
Yemân b. Rebâb ile 
Muhammed b. Yemân el-Küfi'nin 
görüşlerini benimseyen 
aşırı iki Şii fırkası 
(bk. GÂLİYYE). 


YEMEN 
Ces!) 


Arap yarımadasının 
güneybatısında ülke. 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


NI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 4 


Kızıldeniz'e ve Hint Okyanusu'nun Aden 
körfezine kıyısı olan Yemen kuzeyden Su- 
udi Arabistan, doğudan Uman ile komşu- 
dur. Bâbülmendep Boğazı ile Afrika kıta- 
sından ayrılır. Resmi adı el-Cumhüriyye- 
tü'l-Yemeniyye, yüzölçümü 536.869 km?, 
nüfusu 24.200.000 (2012), başşehri San'a 
(2.300.000), diğer önemli şehirleri Aden 
(738.000), Taiz (592.000), Hudeyde (495.000), 
İb (330.000) ve Mükellâ'dır (222.000). 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Yemen, yapısal olarak sert bir temel 
üzerine oturmuş olmakla beraber tekto- 
nik hareketler bakımından tamamen sa- 
kin bir bölge değildir. Eski temel arazi yer 
yer yüzeyde de görülür, ancak çoğu ke- 
simde yaşça daha yeni tabakalarla örtü- 
lüdür. Bu örtü arazisi genelde ikinci ve 
üçüncü zaman tortulları ile (rüsübi kaya- 
lar) eski ve yeni lavlardan oluşur. Batıdaki 
yüksek kesimlerde San'a ve Taiz arasında 
riyolit, andezit, trakit, ignimbirit ve bazalt- 
lardan meydana gelen volkanik örtünün 
kalınlığı 500 m. ile 3000 m. arasında deği- 


şir. Volkanik püskürmeler Yemen adala- 
rında günümüzde de aralıklarla etkisini 
sürdürmektedir. Yemen doğal özellikleri 
bakımından kıyılardan iç kesimlere doğru 
sıralanan birbirinden farklı bölgelere ay- 
rılır. Bunlar Kızıldeniz kıyısında Tihâme adı 
verilen kıyı ovası, Aden körfezi kıyısındaki 
dar kıyı ovası, bunun gerisinde yer alan pla- 
tolar, merkezi dağlık sahalar, kuzeydoğu- 
daki çöl sahası ve adalardır. Tihâme, batı- 
da Kızıldeniz kıyısı boyunca kuzey-güney 
yönünde genişliği 8-65 km. arasında de- 
ğişen ve yer yer kıyı kumulları ile kesinti- 
ye uğrayan yarı çöl özelliğinde düzlükler- 
den meydana gelir. Sıcak, kurak, fakat ba- 
ğıl nemi yüksek olan bu kesimde liman 
şehri Hudeyde yer alır. Aden'den doğuya 
doğru küçük balıkçı yerleşmeleri ve Mü- 
kellâ'nın bulunduğu Aden körfezi kıyısı az 
verimli bir ova görünümündedir. Kıyı ova- 
sının gerisinde yükselen Yemen platosu 
(500-1200 m.) özellikle batı kesiminde en- 
gebeli bir görünüm arzeder ve Kızıldeniz'e 
doğru yönelen akarsuların vadileri tarafın- 
dan yer yer derin biçimde yarılır. Doğuda 
Uman sınırına doğru Hadramut bölgesin- 
de eski temel üzerinde yayılan lav örtüsü- 
nün maskelediği plato sahalarını, Hint Ok- 
yanusu'na ulaşan periyodik akışlı akarsular 
derin vadilerle parçalara ayırır. Yemen'in 
merkezi dağlık alanlarının batısında ülke- 
nin en yüksek dağı olan Hadür Şuayb (3750 
m.) bulunur (bk. HADÜR). Bu kesimde ka- 
demeli şekilde alçalan yamaçlar, vadi ta- 
banları tarım ve yerleşmeye en uygun yer- 
lerdir. Nitekim volkanik arazinin geniş yer 
kapladığı Taiz ve İb çevreleri tarım ürünle- 
rinin çeşitliliğinin arttığı alanlardır. Mer- 
kezi dağlık kütlenin doğu kesiminde dün- 
yanın en yüksek rakımlı başşehirlerinden 
olan San'a (2200 m.) bulunur. San'a çev- 
resi nisbeten daha az yağış alır ve ülkede 
su kıtlığının en fazla hissedildiği yerler ara- 
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Resmi adı : Yemen Cumhuriyeti 
(el-Cumhüriyyetü"1-Yemeniyye) 

Başşehri : San'a 

Yüzölçümü : 536.869 km? 

Nüfusu : 24.200.000 (2012) 

Resmi dili : Arapça 

Para birimi : Yemen Riyali (YER) 


1 YER = 100 Fulüs 


sındadır. Suudi Arabistan'daki Rub'ulhâli 
çölünün uzantısını teşkil eden, doğu ve ku- 
zeydoğuda ülkenin yaklaşık yarısını kap- 
layan çöl sahasının yükseltisi 1000 metre- 
nin altındadır. Burası hemen hemen hiç 
yağış almayan, göçebe bedevi çobanların 
dışında yerleşik nüfusun fazla olmadığı Ül- 
kenin en tenha kesimlerinden biridir. 


Ülkede iklim enlem etkisiyle genelde sı- 
caktır. Ancak yükseltiye bağlı olarak sıcak- 
lık dağılışında farklılıklar görülür. Başşe- 
hir San'a'da haziranda en yüksek aylık or- 
talaması 31 C*, en düşük sıcaklık ise ara- 
lıkta 24 C“'dir. Kıyıdaki Aden'de en yük- 
sek sıcaklık haziranda 37 C*, en düşük sı- 
caklık ocakta 27 C“'dir. Yemen'de yağışlar 
genelde, batıda marttan mayısa kadar 
hüküm süren Kızıldeniz üzerindeki hava 
akımları ile güneyden kuzeye doğru şubat- 
eylül arasında gelişen musonların etkisi 
altındadır. Yıllık ortalama yağış miktarı kı- 
yı düzlüklerinde (Tihâme) 120-130 mm., 
yüksek dağlık alanlarda 520-760 mm. ara- 
sında değişir. San'a'da yıllık ortalama ya- 
ğış 200 mm. civarındadır. Ancak bazı yıl- 
lar 150 milimetreye kadar düşerken bazı 
yıllarda 500-600 milimetreye ulaştığı gö- 
rülür. Yağışlar şubattan ağustos ayına ka- 
dar etkilidir. Yemen'de ormanlar ülke yü- 
zölçümünün ancak 96 4'ünü kaplar. Kıyı ke- 
siminde yer yer çalılarla birlikte görülen 
step formasyonu, dağ eteklerinde özellik- 
le ülkenin batı kesiminde yerini kurakçıl 
orman topluluklarına bırakır. Bu orman 
topluluklarının başlıca türlerini akasya, ar- 
dıç, hurma, incir, şişe ağacı ve baobap ağa- 
cı oluşturur. Sular coğrafyası açısından Ül- 
kenin dikkat çeken özelliği sürekli akarsu- 
ların bulunmayışıdır. 


Yemen dünyada nüfusu en hızlı artan 
ülkeler arasındadır. 1950'de 4.316.000 
olan her iki Yemen'in nüfusu 1990'daki bir- 
leşmede Kuzey Yemen 7.161.000, Güney 
Yemen 2.586.000 olmak üzere toplam 
9.747.000, 1994 sayımında 14.588.000, 
2004'te 19.720.000 idi. Yemen'de nüfus 
artış oranı 2005-2010 arası dönemde 96 
2,86 olmuştur. Nüfusun büyük bölümü 
(X 68) kırsal alanda yaşar ve nüfus yo- 
ğunluğu bakımından kilometrekareye kırk 
altı kişi düşer. Yemen nüfusunu daha çok 
Araplar teşkil eder. Ayrıca küçük topluluk- 
lar halinde Hintliler, Pakistanlılar, Somalili- 
ler vardır. Nüfusun tamamına yakını müs- 
lümandır. Müslümanların 9o 70'ini Sünni- 
ler (Şâfi mezhebi), % 30'unu Şiiler (Zeydi, 
az sayıda İsmâili) oluşturur. Ülkedeki ya- 
hudilerin büyük çoğunluğu 1950'den son- 
ra İsrail'e göç etmiştir. Ülke dışında çalış- 
maya giden ve sayıları 1 milyonu aşan Ye- 
menliler gönderdikleri dövizlerle ekono- 
miye önemli katkı sağlar. Yemen aynı za- 
manda Afrika ülkelerinden, özellikle Soma- 
li ve Etiyopya'dan göç alır. Birleşmiş Mil- 
letler'in 2000 yılına ait raporuna göre bir 
yılda Afrika ülkelerinden Yemen'e 50.000 
göçmen gelmiştir. 

Ülke topraklarının ancak % 3'ü tarıma 
elverişlidir; buna rağmen ekonomide ta- 
rım önemli yer tutar ve milli gelirin 96 15'i- 
ni oluşturur, iş gücünün yarıdan fazlasını 
istihdam eder ve nüfusun üçte ikisi geçi- 
mini tarımdan sağlar. Ülkenin batı ve iç ke- 
simlerindeki yüksek plato sahası önemli 
tarım alanlarını bünyesinde toplar. Başlı- 
ca tarım ürünleri tahıllar, kahve, kat, mey- 
veler, sebzeler, hurma ve pamuktur. Ayrı- 
ca kümes hayvancılığı, koyun, keçi, sığır ve 
deve yetiştiriciliğiyle balıkçılık halkın baş- 
lıca geçim kaynaklarıdır. 1970'li yıllara ka- 
dar hububat üretimi ülke ihtiyacını karşı- 
larken 1980'li yıllardan itibaren daha faz- 
la gelir getiren meyve, sebze ve kat üre- 
timine doğru bir eğilim meydana gelmiş- 
tir. 2000'li yıllarda hızla artan nüfusun da 
etkisiyle ülkede 3-3,5 milyon ton hububat 
ithalâtı yapılmıştır. Dünyada su konusun- 
da en fakir ilk on ülke arasında yer alan 
Yemen'de yer altı ve yer üstü su kaynakla- 
rının yaklaşık yarısı boyu 1,5 m. ile 20 m. 
arasında değişen kat bitkisinin sulama- 
sında kullanılmaktadır. Nüfusun yarıdan 
fazlasının kullandığı kat bitkisinin yaprak- 
ları ağızda çiğnenmekte ve uyuşturucu et- 
kisi yapmaktadır. Her geçen yıl üretimi ve 
kullanımı artan kat Yemen'i bir felâkete 
doğru sürüklemektedir. 


Yemen'de sanayi fazla gelişmemiştir. 
Petrol rafinerileri, sıvılaştırılmış doğal gaz 
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santrali, küçük ölçekli gıda, alüminyum 
ve tekstil imalâtı ve gemi onarımı başlıca 
sanayi faaliyetleridir. Çin, Hindistan, Birle- 
şik Arap Emirlikleri en fazla ticaret yapı- 
lan ülkelerdir. Yemen'in ekonomisi büyük 
ölçüde petrol üretimine bağlıdır. Me'rib ve 
Mesile bölgelerinden çıkarılan ham pet- 
rol Me'rib, Aden, Mükellâ ve Re'süisâ'daki 
rafinerilere boru hatları ile taşınır. Ancak 
petrol rezervleri hızla azalmaktadır, bu da 
petrol ihracatını olumsuz etkileyecektir. Bu- 
na karşılık Yemen'de 1993 yılında Me'rib'in 
73 km. doğusunda Safer bölgesinde bulu- 
nan doğal gaz rezervleri gelecek için ümit 
vericidir. Ülkede ilk likit doğal gaz santra- 
linde (LNG) Ekim 2009'da üretime başlan- 
mıştır. Yemen'in diğer yer altı kaynakları 
az miktarda kömür, kaya tuzu, mermer, 
altın, nikel ve bakırdır. Ülkenin başlıca ih- 
raç ürünleri ham petrol, kahve, sıvılaştı- 
rılmış doğal gaz ve konserve balık, ithal 
edilen ürünler ise tahıl, gıda ürünleri, can- 
lı hayvan, makine ve ekipmanları ile çeşit- 
li kimyasallardır. Yemen tarihi ve kültürel 
zenginliği, doğal güzellikleriyle üstün tu- 
rizm potansiyeline sahip olmasına rağmen 
uzun yıllar süren iç savaş, terör ve siyasi 
kargaşalar yüzünden turizm önemli bir 
gelişme kaydetmemiştir. 
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II. TARİH 


Osmanlılar'a Kadar. Antik Grek ve Ro- 
malı coğrafyacılar tarafından Arabia Felix 
(mesut Arabistan) diye adlandırılan Yemen, 
genel olarak Mekke'yi dünyanın merkezi 
kabul eden İslâm coğrafyacılarına göre do- 
ğuya doğru dönüldüğünde Kâbe'nin gü- 
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neyinde (sağında-yemin) kaldığından bu 
adı almıştır. Araplar'dan ayrılan bir grubun 
sağ tarafa doğru gittiği için bu adın veril- 
diği de zikredilir (Yâküt, V, 447). İsmin Arap- 
lar'ın efsanevi kahramanı Yemen b. Kah- 
tân'dan geldiğini ileri sürenler bulunmak- 
la birlikte Yemen isminin sağ yan veya gü- 
neyle ilgisi olduğu anlaşılmaktadır. 

İslâm tarihçilerine göre Yemen'in ilk sa- 
kinleri Hz. Nüh'un Araplar'ın atası olan oğ- 
lu Sâm ve neslidir (İbn Sa'd, 1, 42-43; İbn 
Kuteybe, s. 13). Yemen'de hüküm süren 
en eski devletlerden Main Krallığı'nın ta- 
rihi milâttan önce IlI. binyılın ortalarına ve- 
ya daha eskiye dayanır; başşehri de San'a'- 
nın doğusunda kalan Main'dir (Karno). Ma- 
inliler'in Rub'ulhâli'den Yemen'in kuzeyine 
göç ettikleri tahmin edilir. Hâkimiyetlerini 
bazı dönemlerde Hicaz, Fedek ve Teymâ 
sınırlarına kadar genişleten Mainliler'in 
ekonomisi büyük ölçüde ülkeler arası tica- 
rete dayanıyordu. Arabistan'da yetiştiri- 
len ürünlerle Hindistan ve Çin'den gelen 
ticaret mallarını Suriye, Filistin ve Mısır'a 
kervanlarla taşıyarak büyük bir mali güç el- 
de etmişlerdi. Main dışında Berâkış, Ath- 
lula, Beycân, Beydâ, Nestum, Nesca ve 
Lük, Mainliler döneminde Yemen'in geliş- 
miş şehirleri arasında zikredilmektedir. 
Bölgenin en eski devletlerinden biri de Se- 
be'nin güneyindeki Beycân ve Hureyb va- 
dilerinde hüküm süren Katabân Krallığı 
olup başşehri Timna'dır (günümüzdeki He- 
cer Kehlân). Katabân Krallığı'nın milâttan 
önce IX-VII. yüzyıllar arasında kurulduğu 
tahmin edilmektedir. Katabân Devleti en 
parlak dönemini, Sebe'nin desteğiyle Ev- 
sân işgali altındaki topraklarını geri alma- 
sının yanı sıra Evsân ülkesinde de hâkimi- 
yet kurduğu milâttan önce IlI ve Il. yüz- 
yıllarda yaşamıştır. Kurulan barajlar ve açı- 
lan kanallarla ileri seviyede bir sulama sis- 
temi oluşturulmuş, ziraat ve iktisatla ilgili 
kanunlar kitâbelere nakşedilmiştir. Zira- 
atın yanı sıra iç ve dış ticaret de gelişmişti. 
Milâttan önce 100 yılı civarında tahrip edi- 
len Timna‘ şehrinin harabeleri günümüze 
ulaşmıştır. Katabân ve Sebe kitâbelerinde 
zikredilen, ancak hüviyeti bilinmeyen Ev- 
sân Devleti, Merha vadisinde Aden körfezi 
kıyılarında hüküm sürüyordu. Helen kültü- 
ründen etkilenen Evsân Devleti tesbit edi- 
lemeyen bir dönemde bölgenin en nüfuz- 
lu devleti haline gelmiş, Sâhilülevsâni deni- 
len Doğu Afrika kıyılarını da nüfuzu altına 
almıştı. Milâttan önce 1500 yıllarında Ye- 
men'in Hadramut bölgesine geldiği tah- 
min edilen Hadramutlular başşehri Sabata 
olan bir devlet kurdular. Daha sonra Sebe 
Devleti'nin hâkimiyetine giren Hadramut 
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Krallığı, Sebe zayıflayınca istiklâlini tekrar 
kazandı. 


Sebe İslâm öncesi Yemen tarihinin en 
önemli devleti olup başşehri Me'rib'dir; 
ancak komşuları Main, Katabân ve Had- 
ramut devletlerinden önce mi yoksa son- 
ra mı kurulduğu hususu hâlâ tartışma- 
lıdır. Bazı araştırmacılar bölgede hüküm 
süren en eski devletin Sebe olduğunu ileri 
sürmüştür. Fakat Sebeliler'in Kuzey Ara- 
bistan'dan Yemen'e Main, Katabân ve Had- 
ramut halkından üç asır sonra milâttan 
önce 1200 yıllarında geldiği görüşü daha 
yaygındır. Sebe Devleti'nden ilk defa mi- 
lâttan önce VIII. yüzyılın ortalarına ait Asur 
kitâbelerinde açıkça söz edilmiş, Sebe hü- 
kümdarının (mukarrib) Asur kralına vergi 
ödediği belirtilmiştir. Kendilerinden Ahd-i 
Atik'te de bahsedilen Sebeliler, Kur'an'da 
halkı güneşe tapan ve kadın bir hüküm- 
dar (Belkıs) tarafından yönetilen güçlü bir 
devlet şeklinde nitelendirilir. Hz. Süley- 
man'ın Sebeliler'e peygamber olarak gön- 
derildiği Kur'an'da zikredilmiştir (en-Neml 
27/20-44). Sebe' süresinde (34/15-21) mad- 
di refaha sahip güçlü Sebe toplumunun 
Allah'a kulluktan yüz çevirdiği ve bu yüz- 
den büyük bir sel felâketiyle (Arim seli) ce- 
zalandırıldığı anlatılır. Sebe Devleti, Mu- 
karribler (m.ö. ?- m.ö. 650) ve Melikler 
(m.ö. 650-115) dönemlerine ayrılır. Melik- 
ler döneminin ilk hükümdarı Karibar-il Vitar 
komşuları Main, Katabân ve Hadramut'u 
egemenliği altına aldı; Evsân Devleti'ni or- 
tadan kaldırıp ülkenin sınırlarını genişlet- 
ti ve Yemen bölgesinin tamamında hâki- 
miyet kurdu. Ülkeler arası ticaretteki ba- 
şarıları ve inşa ettikleri barajlar sayesinde 
geliştirdikleri ziraatçılıkla büyük servetler 
edinen Sebe hükümdarları başta Me'rib 
olmak üzere Necran, Gurâb ve Nakbülhuc- 
re gibi büyük şehirlerde kalıntıları günü- 
müze ulaşan çok sayıda saray, köşk, mâ- 
bed, kale inşa ettirdiler ve şehirlerin et- 
rafını surlarla çevirdiler (bk. SEBE). 


Sebeliler döneminde milâttan önce V. 
yüzyıldan sonra Hemdân kabilesi etkili ol- 
maya başladı. Milâttan önce Il. yüzyılın or- 
talarında iktidarı Hâşidiler'e kaptıran Se- 
beliler çeyrek asır sonra yönetimi tekrar 
ele geçirdilerse de on yıl kadar dayanabil- 
diler. Sebeliler'in akrabalarından olan Him- 
yeri kabilesinin lideri Yeşerha b. Yahdub 
Sebe'yi zaptetti; Melikü Sebe ve Zü Rey- 
dân unvanıyla Himyeri Devleti'ni kurdu 
(m.ö. 115). Araplar'ın Kahtâniler koluna 
mensup bulunan Himyeriler kısa zaman- 
da bütün Yemen'i egemenlikleri altına al- 
dılar. Devletin başşehri Reydân daha son- 
ra Zafâr adıyla şöhret kazandı. Himyeri- 


ler, milâttan sonra III. yüzyılın sonlarına 
doğru sınırlarını Hadramut ve Orta Arabis- 
tan'a kadar genişlettiler. Arap yarımada- 
sının en güçlü ve en kalabalık devleti hali- 
ne geldiler; Habeşliler ve Sâsâniler'le mü- 
cadeleye girdiler. Güney Arabistan'ın İslâm 
öncesi en uzun ve en parlak medeniyeti- 
ni temsil ettiler. Himyeri Devleti, Akdeniz 
havzası ile Uzakdoğu arasındaki kara ve 
deniz ticaret yolu üzerinde bulunduğun- 
dan hareketli bir ekonomik yapıya sahip- 
ti. Güneyden ve kuzeyden gelen bütün yol- 
ların kavşak noktasında yer alan San'a en 
önemli ticaret merkeziydi. Debâ, Mehre, 
Aden, Sebâ ve Râhiye'de kurulan panayır- 
lar Arabistan yanında Akdeniz ve Çin-Hint 
ülkelerinden gelen tüccarlar için buluşma 
noktasıydı (bk. HİMYERİLER). 


Yemen kabileleri ay, güneş ve yıldızlar- 
dan oluşan çok tanrılı bir dine sahipti. Ro- 
malı kumandan Titus'un milâttan sonra 
70 yılında Filistin'i ele geçirerek Kudüs'ü 
tahrip etmesinin ardından yahudilerin bir 
kısmı Hicaz ve Yemen'e göç etti. Bu ta- 
rihten itibaren Araplar arasında Yahudili- 
ği benimseyenler oldu. Diğer taraftan Bi- 
zans İmparatoru Konstantios döneminde 
(337-361) Yemen'e ilk misyonerlerin gön- 
derilmesinin ardından San'a, Aden, Me’- 
rib ve Zafâr gibi merkezlerde Hıristiyanlık 
yayıldı. Necran, bu dönemde Güney Ara- 
bistan'da Hıristiyanlığın en önemli mer- 
kezlerinden biri haline geldi. Ardından böl- 
gede Hıristiyanlık'la Yahudilik arasında gi- 
derek şiddetlenen bir rekabet başladı. 
Himyeriler yahudileri, Habeşliler ile Bizans- 
lılar ise hıristiyanları destekliyordu. Him- 
yeriler'in son hükümdarı Zünüvâs (Yüsuf 
Eş'ar), Yahudiliği kabul ederek bu dini dev- 
letin resmi dini haline getirdiği gibi hıris- 
tiyanları Yahudiliği kabul etmeye zorladı. 
Özellikle 523'te ele geçirdiği Necran'daki 
hıristiyanlara şiddetli baskı yaptı. Bundan 
sonuç alamayınca Necranlı hıristiyanlar- 
dan 4000 veya 20.000 kişiyi ateş çukurla- 
rına (uhdüd) attırdı. Kur'ân-ı Kerim'de bu 
olaya işaret edilerek zalimler şiddetle kı- 
nanmaktadır (el-Burüc 85/4-9). Bu katli- 
am hıristiyan dünyasını harekete geçirdi. 
Habeş Aksum Kralı Kaleb Ela-Esbaha, Bi- 
zans imparatoruyla anlaşıp Yemen'e bir 
ordu gönderdi. Bu ordu Zünüvâs'ı mağ- 
lüp ederek Himyeri Devleti'ne son verdi 
(525). Ardından Yemen yaklaşık yarım yüz- 
yıl Habeşliler'in elinde kaldı. Habeşistan'ın 
Yemen valisi Ebrehe, Hz. Muhammed'in 
doğduğu yıl Kâbe'yi yıkmak için Mekke'ye 
bir saldırı düzenledi. Ancak Kur'an'da da 
zikredildiği üzere kalabalık ordusu ilâhi bir 
ceza ile helâk edildi (el-Fil 105/1-5). Ha- 
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beşliler'in kötü idaresi Yemen'de yerli hal- 
kın tepkisine yol açmıştı. Himyeri hüküm- 
dar ailesinden Seyf b. Züyezen, Sâsâni Hü- 
kümdarı I. Hüsrev'den (Enüşirvân-ı Âdil) 
aldığı askeri destekle Habeş hâkimiyetini 
sona erdirdi. Seyf b. Züyezen'in kisrâya 
vergi vererek tahta oturmasıyla birlikte 
(573 civarı) Yemen'de İslâm dönemine ka- 
dar sürecek olan Sâsâni hâkimiyeti başla- 
dı. Sâsâni döneminin sonlarına doğru Ye- 
men, İranlı askerlerin Yemenli kadınlarla 
evlenmesi sonucu ortaya çıkan ve Ebnâ 
(oğullar) denilen zümre tarafından yöne- 
tiliyordu. Ebnâ Mecüsiliğe mensuptu. Ha- 
beşistan-Bizans ittifakı ile Sâsâniler ara- 
sındaki mücadele yüzünden büyük zarar 
gören Yemen halkı, İslâmiyet'in doğduğu 
yıllarda sosyal açıdan parçalanmış ve eko- 
nomik bakımdan zayıflamış durumdaydı 
ve kabile mücadeleleri sebebiyle tarihinin 
en güç dönemlerinden birini yaşıyordu. 
Diğer taraftan bölgede Yahudilik ve Hıris- 
tiyanlık halk tarafından fazla ilgi görme- 
mişti. Ahalinin çoğu hâlâ putlara tapıyor- 
du; Zülhalesa, Zülkeffeyn, Yegüs, Yeük ve 
Nesr adlı putları vardı. Bununla birlikte 
Kâbe kutsal bir mekân olarak tanınır ve 
hac mevsiminde ziyaret edilirdi. Bölgede 
Hz. İbrâhim'den kalan inanç kalıntılarını 
benimseyen bir miktar Hanif de bulunu- 
yordu. 


İslâm öncesinde Mekke'ye yakınlığından 
dolayı kurulan siyasi ve ticari ilişkiler sa- 
yesinde Hicaz halkı Yemen hakkında kıs- 
men bilgi sahibiydi. Yemenliler de bilhas- 
sa hac için gittikleri Kâbe vesilesiyle Mek- 
ke'yi ve Hicaz bölgesini tanıyorlardı. Onlar 
da Hz. Peygamber'in davetini açığa vur- 
ması üzerine Mekke'de yeni bir dinin or- 
taya çıktığını öğrenmişlerdi. Nitekim Re- 
sül-i Ekrem, hac mevsiminde Kâbe'yi ziya- 
rete gelen Arap kabilelerine İslâm'ı tebliğ 
ederken Hadramut'tan gelen Kindeliler'e 
ulaşmışsa da bu kabilenin ileri gelenlerin- 
den Müleyh onun tebliğini reddetmişti. Ye- 
menliler'in İslâm'la gerçek anlamda tanış- 
malarının Medine'ye hicretten sonraki yıl- 
lara rastladığı anlaşılmaktadır. Rivayete gö- 
re Hz. Peygamber'in, halkı İslâm'a davet 
ettiği duyulunca Ebü Müsâ el-Eş'ari ile iki 
ağabeyinin de aralarında bulunduğu elli 
iki kişilik bir heyet Medine'ye gitmek üze- 
re bir gemiye binmiş, fakat gemi kötü ha- 
va şartları yüzünden Habeşistan'a sürük- 
lenince orada Ca'fer b. Ebü Tâlib ve arka- 
daşlarıyla karşılaşmış, bir süre Habeşis- 
tan'da kaldıktan sonra 7 (628) yılında bu- 
radaki müslümanlarla birlikte Medine'ye 
ulaşmıştır. Bazı kaynaklarda ise Ebü Mü- 
sâ el-Eş'ari'nin İslâmiyet'i Mekke dönemin- 


de kabul ederek memleketine döndüğü ve 
kabilesini İslâm'a davet ettiği zikredilmek- 
tedir. Resülullah'ın 7 (629) yılından itibaren 
mahalli Himyeri meliklerine İslâm'a davet 
mektupları göndermesi İslâmlaşma süre- 
cini hızlandırdı. Konuyla ilgili dağınık ri- 
vayetlerden anlaşıldığına göre Resül-i Ek- 
rem, Ayyâş b. Ebü Rebia'yı bir mektupla 
Himyeriler'in meliklerinden Hâris, Mes- 
rüh ve Nuaym b. Abdükülâl'e yollamıştı. 
Mektubunda yahudilerin Üzeyir'i, hıristi- 
yanların İsâ'yı Allah'ın oğlu kabul ederek 
hak yoldan saptıklarını bildiriyor ve onları 
İslâm'a davet ediyordu. Sonuçta melikler 
müslüman oldu (İbn Sa'd, 1, 282). Hz. Pey- 
gamber'in kisrâya davet mektubu gönder- 
mesiyle ortaya çıkan gelişmelerin ardın- 
dan Sâsâniler'in Yemen valisi Bâzân'ın İs- 
lâmiyet'i benimsemesiyle birlikte San'a 
halkı ve Ebnâ da İslâm'a girdi (628-631). 
Ebnâ'nın müslüman olmasıyla Yemen'de 
yabancı hâkimiyeti siyasi açıdan sona er- 
di. Bu arada Resül-i Ekrem, Mekke fethi- 
nin ardından bazı Yemen kabileleri üzeri- 
ne seriyye gönderdi. 


Heyetler yılı (senetü'l-vüfüd) denilen 9. 
(630) yılda Yemen'den Medine'ye çeşitli 
gruplar geldi. Bunların arasında Hadra- 
mut'ta oturan Beni Tücib'e mensup on 
üç kişilik heyet de vardı. Hz. Peygamber, 
bunlarla bizzat ilgilenip sohbet ettikten 
sonra güzel bir şekilde ağırlanmalarını ve 
kendilerine diğerlerinden daha çok hedi- 
ye verilmesini istedi. Resülullah'ın Tebük 
Seferi'nden döndüğü günlerde Medine'ye 
gelen Himyeri meliklerinin elçisi Mâlik b. 
Mürâre er-Rehâvi de Hâris b. Abdükülâl, 
Nuaym b. Abdükülâl, Nu'mân ve Zür'a (b.) 
Züyezen'in müslüman olduğunu bildirdi. 
Bu habere çok sevinen Resül-i Ekrem, Mu- 
âz b. Cebel'in başkanlığında bir heyeti Ye- 
men'e yolladı. Muâz'ı Yukarı (Kuzey) Ye- 
men'e elçi, zekât memuru ve kadı olarak 
görevlendirdi. Cened âmilliğine ilâveten 
Muâz kazâ işlerini yürütmek, halka İs- 
lâm'ın esaslarını ve Kur'an'ı öğretmek, di- 
ğer güney bölgelerinde muallimlik yapmak 
ve bu yoldaki faaliyetleri denetlemek gibi 
görevleri de yerine getirecekti. Muâz b. 
Cebel birçok kabilenin İslâmiyet'i kabul et- 
mesini sağladı. Bu arada Ebü Müsâ el- 
Eş'ari de Aşağı (Güney) Yemen'e tayin edil- 
di. Yemen'de ve özellikle San'a'da İslâm'ın 
yayılmasında, aslen Ebnâ'dan olup Hz. Pey- 
gamber'i gördükten sonra müslüman olan 
sahâbeden Vebr b. Yuhannis ile Firüz ed- 
Deylemi'nin büyük katkıları oldu; San'a'- 
daki el-Câmiu'I-kebir ilk defa bunlar tara- 
fından yaptırıldı. Hz. Ali de Resülullah ta- 
rafından Ramazan 10'da (Aralık 631) Ye- 


YEMEN 


men seferine gönderilmişti. Bu sırada Ye- 
men'den gelen heyetler arasında bulunan 
Necranlı hıristiyanlar özel bir anlaşma ile 
İslâm devletinin hâkimiyetini kabul ettiler. 
Kaynak yetersizliği sebebiyle Yemen'in di- 
ğer bölgelerinde Müslümanlığın yayılması- 
na dair fazla bilgi olmamakla birlikte son- 
raki kaynaklarda İslâm'ın Yemen halkı ta- 
rafından büyük bir ilgiyle karşılandığı be- 
lirtilmektedir. Nitekim Yemenliler İslâm or- 
dularına büyük oranda katılmış ve fetih- 
lerde önemli yararlılıklar göstermiştir. 


Yemen'de Resül-i Ekrem'in sağlığında 
peygamberlik iddiasıyla ortaya çıkan Es- 
ved el-Ansi (Abhele b. Kâ'b) önce Necran'ı 
ele geçirmiş, ardından San'a üzerine yü- 
rümüş, ancak Ebnâ tarafından ortadan 
kaldırılmıştı (11/632). Hz. Ebü Bekir dö- 
neminde ayaklanan Kays b. Mekşüh'u da 
Ebnâ'ya mensup San'a Valisi Firüz ed-Dey- 
lemi yenilgiye uğrattı. Aynı dönemde ze- 
kât vermeyi reddederek ayaklanan Kin- 
de kabilesinden Eş'as b. Kays'ın nüfuzunu 
Hadramut bölgesinde yayması üzerine Me- 
dine'den gönderilen İslâm orduları isyanı 
bastırdı. 


Hz. Ebü Bekir döneminden itibaren Ye- 
men San'a, Cened, Hadramut'un bir kıs- 
mı olmak üzere üç bölgeye ayrılmıştı ve 
halifenin tayin ettiği valiler tarafından ida- 
re ediliyordu. Bazı bölgeler ise Himyer ve 
Hemdân gibi kabilelerin yönetimindeydi. 
Halife Ömer zamanında Yemen'de önemli 
bir siyasi güce sahip olan Necran hıristiyan- 
larının büyük kısmı Küfe'ye sürüldü (13/ 
634). San'a Valisi Ya'lâ b. Ümeyye halkın şi- 
kâyeti üzerine üç defa Medine'ye çağrıla- 
rak sorguya çekildi. Hz. Osman döneminde 
Yemen hakkında kaynaklarda bilgi yoktur. 
Onun öldürülmesinin (35/656) ardından 
çıkan siyasi karışıklıklar Yemen'i de etki- 
ledi. Bazı Yemenli kabileler Hz. Ali'ye biat 
etmek için Medine'ye geldi. Ardından Ali, 
Yemen'deki valileri görevden aldı ve Ubey- 
dullah b. Abbas'ı San'a, Said b. Sa'd b. Ubâ- 
de'yi Cened valiliğine tayin etti. Bu arada 
azledilen Ya'lâ b. Ümeyye, Cemel grubu- 
na katılmak üzere Mekke'ye gitti. Cemel 
Vak'ası'ndan sonraki süreçte Muâviye ta- 
raftarları Hz. Ali'nin San'a ve Cened valile- 
rine karşı isyan ettiler. Muâviye'nin isyan- 
cılara yardım için gönderdiği Büsr b. Ebü 
Ertât kumandasındaki ordu isyanı bastır- 
dı (40/660-61). 


Muâviye döneminde Ebnâ'dan olan va- 
lilerin görevlendirildiği Yemen, onun vefa- 
tından sonra çıkan karışıklıklar sırasında 
Hicaz'da halifeliğini ilân eden Abdullah b. 
Zübeyr'in egemenliği altına girdi ve 64- 
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73 (683-692) yılları arasında San'a ve Ce- 
ned valileri İbn Zübeyr tarafından tayin 
edildi. Bu esnada Yemen, Hârici saldırıla- 
rına mâruz kaldı (68/687-88). Tekrar Eme- 
viler'e bağlanan Yemen'e gönderilen yir- 
miden fazla valinin genelde Yemen dışın- 
dan ve çoğunlukla Emevi ailesine men- 
sup olduğu dikkati çekmektedir. Bu vali- 
lerin Yemen halkına oldukça sert davran- 
dıkları zikredilir. Abdülmelik b. Mervân dö- 
neminde Haccâc b. Yüsuf, Yemen valili- 
ğini üç yıl elinde bulundurdu. Yemen'de 
Emeviler'e karşı ilk isyan 107 (725-26) yı- 
lında Abbâd er-Ruayni tarafından başla- 
tıldı. Emeviler döneminde Yemen'de çıkan 
en önemli ayaklanma ise Tâlibü'l-Hak laka- 
bıyla bilinen Hadramut Kadısı Abdullah b. 
Yahyâ el-Hadrami'nin ayaklanmasıdır. Ka- 
dı Abdullah, Emeviler'in ilk dönemlerin- 
den itibaren Uman'da geniş biçimde ya- 
yılan Hârici İbâzileri'nin desteğiyle Emevi- 
ler'e baş kaldırdı ve halifeliğini ilân etti, 
Hadramut'un ardından San'a'yı da ele ge- 
çirdi (129/746). Tâlibü'1-Hak, kuvvetlerini 
arttırdıktan sonra Mekke ve Medine'yi de 
zaptedince Il. Mervân'ın orduları tarafın- 
dan yenilgiye uğratıldı ve San'a yakınla- 
rında öldürüldü (130/748). Hârici İbâzi ha- 
reketi bu yıllardan itibaren Yemen ve özel- 
likle Uman tarihinde önemini korudu ve 
Yemen Hâriciler'in merkezlerinden biri ola- 
rak kaldı. 


Yemen, Abbösiler zamanında da mer- 
kezden gönderilen valiler yahut bunların 
vekilleri tarafından idare edildi ve Abbâ- 
siler de Yemen'e kendi ailelerine mensup 
kişileri vali tayin etti. Bu dönemde valile- 
rin kısa aralıklarla değiştirilmesi yanında 
bazı valilerin haksız uygulamaları yüzün- 
den isyanlar çıktı. Heysam b. Abdüssamed 
el-Hemdâni'nin 184'te (800) başlattığı is- 
yan dışında Yemen Tihâmesi'nde ayaklan- 
malar baş gösterdi. Yemen'de Abbösi yö- 
netimi için büyük tehlike oluşturan bu 
hareket ancak 191'de (807) bastırılabildi. 
Öte yandan 199 (815) yılında Küfe'de ha- 
lifeliğini ilân eden Ali evlâdından İmam 
Ebü Abdullah İbn Tabâtabâ yönetimin- 
deki ayaklanma Yemen'e de sirayet etti. 
İmam Müsâ el-Kâzım'ın oğlu İbrâhim, Ye- 
men'e giderek Sa'de'yi hâkimiyeti altına 
aldı; Yemen'de büyük tahribat yaptı ve 
Me'mün tarafından gönderilen birlikleri 
yenip San'a'yı da ele geçirdi (200/815), ken- 
di adına para bastırdı. Ancak ertesi yıl böl- 
geye vali tayin edilen Hamdeveyh b. Mâ- 
hân karşısında tutunamayıp Sa'de'ye çe- 
kildi. İbrâhim b. Müsâ, daha sonra karde- 
şi Ali er-Rızâ'yı veliaht tayin eden Me'mün 
tarafından Yemen valiliğine getirildiyse de 
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(202/818) Hamdeveyh valiliği bırakmadı, 
İbrâhim'i yenerek bağımsızlığını ilân etti 
(203/818). Ardından bölgeye gönderilen ye- 
ni vali İsâ b. Yezid el-Celüdi, Hamdeveyh'i 
bertaraf etti (205/820). 

Abböâsiler döneminde Mekke-Medine-Ye- 
men arasında posta teşkilâtı kuruldu. Ye- 
men'de İslâm kültürünün giderek yayıl- 
ması sonucunda San'a, Zemâr, Cened ve 
Sa'de birer ilim merkezi haline geldi. Ab- 
dürrezzâk es-San'âni ve Hişâm b. Yüsuf 
el-Ebnâvi gibi âlimler sayesinde Yemen 
ilim yolculuğu yapılan bölgeler arasına gir- 
di. Edebiyat alanında Bişr b. Ebü Kibâr el- 
Belevi ile İbn Ebü't-Talh eş-Şihâbi, Abdul- 
lah b. Abbâd ve Ahmed b. İsâ er-Ridâi gibi 
şairler bu dönemin önemli isimlerinden- 
dir. 

Me'mün devrinde Ak (Akk) ve Eş'ar ka- 
bilelerinin çıkardığı isyanlar yüzünden Ti- 
hâme bölgesinde istikrar bozuldu. Abbâsi 
valisinin isyanları bastıramaması üzerine 
Halife Me'mün, Tihâme'yi Yemen'den ay- 
rı bir vilâyet yapmayı kararlaştırdı ve ku- 
mandanlarından Muhammed b. Abdullah 
b. Ziyâd'ı ordusunun başında vali olarak 
bölgeye gönderdi. 203'te (818) Tihâme'ye 
ulaşan Muhammed b. Abdullah üç yıl için- 
de bölgede hâkimiyeti sağladı. Hadramut'- 
tan sahildeki Aden'e kadar uzanan vilâye- 
tin başşehri olarak Zebid'i kurdu. Onun 
245'te (859) ölümünün ardından yerine 
geçen oğlu İbrâhim döneminde daha da 
güçlenen Ziyâdiler'in Bağdat'la ilişkileri iyi- 
ce zayıfladı. 299-371 (911-981) yılları ara- 
sında hüküm süren Ebü'-Ceyş İshak b. İb- 
râahim'in ilk yıllarında Karmatiler Zebid'i 
tahrip etmiş (302/914), son yıllarında da 
Aden ve Hadramut gibi şehirlerdeki vali- 
ler istiklâllerini ilân etmişti. Ebü'l-Ceyş'in 
ölümünden sonra yönetim köle asıllı ve- 
zirlerin eline geçti. Bunlardan Necâh Zi- 
yâdiler'e son verdi (412/1022). Ziyâdiler 
döneminde Yemen'de yeni şehirler kurul- 
duğu gibi özellikle başşehir Zebid'de pek 
çok cami yapıldı. Şehrin surları yenilendi. 
Hac yolunda çeşitli tesisler inşa edildi ve 
su kuyuları açıldı. 


San'a ve çevresi, 232 (847) yılına kadar 
Bağdat'tan gönderilen valiler tarafından 
yönetildi. Emir Ya'fur (Yu'fir) b. Abdurrah- 
man el-Hivâli el-Himyeri bu tarihte böl- 
geyi ele geçirerek kuzeyde Sa'de, güneyde 
Cened arasında başkenti San'a olan Ya'- 
furiler'i kurdu. Onun döneminde hutbe- 
ler tekrar Abbösi halifesi adına okundu 
ve Abbösiler'e bağlı Ziyâdiler'le iyi ilişkiler 
kuruldu. Yemen'de büyük kabilelerin des- 
teğini sağlayan bu hânedan giderek güç- 
lendi. 265 (879) yılında görevden çekilen 


babasının yerine hükümdar olan İbrâhim 
b. Muhammed'in 269'da (882) babasını ve 
amcasını öldürmesi yüzünden Yemen ida- 
recileri ve ileri gelenleri isyan etti. Diâm b. 
İbrâhim el-Erhabi'nin San'a'yı ele geçir- 
mesiyle daha da yayılan isyan İbrâhim b. 
Muhammed'in 273'te (886) katledilmesiy- 
le sona erdi. Bu karışıklıklar üzerine Bağ- 
dat yönetimi tarafından Yemen'e gönde- 
rilen Ali b. Hüseyin Ceftem 286'da (899) 
San'a'yı ele geçirip bölgede istikrarı yeni- 
den sağladı. Onun Bağdat'a dönmesinin 
ardından bölge bir müddet Hicaz'a bağ- 
landı. Bölge ileri gelenlerinin davetiyle 284'- 
te (897) Zeydi imâmetini tesis etmek üze- 
re Sa'de'ye gelen Zeydiler'den İmam Hâdi- 
İlelhak Yahyâ b. Hüseyin 288 (901) yılında 
San'a'yı eline geçirdiyse de Ya'furiler erte- 
si yıl şehri geri aldılar. Yahyâ b. Hüseyin, 
Sa'de'ye çekilmek zorunda kaldı. Bu dö- 
nemde San'a zaman zaman Karmati sal- 
dırılarına uğradı. Es'ad b. Ya'fur'un 332'- 
de (944) vefatı üzerine Ya'furiler'in bölge- 
deki hâkimiyeti zayıflamaya başladı. Bu- 
nunla birlikte son hükümdarlardan Ab- 
dullah b. Kahtân'ın uzun hâkimiyeti döne- 
minde Ya'furiler, Ziyâdiler'e karşı başarı- 
lar kazandılar ve başşehirleri Zebid'e ka- 
dar ulaştılar. Abdullah'ın 387'de (997) ve- 
fatının ardından metbü bir hânedan ola- 
rak ancak dört yıl kadar ayakta kalabilen 
Ya'furiler'in hâkimiyeti Abdullah'ın oğlu 
Es'ad döneminde 391'de (1001) sona er- 
di. Egemenliklerini bir buçuk asır devam 
ettiren Ya'furiler zamanında günümüze 
ulaşan Şibâm Camii yapılmış ve 262'de 
(876) selden zarar gören San'a Ulucamii 
yenilenmiştir. 

İmam Hâdi-İlelhak Yahyâ b. Hüseyin'in 
284'te (897) Sa'de'ye gelip bazı inkıtâlar- 
la birlikte hâkimiyetini 1962 yılına kadar 
devam ettiren ve güçlü dönemlerinde Ye- 
men'in tamamına hükmeden Zeydi İmâ- 
meti'ni kurması Yemen tarihinde yeni bir 
dönemin başlangıcı sayılır. Sa'de ve çev- 
resinde egemenliğini sürdüren Yahyâ b. 
Hüseyin'in oğulları döneminde pek çok Ye- 
men kabilesi Zeydiler'e tâbi oldu. Ahmed 
b. Yahyâ en-Nâsır (913-934), Fâtımi dâisi 
İbn Havşeb'le mücadeleye girerek onu ber- 
taraf etti ve Güney Yemen ile Aden'i nüfu- 
zu altına aldı. Onun ölümünün ardından 
oğulları arasında uzun süre devam eden 
(934-977) taht kavgaları yüzünden bilhas- 
sa Sa'de'de yoğun çatışmalar meydana 
geldi. Yüsuf b. Yahyâ'nın 369-371 (979- 
981) yıllarında San'a'yı ele geçirmesi, ikti- 
dar mücadelesinin buraya kaymasına ve 
Ya'furiler'in de müdahalesine yol açtı. 389'- 
da (999) Sa'de'ye gelen Kâsım b. Ali b. 
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Abdullah el-İyâni, el-Mansür lakabıyla ken- 
disini imam ilân etti. Kâsım'ın imâme- 
tinde (999-1003) Zeydi hâkimiyeti San'a 
ve Zemâr'a kadar yayıldı; onun vefatının 
ardından Mehdi lakabıyla yerine geçen oğ- 
lu Hüseyin 404'te (1013) kabile isyanları sı- 
rasında öldürüldü. Daha sonraki dönem- 
de kısa aralıklarla iki imam ortaya çıktı. 
418'de (1027) Hicaz'dan bölgeye gelerek 
Hâşid'de imâmetini ilân eden Yahyâ b. Hü- 
seyin birkaç defa San'a'ya girdiyse de şe- 
hirde tutunamadı ve 1067 yılında Suley- 
hiler tarafından ortadan kaldırıldı. Mek- 
ke'den Sa'de'ye gelip Beni Havlân kabile- 
sini kılıçtan geçiren ve 437'de (1045) en- 
Nâsır-Lidinillâh lakabıyla imâmetini ilân 
eden Ebü'i-Feth ed-Deylemi de San'a'yı 
elinde tutamadı ve Suleyhiler'le mücade- 
lesi esnasında öldürüldü (444/1052). 


Zebid'de hüküm süren Ziyâdiler'in son 
dönemlerinde yönetim Habeşli vezirlerin 
eline geçmişti. Mercan adlı vezirin kölele- 
rinden Necâh bütün rakiplerini bertaraf 
ederek 412'de (1022) kendi hânedanını 
kurdu. Şâfii mezhebine mensup olan Ne- 
câh aynı dönemde bölgede hüküm süren 
Suleyhiler'le mücadeleye girdi. Necâh'ı öl- 
dürten Suleyhiler (452/1060) Zebid'i ele 
geçirdilerse de Necâh'ın oğulları mücade- 
leye devam ettiler. Ceyyâş b. Necâh 482'- 
de (1089) Zebid'e hâkim olmayı başardı ve 
ardından devletini güçlendirdi. Ceyyâş'ın 
ölümünden sonra taht kavgaları yüzün- 
den bir müddet bölgede istikrar sağlana- 
madı. 503'te (1109) hükümdarlığa gelen 
Mansür döneminden itibaren vezirlerin 
yönetimde etkinliklerini arttırdıkları bir 
devir başladı; çocuk yaşta tahta çıkarılan 
sultanlar vezirlerin kontrolü altındaydı. Ve- 
zir Sürür el-Fâtihi döneminde (1150-1156) 
büyük güç kazanan Necâhiler, Mehdi Emi- 
ri Ali b. Mehdi'nin Zebid'i ele geçirmesiyle 
tarihe karıştı. 

İmâmiyye Şiası dâilerinden Ebü'l-Hasan 
Ali b. Muhammed es-Suleyhi'nin Cebeli- 
mesâr'ı ele geçirip kendisine merkez edin- 
mesiyle Yemen'de Suleyhi hânedanı ku- 
ruldu (439/1047). Ali b. Muhammed kısa 
zamanda komşu hânedanlara karşı başa- 
rılar kazandı ve önce Harâz bölgesinin ta- 
mamını, ardından San'a'yı egemenliği al- 
tına aldı (440/1048). San'a'yı başşehir edi- 
nen Ali b. Muhammed 445'te (1053-54) 
Senâ'yı, 448'de (1056) Hirâbe'yi ve 452'de 
(1060) Zebid'i zaptetti; Fâtımiler'in deste- 
ğiyle Hadramut, Güney Yemen ve Aden 
bölgesine hâkim oldu; Ortaçağ Yemen ta- 
rihinde bir istisna olarak Yemen'in birliği- 
ni sağladı. el-Melikü'1-Mükerrem Ahmed 
es-Suleyhi döneminde Necâhiler'in elinde 


bulunan Zebid tekrar ele geçirildi (460/ 
1068). Yarınkuş kumandasındaki Selçuklu 
ordusu 485'te (1092) Yemen bölgesinde kı- 
sa bir süre egemenlik kurdu. Seyyide Hür- 
re Ervâ bint Ahmed'in yönetiminde baş- 
şehir San'a'dan Zücible'ye taşındı. Daha 
sonra Necâhiler Zebid'i geri alırken 491'- 
de (1098) San'a Suleyhiler'in elinden çıktı. 
Ervâ'nın yardım talebi üzerine Fâtımiler'in 
Yemen'e gönderdiği İbn Necibüddevle, Gü- 
ney Yemen'de istikrarı yeniden sağladı 
(513/1119). Ervâ 532'de (1138) öldüğün- 
de Suleyhiler'in topraklarının büyük kısmı 
Zürey'iler'in eline geçmişti. Suleyhiler, Ye- 
men'de çeşitli imar faaliyetlerinde bulun- 
dular. Suleyhiler'le aynı dönemde Tihâme'- 
de Süleymâniler (1069-1173) hâkimiyetle- 
rini devam ettirdiler. 

Suleyhiler'e bağlı olarak Aden ve çevre- 
sinde hüküm süren Beni Ma'n'ın ödemesi 
gereken vergiyi aksatması yüzünden 
473'te (1080-81) Aden'e bir sefer düzen- 
leyen el-Melikü'l-Mükerrem Ahmed bölge- 
yi Zürey'iler'in atası Mükerrem el-Hem- 
dâni'nin iki oğlu Abbas ve Mes'üd'a verdi. 
Böylece Zürey'i hânedanı başlamış oldu 
(476/1083 civarı). Abbas'ın ertesi yıl ölü- 
münün ardından yerine geçen oğlu Zü- 
rey' amcası Mes'üd'la birlikte ikili bir yö- 
netim kurdu. Bir müddet sonra tama- 
men bağımsız hale gelen (504/1110) bu 
hânedan Fâtımiler tarafından destekleni- 
yordu. 533'te (1138) Ali b. Sebe b. Ebü's- 
Suüd b. Zürey' istikrarı sağlayarak Aden 
çevresini kontrol altına aldı. Onun ölümü- 
nün ardından kardeşi Muhammed dö- 
neminde de çevredeki küçük beylikler Zü- 
reyiler'in hâkimiyetine girdi. Ancak Mu- 
hammed'in 548'de (1153) vefatından 
sonra zayıflayan hânedan Eyyübiler ta- 
rafından yıkıldı (571/ 1175). 


Suleyhi hâkimi Sebe b. Ahmed'in 492'- 
de (1098) vefatını müteakip San'a ve çev- 
resi, bölgeyi Suleyhiler'e tâbi olarak yöne- 
ten Hemdâniler'den Hâtim b. Gaşim'in hâ- 
kimiyetine geçti. Hemdâni kabilesine men- 
sup üç aile, Eyyübiler'in Yemen'de idareyi 
ele almasına kadar Fâtımiler'in desteğiyle 
bölgede egemenliğini sürdürdü. 510'da 
(1116) Ma'n b. Hâtim'in öldürülmesinin ar- 
dından idare kabilenin Beni Kubeyb koluna 
geçti. Beni Kubeyb'den üçüncü emir Hâ- 
tim b. Humâs'ın hâkimiyeti 533'te (1138) 
sona erince oğulları arasında taht müca- 
delesi başladı. Bunun üzerine kabile ileri 
gelenleri, hânedanın üçüncü kolunu kuran 
ve Hemdâniler'in en önemli sultanı olan 
Hâtim b. Ahmed'i yönetime getirdiler. Bu 
dönemde Hemdâniler'in hâkimiyeti ku- 
zeyde Sa'de'ye kadar uzanıyordu. Aden'i 
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de ele geçiren Hemdâniler, Eyyübiler kar- 
şısında tutunamayıp sonunda San'a'yı tes- 
lim ettiler (570/1174). Aynı dönemde Ne- 
câhiler'i ortadan kaldıran Ali b. Mehdi 554'- 
te (1159) Zebid merkezli kısa ömürlü Meh- 
diler'i kurdu; Ali ve onun ardından oğul- 
ları Aden'e ve çevredeki diğer bölgelere 
pek çok hücumda bulundu. Onların saldı- 
rıları Eyyübiler'in Yemen'e sefer açmasın- 
da etkili oldu. Bu hânedan da Eyyübiler'in 
569'da (1174) başşehirleri Zebid'i ele ge- 
çirmesiyle son buldu. 

Mısır, Suriye ve Hicaz'a hâkim olan Se- 
lâhaddin-i Eyyübi, birbirleriyle mücadele 
eden küçük hânedanların idaresindeki Ye- 
men'i stratejik öneminin yanı sıra siyasi 
ve mezhebi sebeplerle temel hedeflerin- 
den biri haline getirdi ve ağabeyi Turan 
Şah'ı 569'da (1174) bölgeye gönderdi. Tu- 
ran Şah kısa süre içerisinde Hemdâniler, 
Mehdiler ve Zürey'ler'e karşı başarı sağ- 
ladı, onların elindeki bölgeleri Eyyübi hâ- 
kimiyeti altına aldı. Turan Şah'ın Mısır'a 
dönmesinden sonra Yemen valiler yoluy- 
la yönetildi. Ancak bu dönemde Yemen'- 
de pek çok karışıklık çıktı. Tuğtegin b. Ey- 
yüb'un 577'de (1181) bölgeye gelmesiyle 
Yemen'de Eyyübi idaresi istikrar kazandı. 
Onun halefleri döneminde Yemen'de Ey- 
yübi hâkimiyeti tekrar zayıfladı ve İmam 
Abdullah b. Hamza el-Mansür-Billâh'ın 
San'a'yı 595'te (1199) işgal etmesiyle Ye- 
men'de istikrar bozuldu. Eyyübi Sultanı 
el-Melikü'-Âdil, düzeni sağlaması için to- 
runu el-Melikü'l-Mes'üd Selâhaddin Yü- 
suf'u bölgeye yolladıysa da onun 626'da 
(1229) ölümüyle Eyyübiler'in Yemen kolu 
sona erdi ve hâkimiyet Resüliler'e geçti. 

Eyyübiler'in hizmetinde bulunan ve on- 
ların ordusu içinde Yemen'e gelen Resüli 
ailesi mensupları çeşitli şehirlere vali tayin 
edilmişti. Mekke Valisi Nüreddin Ömer b. 
Ali er-Resüli son Eyyübi hükümdarı el-Me- 
likü'l-Mes'üd Selâhaddin Yüsuf'un ölümü 
üzerine atabeg sıfatıyla Yemen hâkimiye- 
tini üstlendi ve 632'de (1235) bağımsızlı- 
ğını kazanarak Yemen'de iki yüzyıldan faz- 
la süren Resüli hânedanını kurdu. el-Me- 
likü"1-Muzaffer 1. Yüsuf, öncelikle iktidar 
mücadelesi esnasında elden çıkan Zebid 
ve Aden gibi şehirleri tekrar ele geçirdi, 
ardından Zeydiler'den Zafâr, Hadramut ve 
Şibâm'ı aldı (1279-1280). el-Melikü'1-Mü- 
eyyed Dâvüd zamanında Hacce bölgesini 
de topraklarına kattılar (698/1299). el-Me- 
likü'-Mücâhid'in Memlükler tarafından tu- 
tuklanarak Mısır'a götürülmesiyle (751/ 
1350) dağılma aşamasına gelen devlet 
onun ertesi yıl serbest bırakılarak Ye- 
men'e dönmesi üzerine tekrar toparlan- 
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dı. el-Melikü'l-Eşref I. İsmâil, Zeydi imam- 
ları ve kabile isyanlarına karşı büyük ba- 
şarı kazanıp ülkede istikrarı yeniden sağ- 
ladı. I. İsmâil'in 803'te (1400) ölümünden 
sonra Yemen tarihinin karakteristik özel- 
liği tekrar ortaya çıktı ve şehir devletçik- 
leri merkezden ayrılarak bağımsızlıklarını 
ilân etmeye başladı. Son büyük Resüli sul- 
tanı el-Melikü'n-Nâsır Ahmed bu devlet- 
çikleri itaat altına aldı ve Zeydi İmamı 
Mansur Ali'yi yenilgiye uğrattı (820/1417). 
el-Melikü'n-Nâsır Ahmed'in vefatının ar- 
dından (827/1424) Resüliler tekrar küçük 
şehir hânedanlıklarına dönüştüler. Bunun 
üzerine Tâhiriler, Aden'i zaptederek Re- 
süli hânedanını ortadan kaldırdı (858/1454). 
Resüliler döneminde doğu-batı yönünde 
yapılan deniz ticareti ve bu ticaretten alı- 
nan vergiler sayesinde oldukça müreffeh 
bir dönem yaşanmış, bu dönemden günü- 
müze Yemen'de pek çok cami, medrese, 
hamam ve hankah kalmıştır. Sünni olan 
Resüliler dönemindeki istikrar sayesinde 
zengin vakıflarla desteklenen medresele- 
rin ve ilmi hareketin geliştiği bilinmekte- 
dir. 

Rada' bölgesinde nüfuzlu bir aile olan 
Tâhiriler son dönemlerinde Resüliler'in hiz- 
metine girmişti. Tâhir'in iki oğlu Ali ve Âmir, 
Resüliler'in taht mücadelelerinde önem- 
li rol oynadı. Resüliler'in sona ermekte ol- 
duğunu gören iki kardeş Aden'i el-Meli- 
kü'I-Mes'üd'dan alarak Tâhiriler hâneda- 
nını kurdu (858/1454). el-Melikü'z-Zöfir |. 
Âmir döneminde Taiz ve Zebid gibi önem- 
li şehirler Tâhiri hâkimiyetine geçti. Ar- 
dından Şihr de itaat altına alındı. Zeydi- 
ler'le yoğun bir mücadeleye giren Tâhiri- 
ler, Zemâr'ı ele geçirdilerse de (865/1460) 
San'a'yı zaptedemediler. el-Melikü'1-Mücâ- 
hid Ali döneminde Tihâme bölgesindeki 
kabileler egemenlik altına alındı. el-Meli- 
kü'ı-Mücâhid Ali'nin ölümünden sonra (883/ 
1478) hânedan mensupları arasında baş- 
layan taht mücadeleleri Tâhiriler dönemi- 
nin karakteristik özelliğini oluşturur. Il. 
Âmir döneminde taht kavgalarının son 
bulmasının ardından Tâhiriler, San'a ve ku- 
zey taraflarını zaptederek Yemen'in büyük 
kısmına hâkim oldular. Ancak XVI. yüzyı- 
lın başlarında bölgede Portekiz tehlikesi 
baş gösterdi. Portekizliler'e karşı Memlük- 
ler'den yardım isteyen Tâhiriler, Kemerân 
adasındaki Memlük donanmasına erzak 
göndermeyince Memlük-Tâhiri ilişkileri bo- 
zuldu. Zeydiler'in ve Yemen kabilelerinin 
desteğini alan Memlükler, Zebid'de yapı- 
lan savaşta Tâhiri ordularını mağlüp et- 
tiler (923/1517). Böylece Yemen'in büyük 
kısmı Memlükler'in eline geçti. Tâhiri aile- 
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si mensupları, Memlük Devleti'nin aynı yıl 
Osmanlılar tarafından yıkılmasının ardın- 
dan Aden ve Taiz gibi şehirlerde hânedanı 
ihya etmeye çalıştılarsa da yine taht kav- 
gaları buna engel oldu. Tâhiriler'den Âmir 
b. Dâvüd 1521'de Aden'de yönetimi ele 
geçirdi. Bölgede faaliyet gösteren Porte- 
kizliler'e karşı mücadeleye giren Osman- 
lılar, stratejik önem taşıyan Yemen'le ilgi- 
lenip Âmir b. Dâvüd'a yardım teklif etti- 
ler. Bu yardımın kabul edilmemesi üzeri- 
ne Hadım Süleyman Paşa 1538'de Aden'i 
alarak Tâhiriler hânedanına son verdi. 
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Osmanlı Dönemi. Osmanlılar'ın Ye- 
men'e ilgi duyması, XVI. yüzyıl başlarında 
Kızıldeniz ve Hint Okyanusu'nda baş gös- 
teren Portekiz tehlikesinin bir neticesidir. 
Memlük Sultanı Kansu Gavri'nin yardım 
talebi üzerine Osmanlı Devleti adına Mı- 
sır'a giden Selman Reis'in 920'de (1514) 
Süveyş'te inşa ettirdiği donanmaya kap- 
tan, Hüseyin Bey'in de Cidde beyi ve Ye- 
men serdarı tayin edilmesiyle Kızıldeniz'- 
de ilk harekâtın başladığı bilinmektedir. 
Süveyş donanması 922 (1516) yılı başla- 
rında Yemen denizine geldi; ordunun yer- 
leştiği Kemeran adasında üs edinmek 
amacıyla burçlu bir kale inşa edildi. Bu sı- 
rada erzak sıkıntısı baş gösterince kendi- 
lerini bölgeye davet eden Yemen Emiri Il. 
Âmir b. Tâhir'den yardım istemelerine 
rağmen karşılık görmediler. Bunun üze- 
rine Yemen sahillerini yağmalayan müt- 
tefik Osmanlı-Memlük ordusundaki Os- 
manlı askerleri ateşli silâhların üstünlüğü 
sayesinde 19 Cemâziyelevvel 922'de (20 
Haziran 1516) Zebid'i teslim aldılar. Şehir 
Sultan Kansu Gavri'nin beylerinden Bars- 
bay'ın yönetimine bırakıldı. Yirmi iki ka- 
dırga ve iki barçadan oluşan donanma da- 
ha sonra Aden'i kuşatmakla birlikte Mür- 
can el-Âmiri'nin şiddetli savunması do- 
layısıyla şehir ele geçirilemedi. 11 Receb 
922'de (10 Ağustos 1516) Aden Limanı'n- 
dan ayrılan Hüseyin Bey ve Selman Reis 
önce Zeyla' Limanı'nda gemilerine hubu- 
bat yükledi; ardından Muha (Meha), Mu- 
tayne, Kemeran ve Luhayye Limanı'na, 
oradan Cidde'ye gitti. Bu, Türkler'in Ye- 
men'e ilk gelişiydi (İbn İyâs, V, 83; Abdul- 
lah b. Muhammed b. Abdullah Bâsence- 
le, s. 36-37). 


26 Rebiülevvel 923'te (18 Nisan 1517) 
bir Portekiz donanmasına karşı Cidde'yi 
başarıyla savunan Selman Reis, Kızıldeniz 
ve Yemen hakkındaki düşüncelerini öğ- 
renmek isteyen Yavuz Sultan Selim'in da- 
veti üzerine beraberinde ele geçirdiği Por- 
tekizli esir ve ganimetler bulunduğu hal- 
de Kahire'ye gitti. Bu sırada Zebid hâki- 
mi olan Barsbay'ın San'a'da yağma ve kat- 
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liam yapması, dönerken de yolda saldırıya 
uğrayarak hayatını kaybetmesi üzerine 
Emir İskender, Osmanlı beylerinden Taiz 
Emiri Ramazan Bey'in desteğiyle Zebid'- 
de hâkimiyet kurdu. Yemen'deki son Mem- 
lük idaresinin ortadan kalkması ve Osman- 
lı leventlerinin etkin konuma gelmesiyle 
Emir İskender, Osmanlı kıyafeti ve kim- 
liğiyle yaşamayı tercih etti. Son Memlük 
ve ilk Osmanlı yöneticisi olması sebebiyle 
“Muhadram” denilen Emir İskender, Mı- 
sır'daki Osmanlı valisi Hayır Bey tarafın- 
dan Yemen hâkimi tayin edildi ve üç yıl 
görevde kaldı. Bu sırada ilk defa Yavuz 
Sultan Selim adına hutbe okundu; Osman- 
lı usul ve kanunları uygulanmaya başlandı 
(Nehrevâli, s. 32-33; Âli, vr. 148-154). 926'- 
da (1520) Hayır Bey tarafından Cidde mu- 
hafızlığına getirilen Hüseyin Bey (Rümi) 
sahipsiz kaldığını düşündüğü Yemen'i al- 
mak istediğinde Emir İskender'in tepki- 
siyle karşılaştı. Bu esnada Yavuz Sultan 
Selim'in ölümü üzerine Kanüni Sultan Sü- 
leyman'ın cülüs haberi geldiğinden Hüse- 
yin Bey Cidde'ye döndü ve yerine bıraktı- 
ğı Kemal Rümi, İskender Muhadram'ı öl- 
dürerek Yemen'e hâkim oldu. Zebid'de ye- 
ni padişah adına hutbe okuttu, Taiz'i Ra- 
mazan Bey'e bıraktı (927/1521). Ancak le- 
ventler Safer 930'da (Aralık 1523) onun ye- 
rine İskender Karamâni'yi getirdiler, Uzun 
(Tavil) Ali Bey'i de Taiz'e yönetici yaptılar 
(Nehrevâli, s. 34-36). 

Osmanlılar'ın Yemen'e karşı asıl ilgisi 
Selman Reis'in bölgeye ikinci defa geli- 
şiyle başladı. Mısır Beylerbeyi Ahmed Pa- 
şa ismen Osmanlı hâkimiyetini tanıyan, 
ancak eski Memlük beylerinin yönetimin- 
de kalan Yemen'i ikinci defa fethetmek ve 
bölgedeki askerleri kontrol altına almak 
üzere Cidde Beyi Hüseyin Bey ile Selman 
Reis'i Yemen'e gönderdi (929/1523). Sel- 
man Reis ile Hüseyin Bey, Portekizliler'in 
işgal ettiği Kemeran adasına çıkarak bun- 
ların çoğunu kılıçtan geçirdiler ve adaya 
leventleri yerleştirdiler. Ardından itaat yan- 
ısı olmasına rağmen Zebid hâkimi İsken- 
der Karamâni'nin emrindeki levent ve as- 
kerlerin isyanı karşısında Yâfi', Mehre ve 
Câzân (Cizân) kuvvetlerinin desteğiyle Ze- 
bid'i ele geçirdiler; şehir Hüseyin Bey'e tes- 
lim edildi (Receb 930 / Mayıs 1524). Donan- 
ma bir müddet Yemen sahillerinde dolaş- 
tı (Abdullah b. Muhammed b. Abdullah 
Bâsencele, s. 41; Nehrevâli, s. 39-40). 


Veziriâzam İbrâhim Paşa'nın ıslahat yap- 
mak için Mısır'a gelmesiyle birlikte Sel- 
man Reis, kendisine Yemen ve Uzakdoğu 
hakkında 10 Şâban 931 (2 Haziran 1525) 
tarihli bir rapor sundu; Hindistan deniz 


ticaret yolunun önemi üzerinde durarak 
yol güvenliğinin sağlanması için Portekiz- 
liler'in elindeki kalelerin geri alınması ge- 
rektiğini bildirdi. Mısır'dan daha bayındır 
olan Yemen'in sahipsiz kaldığını, Osmanlı 
padişahı adına hutbe okunan bir sancak 
büyüklüğündeki Zebid'in yıllık 180.000 al- 
tın geliri bulunduğunu, Taiz'in ise Bursa 
kadar güzel, verimli bir yer olduğunu an- 
lattı. Selman Reis ayrıca bağı bahçesi ve 
300 köyü bulunan Cebelisabr'ın ve etra- 
fındaki İb, Cible, Radâ', Damar, Mikrâne, 
San'a gibi sancak büyüklüğünde şehirle- 
rin Osmanlı yönetimi altına alınması ge- 
rektiğini yazıyordu. Ona göre Yemen'de 
üretilen kızıl boya büyük bir gelir sağlı- 
yordu ve yıllık 200.000 altın geliri olan 
Aden'e her yıl Hindistan'dan elli altmış ge- 
mi geliyordu. Bu sebeple Yemen'in fethi 
Hindistan'a hâkim olmak demekti (TSMA, 
nr. E 6455). İbrâhim Paşa, Selman Reis'in 
görüşlerini benimsedi ve onu, Süveyş'teki 
donanmanın hazırlıklarını yaptıktan sonra 
yeni emirlerle Yemen'deki Hüseyin Bey'in 
yanına gönderdi. Bölgede bulunan levent, 
urban ve Zeydiler'in itaatini sağlayan Hü- 
seyin Bey, Yemen'de tam bir hâkimiyet 
kurduysa da hastalanıp vefat edince va- 
siyeti gereği yerine Rümi Mustafa Bey 
geçti. Bundan rahatsız olan Selman Reis 
yeniden Mısır'a döndü ve İbrâhim Paşa'- 
ya son gelişmeleri bildirerek asker ve yet- 
ki verildiği takdirde Yemen'in tamamını 
fethedebileceğini söyledi. İbrâhim Paşa, 
Mısır'daki 4000 Türk levendinden kurdu- 
ğu orduya Hayreddin Bey'i serdar, Selman 
Reis'i donanma kaptanı tayin etti. Donan- 
ma 933'te (1527) Kemeran'a ulaşıp adayı 
imar ettikten sonra Yemen'e geçti. Zebid 
yöneticisi Mustafa Bey'e Hayreddin Bey'in 
yeni Yemen valisi olduğu ve kendisinin hiç- 
bir yetkisinin kalmadığı bildirilince isyan 
çıktı; meydana gelen savaş neticesinde 
Selman Reis Zebid'i ele geçirdi ve kendi 
adamlarından Emir Yünus'u buraya yö- 
netici yaptı. Ardından Taiz'i alıp Zeydiler 
üzerine gitti, reisleri İbn Hamza'yı yenil- 
giye uğrattı. İbn Hamza, Beytülfakih'e kaç- 
tıysa da orada tutunamadı, diğer Zeydi 
beyleriyle iş birliği yaparak tekrar Zebid'e 
hücum etti ve şehri ele geçirdi, Selman 
Reis'e ait olan her şeyi yağmaladı. Ancak 
Selman Reis tekrar Zebid'i kuşatıp aldı. 
İbn Hamza beraberindeki askerlerle bir- 
likte Aden'e Mustafa Bey'in yanına gidin- 
ce Selman Reis de Aden'e giderek Mus- 
tafa Bey'i mağlüp etti (Muharrem 934 / 
Ekim 1527), böylece Aden ve Yemen'i hâ- 
kimiyet altına aldı (Nehrevâli, s. 49-52). 


YEMEN 


Selman Reis'in donanma kaptanı ol- 
masına rağmen fetihlerde öne çıkması ve 
halk üzerinde şiddet uygulaması Yemen 
Serdarı Hayreddin Bey'in tepkisine yol aç- 
tı ve leventlerle iş birliği yaparak Selman 
Reis'i öldürttü (934/1528); onun yeğeni 
Mustafa Bey de Hayreddin Bey'i aynı âkı- 
bete uğrattı. Mustafa Bey, Yemen'i ele ge- 
çirdikten sonra yerine Ali Rümi'yi bırakıp 
Hoca Sefer'le birlikte 936'da (1530) Hin- 
distan'a gitti (a.g.e., s. 54-55; Serjeant, s. 
55). Bütün bu hadiseler, Yemen'in Osman- 
lı hâkimiyetine geçişinin çok uzun sürede 
ve birçok olay neticesinde gerçekleştiğini 
ortaya koyar. Bununla birlikte Hadım Sü- 
leyman Paşa'nın, birinci Mısır beylerbeyi- 
liği sırasında Portekizliler'in Kızıldeniz'de- 
ki faaliyetlerini engellemek ve Yemen iş- 
lerini düzene koymak için harekete geç- 
mesiyle idare giderek yerleşti. Hadım Sü- 
leyman Paşa yetmiş parça gemiden olu- 
şan ve içinde 7000 yeniçeri, 20.000 asker 
bulunan donanmasıyla 30 Muharrem 945'- 
te (28 Haziran 1538) çıktığı Hindistan se- 
ferinde Kemeran'a uğrayıp kendisine ita- 
at etmeyen Aden Emiri Âmir b. Dâvüd'u 
idam ettirdi ve Behram Bey'i Aden yöne- 
ticiliğine getirdi, padişah adına hutbe okut- 
tu. Hindistan seferi dönüşünde Yemen'in 
güney sahilindeki Şihr'i idarecisinin itaat 
etmesi üzerine Osmanlı hâkimiyetine da- 
hil etti. Aden'e uğradıktan sonra Muha'- 
ya geçti; Zebid hâkimi Nâhudâ Ahmed'i 
ortadan kaldırıp Zebid ve Aden bölgele- 
rinden meydana gelen Osmanlı Yemeni'ni 
bir sancak halinde teşkilâtlandırdı. 8 Şev- 
val 945'te (27 Şubat 1539) Gazze sancak 
beyi Mustafa Bey'i vali ve hâkim tayin ede- 
rek Yemen beylerbeyiliğinin temellerini at- 
tı (BA, D. BRZ, nr. 20614, s. 9-10; Nehrevâli, 
s. 85-86). 


Yemen'e ilk beylerbeyi tayin edilen Neş- 
şâr Mustafa Paşa (947/1540) Zebid'de 
beş yıl kaldıktan sonra (BA, KK, nr. 1864, 
s. 16; BA, A. RSK, dosya, I, 24) ikinci bey- 
lerbeyi Üveys Paşa'nın (1545-1547) devlet 
işlerine kayıtsızlığı yüzünden, daha çok 
dağlarda yaşayan Zeydiler, İmam Şere- 
feddin'in etrafında toplanarak bir kuvvet 
teşkil ettiler. Ancak Şerefeddin'in oğulları 
imâmet konusunda anlaşmazlığa düşün- 
ce Üveys Paşa'ya itaat edip desteğini ka- 
zanan Mutahhar'ın imâmetini kardeşleri 
kabul etmek zorunda kaldı. Bu karışıklık- 
tan yararlanan Üveys Paşa harekete ge- 
çip Taiz'i zaptetti, ancak San'a üzerine yü- 
rüdüğü sırada bir levent tarafından öldü- 
rüldü. Yemen'in bu durumuna Taiz san- 
cak beyi Özdemir Bey tarafından son ve- 
rildi; İmam Mutahhar'ın elinde bulunan 


407 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YEMEN 


San'a ele geçirilerek (1547) suçlular ceza- 
landırıldı. Bu olaylar, gelecekte Osmanlı 
yöneticileriyle Yemen imamları arasında 
cereyan edecek iktidar mücadelesinin baş- 
langıcını teşkil etti. Özdemir Bey, bu ha- 
diseleri ve Yemen'in üç beylerbeyilik bü- 
yüklüğünde olduğunu anlattığı bir fetih- 
nâme kaleme alarak İstanbul'a gönderdi 
(Blackburn, Ar.Ott., VI (1980), s. 63-100). 
Yemen beylerbeyiliğine tayin edilen Fer- 
had Paşa, Muha'ya vardığında Ali b. Sü- 
leyman tarafından ele geçirilen Aden'i ge- 
ri almak üzere bir ordu gönderdi. Daha 
sonra eyalet merkezi Zebid'e gitti, Cizân'ı 
zaptedip kısa zamanda Yemen'de asayişi 
sağladı (Nehrevâli, s. 94-104; Yavuz, |, s. 
XCVII-CVII). 

Özdemir Paşa'nın beylerbeyiliği sırasın- 
da (1549-1555) onun iyi yönetimi sayesin- 
de Yemen tamamen kontrol altına alındı. 
Bölgeyi Mutahhar tehlikesinden kurtar- 
mak için Özdemir Paşa'nın Kanüni Sultan 
Süleyman'dan istediği yardımcı kuvvetler- 
le ve Mutahhar'a hitaben yazılan bir nâ- 
me-i hümâyunla gelen Neşşâr Mustafa 
Paşa'nın (Ahmed Râşid, I, 260-273; BA, 
KK, nr. 1766, s. 105) Sülâ Kalesi'ndeki Mu- 
tahhar'ı kuşatmak yerine ona eman verip 
barış yapması Özdemir Paşa'yı rahatsız et- 
ti. Bununla beraber Özdemir Paşa yeni 
kuvvetlerle Yemen'deki pek çok yeri Os- 
manlı topraklarına kattı. Devlet işlerini li- 
yakatla yürütüp halka kendisini sevdirme- 
sine rağmen, Neşşâr Mustafa Paşa'nın bey- 
lerbeyiliğe tayini için Divân-ı Hümâyun nez- 
dinde teşebbüste bulunduğunu haber alın- 
ca görevinden ayrılmak istedi ve isteğinin 
kabul edilmesi üzerine Yemen'den ayrıl- 
dı. Devlete bağlılığına pek güvenmediği 
ve Yemen'deki isyanları desteklemesi yü- 
zünden hoşlanmadığı Mekke emiri ile kar- 
şılaşmamak için gemiyle Sevâkin'e geçti 
ve oradan kara yoluyla Mısır'a ulaştı (Âlİ, 
vr. 546-550), 


Neşşâr Mustafa Paşa ikinci defa Yemen 
beylerbeyi olduğunda (1555-1559) hac 
emirliği teşkilâtını kurdu ve adaletle dav- 
ranarak halkın teveccühünü kazandı. Onun 
Yemen'de vefat etmesinin ardından Kara 
Şahin Mustafa Paşa kısa bir süre beylerbe- 
yilik yaptı (1559-1560). Mustafa Paşa'nın 
yerine geçen Mahmud Paşa (1560-1565) 
Zebid'e gelince ilk iş olarak servetine göz 
diktiği darphâne eminini öldürttü. Bazı ta- 
nınmış kimseleri haksız yere idam ettir- 
mesi, akçenin değerini düşürüp eksik ma- 
aş ödetmesi muhafızlardan bir kısmının 
Yemen'den ayrılmasına, bazılarının da Mu- 
tahhar tarafına geçmesine yol açtı. Zeydi- 
ler'in dağlardan inerek eşkıyalık hareket- 
lerine başlaması yüzünden eyalette yöne- 
tim kötüye gitti. Bununla beraber Mah- 
mud Paşa, merkezini Taiz'e taşıdığı Yemen 
eyaletinin gelir giderini gösteren bir mu- 
hasebesini hazırlattı. 968-969 (1561-1562) 
yıllarına ait bu muhasebede Zebid, Taiz, 
San'a ve Sa'de sancaklarının mukâtaa, ara- 
zi ve iskele gelirlerine karşılık beylerbeyi ve 
sancak beyi sâlyâneleriyle müteferrika, 
gönüllü, tüfekçi, nevbetçi, müstahfız gibi 
askerlerin maaşları ve eyaletin diğer gi- 
derleri yer alıyordu (TSMA, nr. D 314; Öz- 
baran, The Ottoman Response, s. 46-60). 
Onun zamanında artan zulüm sebebiyle 
her haksızlığa “mahmüdiye” denilmesi âdet 
haline geldi ve Zeydi isyanları yayıldı. 

Mahmud Paşa, kendi isteğiyle Mısır bey- 
lerbeyiliğine geçtikten sonra yerine gelen 
Rıdvan Paşa (1565-1567) onun yaptığı hak- 
sız uygulamaları divana bildirdi. Durumdan 
haberdar olan Mahmud Paşa, Yemen'in 
çok geniş topraklara sahip bulunması do- 
layısıyla ikiye bölünmesi gerektiğini diva- 
na telkin edince San'a beylerbeyiliği Rıd- 
van Paşa'ya, Zebid'in merkez olduğu Ye- 
men beylerbeyiliği Murad Paşa'ya verildi. 
Böylece Mahmud Paşa, hakkındaki suç- 
lamalardan kurtulmuş oldu (Blackburn, 


Taiz şehri 
ve Kahiriye 
Kalesi'nden 
bir görünüş 


Turcica, XXVII (1995), s. 229-230). Ancak 
iki beylerbeyinin anlaşmazlığa düşmesin- 
den yararlanan Mutahhar'ın 1567'de halk- 
tan zorla vergi toplandığını ileri sürüp is- 
yan etmesi ve Murad Paşa'nın tarafını tut- 
ması üzerine Rıdvan Paşa azledilerek yeri- 
ne Rus Hasan Paşa tayin edildi. Yine Zey- 
di isyanlarının artması ve Murad Paşa'nın 
Mutahhar taraftarlarınca öldürülmesiyle 
San'a isyancıların eline geçti, Hasan Paşa 
da Zebid'e gitmek zorunda kaldı. Hasan 
Paşa'nın askerin ihtiyacını karşılamak ama- 
cıyla halktan haksız yere vergi toplaması 
ve nüfuzlu kişileri öldürtmesi tedirginliği 
arttırdı ve halkın Mutahhar'a meyletme- 
sine yol açtı. Mart 1568'de iki eyalet bir- 
leştirilerek merkezi Zebid olan Yemen bey- 
lerbeyiliği kuruldu, yönetimi de Hasan Pa- 
şa'ya verildi. Bu sırada eski bir Osmanlı 
sancak beyi olmasına rağmen Mutahhar'ın 
yanına geçen Zeydiler'den Ali b. Şevi, Aden'i 
ele geçirdi, böylece Zebid ve Tihâme böl- 
gesi hariç Yemen Osmanlı hâkimiyetinden 
çıkmış oldu (Blackburn, WI, XIX/1-4 (1979), 
s. 148-171). Bu isyan hareketlerinin, Porte- 
kiz'e karşı Osmanlılar'dan yardım isteyen 
Açe Sultanlığı'na güçlü bir donanmanın 
sevkedilmesi zamanına rastlaması mani- 
dardır. 

Yemen isyanlarının tehdit boyutuna 
ulaşması üzerine Habeş Beylerbeyi Özde- 
miroğlu Osman Paşa San'a beylerbeyi, Şam 
Beylerbeyi Lala Mustafa Paşa da serdar 
olarak Yemen'e gönderildi (BA, MD, nr. 7, 
hk. 611). Ancak Lala Mustafa Paşa, sadâ- 
ret makamında gözü olması ve araların- 
daki anlaşmazlık yüzünden Mısır Beyler- 
beyi Sinan Paşa'dan tam destek göreme- 
di; Mısır'a kadar gitmesine rağmen görevi 
ihmalden azledildi (976/1568); yerine ken- 
di isteğiyle Sinan Paşa vezir olarak Yemen 
serdarı tayin edildi (BA, MD, nr. 7, hk. 1922; 
BA, KK, nr. 1867, s. 18). Özdemiroğlu'nun 
Yemen'e gelmesiyle birlikte Osmanlı ordu- 
su önce Taiz'i ele geçirdiyse de Kahiriye 
Kalesi'nin kuşatmasında zorlandı. Niha- 
yet Sinan Paşa'nın yardımıyla kale alındı 
(976/1569) ve Mutahhar'ın ordusu geri çe- 
kilmek zorunda kaldı (BA, KK, nr. 1767, s. 
15; nr. 1867, s. 97); ardından kara ve de- 
nizden kuşatılan Aden zaptedildi. 

Sinan Paşa, aralarındaki anlaşmazlıktan 
dolayı Özdemiroğlu'nun azlini ve yerine 
Hasan Paşa'nın yeniden Yemen beylerbe- 
yiliğine tayinini gerçekleştirdikten sonra 
yeni fetihlere başladı. San'a şehrinin kili- 
di durumundaki Kevkebân'ın uzun bir ku- 
şatmanın ardından alınması üzerine Mu- 
tahhar Sa'de'ye çekilmek zorunda kaldı ve 
Yemen'de yeniden kontrol sağlandı. Ha- 
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san Paşa'nın yerine getirilen Behram Pa- 
şa'nın da (1570-1575) gayretleriyle yak- 
laşık 220 kale ele geçirildi. Yemen'i ikinci 
defa fethederek düzeni sağlayan ve “Ye- 
men fâtihi” unvanını alan Sinan Paşa 4 Şev- 
val 978'de (1 Mart 1571) Yemen'den ayrıldı 
(Yavuz, |, s. CXLI-CLX). Behram Paşa, Ye- 
men'deki ıslahatı sırasında yeni bazı kale- 
ler fethettiği gibi kabile şeyhlerinin itaati- 
ni sağlayarak onları etrafında topladı, ada- 
letli uygulamaları sayesinde halkın güve- 
nini kazandı. Mutahhar'ın ölümü üzeri- 
ne (1573) isyanlar hemen tamamıyla dur- 
muştu. Kuyucu Murad Paşa'nın (1576- 
1580) ardından bu göreve gelen Yemenli 
(Arnavut) Hasan Paşa (1580-1604) ilk bir- 
kaç yıl içinde daha önce Mutahhar ailesi- 
ne bırakılan kale ve şehirleri de geri aldı 
(Feridun Bey, Il, 199-201); başarılarından 
dolayı 992'de (1584) kendisine vezirlik tev- 
cih edildi (Selâniki, I, 394). Hasan Paşa'- 
nın 994'te (1586) İstanbul'a gönderdiği, 
kaynaklarda “evlâd-ı Mutahhar” olarak ge- 
çen Mutahhar'ın dört oğlu ile birlikte ye- 
di kişiye günlük 15 akçe maaş bağlandı ve 
Yedikule'ye hapsedildi (BA, MAD, nr. 397, 
s. 30; nr. 5531, s. 109; Seyyid Mustafa Sâ- 
lim, s. 384). Böylece bölgeye tamamen hâ- 
kim olan Hasan Paşa “vilâyet-i Yemen ve 
Aden beylerbeyi” diye şöhret kazandı. Ha- 
san Paşa, o sırada Portekiz Krallığı'na da 
hükmettiği için Hint Okyanusu'na gelen İs- 
panya donanmasına ait dört gemiyi Aden 
açıklarında ele geçirerek kaptanlarını İs- 
tanbul'a yolladı (Selâniki, 1, 175-176, 185). 
Yaklaşık yirmi dört yıl süren görevi esna- 
sında halk tarafından sevilen Hasan Pa- 
şa bu sebeple “Yemenli” adıyla anılmıştır. 
Onun hazırlattığı kendi zamanına ait eya- 
let bütçeleri ve mukâtaa muhasebeleri, 
Yemen'in 1000-1008 (1592-1600) yılları 
arasındaki ekonomik durumunu ve idari 
yapısını göstermektedir (BA, MAD, nr. 2215, 
3084, 4118, 4699, 7092, 7555, 20619; BA, 
KK, nr. 2288). 


Hasan Paşa kendi isteğiyle beylerbeyilik- 
ten ayrılınca yerine geçen kethüdâsı Emir 
Sinan Paşa zamanında (1604-1607) Zey- 
diler'in Kevkebân'ı zaptetmesiyle ortaya 
çıkan isyan Salâh b. Mutahhar'ın öldürül- 
mesi üzerine kısmen sona erdi. Yemen'i 
talep ettiği için Habeş beylerbeyiliğinden 
Yemen'e tayin edilen Câfer Paşa'nın (1607- 
1612) Taiz'e ulaşması esnasında Yemen'- 
den ayrılmak üzere olan Sinan Paşa yolda 
hastalanarak Muha'da vefat etti. Câfer Pa- 
şa, Mutahhar ailesinden isyan eden Ab- 
dürrahim'i ele geçirip İstanbul'a sürgüne 
gönderdi. İmam Kâsım b. Muhammed'e 
olan anlaşmazlık ise yapılan on senelik bir 


antlaşma ile çözümlendi (1608). Câfer Pa- 
şa, Osmanlı idaresine baş kaldıran Sa'de 
Emiri Mehmed'i de yakalayıp İstanbul'a 
yolladı. Bu olay azline sebep olduysa da 
yerine gelen İbrâhim Paşa daha San'a'ya 
ulaşmadan yolda vefat edince (1613) Câ- 
fer Paşa tekrar yönetime geçti (1612-1616). 
Ancak bir taraftan İbrâhim Paşa'nın ket- 
hüdâsı Abdullah Çelebi'nin beylerbeyilik id- 
diasıyla isyan etmesi ve Yemen'i Câfer Pa- 
şa ile kendi arasında taksim etmek iste- 
mesi, diğer taraftan bu karışıklıktan yarar- 
lanan İmam Kâsım'ın Sa'de'de ayaklanma- 
sı Yemen'de çatışmaların yeniden başla- 
masına yol açtı. San'a'ya gelen Câfer Pa- 
şa, İmam Kâsım üzerine kuvvet sevkede- 
rek Sa'de'yi geri aldı, ancak bu mücadele 
iki yıl kadar sürdü. Yeni Yemen beylerbeyi 
Mehmed Paşa (1616-1622), Yemen'in tek 
kükürt madeni olan San'a yolundaki Ce- 
belikibrit'te dağı korumak maksadıyla bir 
kale yaptırdı. San'a'ya geldiğinde daha ön- 
ce İmam Kâsım'la yapılan antlaşma sona 
erdiğinden çatışmalar tekrar başladı. Ni- 
hayet barış sağlanıp Mehmed Paşa ile Zey- 
diler arasında on yıl sürmesi planlanan bir 
antlaşma imzalandı (1028/1619). Buna gö- 
re Osmanlı askerleri İmam Kâsım'ın ele 
geçirdiği topraklardan geri çekilecekti. Sü- 
künet içinde geçen Fazlı Paşa'nın beyler- 
beyiliği sırasında (1622-1624) yeni Zeydi 
imamı Müeyyed-Billân Muhammed b. Kā- 
sım'la iyi ilişkiler sürdürülmeye çalışıldı. 
Bu arada bazı kabilelerin isyanına karşı İs- 
tanbul'dan istenen yardım muhtemelen 
şehirdeki karışıklıklar yüzünden gönderile- 
medi. Haydar Paşa da (1624-1626) ayakla- 
nan eski Taiz Beyi Emir Mehmed'i öldürt- 
tü. 1036'da (1626) İmam Müeyyed ile ba- 
rış bozulduğundan Zeydiler, San'a'nın ku- 
zey kesimini zaptettiler. İmam Müeyyed ile 
kardeşleri San'a'yı kuşattı; şehre erzak gi- 
rişi yasaklandığından Haydar Paşa ordu- 
suyla birlikte San'a'dan ayrıldı. Onun yeri- 
ne getirilen Ahmed Paşa'nın yolda uğra- 
dığı Cidde'de Mekke şerifi tarafından ze- 
hirletilerek öldürülmesi üzerine Habeş Bey- 
lerbeyi Aydın Paşa 1037'de (1628) Yemen 
beylerbeyiliğe tayin edildi; 300 asker ve iki 
gemiyle birlikte Sevâkin'den Muha'ya geç- 
mesine rağmen kuşatılmış olan şehre gi- 
remedi. Bu sırada Haydar Paşa San'a'da 
muhasara altındaydı, İmam Müeyyed de 
Taiz'i kuşatmıştı. Haydar Paşa 1038'de 
(1629) bir anlaşma ile San'a'yı İmam Mü- 
eyyed'e bırakmak zorunda kaldı. Muha ku- 
şatmasını kaldıran imamın kardeşi Hasan 
Taiz'i ele geçirdi. Zebid'e çekilen Haydar 
Paşa burada tutuklanarak Muha'ya ve Ay- 
dın Paşa tarafından Kemeran adasına gön- 
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derildi. 1629'da Yemen'e vezir ve serasker 
tayin edilen Kansu Paşa 20.000'den fazla 
askerle Yemen'e ulaştı. Âli Efendi, Kansu 
Paşa'nın Yemen'e götürdüğü asker ve cep- 
hanenin Sinan Paşa zamanındakinden da- 
ha çok olduğunu söyler. Kansu Paşa Ze- 
bid'e vardığında kethüdâsını bir miktar as- 
kerle Muha'ya yolladı ve Aydın Paşa'yı öl- 
dürttü. Haydar Paşa'yı da gemiyle Habeş 
tarafına gönderdi (Ahbârü'l-Yemâni, vr. 
209-2133). Kansu Paşa kethüdâsı Yüsuf'u 
7-8000 kişilik bir orduyla Taiz'e yolladıysa 
da yaklaşık 100.000 Zeydi tarafından 1039 
Ramazanında (Nisan 1630) şehrin kuze- 
yindeki bir vadide kuşatılan birlikler ağır 
kayıplar verdi. Bu yenilgi üzerine Kansu 
Paşa, Muha'ya çekilerek şehrin surlarını 
tahkim ettirdi. Öte yandan Muha, kahve 
ticareti sayesinde Kızıldeniz limanları ara- 
sında hızla gelişmeye başlamış ve Hollan- 
da, İngiltere, Fransa gibi Avrupa devlet- 
lerinin ilgisini çekmişti (Brouwer, s. 45-47, 
148-167; Kara, s. 77-80). 

Kansu Paşa, Muharrem 1040'ta (Ağus- 
tos 1630) İmam Müeyyed'le bir anlaşma 
yaptı. Zeydiler'in elinde bulunan Aden'de 
karışıklık çıkınca Hasan b. Kâsım ordusuy- 
la Aden'e, Zebid'de de Osmanlı askerleri 
arasında anlaşmazlık çıktığından Kansu Pa- 
şa Zebid'e gitti. Anlaşmanın 1043'te (1633) 
bozulması üzerine Kansu Paşa, Aden'e iki 
gemi gönderdiyse de şehir alınamadı ve 
gemiler geri döndü. Kuşatma altında olan 
Zebid'deki Osmanlı askerlerinin başlattığı 
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hücumla iki taraf arasında şiddetli çarpış- 
malar meydana geldi. Osmanlı yardım 
güçleri yolda Zeydiler'e yenildiğinden Ze- 
bid teslim olmak zorunda kaldı; Hasan b. 
Kâsım bu defa Muha'yı kuşattı. Muha'da 
bulunan Kansu Paşa, kuşatma altında iken 
askerlerin kendisine isyan etmesi ihtima- 
li karşısında Hasan b. Kâsım'la anlaşarak 
Yemen'i terketti. Bu sırada Osmanlılar'ın 
elinde sadece Muha kalmıştı. Buradaki as- 
kerlerin vali kabul ettiği Mustafa Bey altı 
ay kadar şehri savunduysa da Mısır'dan 
yardım gelmediği için sonunda Hasan b. 
Kâsım'dan eman istedi. Mustafa Bey, 10 
Cemâziyelevvel 1045'te (22 Ekim 1635) 
kendisiyle birlikte kalan askerlerle bütün 
top, tüfek ve cephaneleri alarak bir Hint 
kalyonuyla Süveyş'e gitmek üzere Muha'- 
dan ayrıldı; Hasan b. Kâsım da Zebid ve 
Muha'ya kendi adamlarını tayin etti. Tihâ- 
me bölgesindeki şehirlerde yaşayan Os- 
manlılar'ın bir kısmı Yemen'i terkettiği hal- 
de bir kısmı Yemen'de kaldı (Âli, vr. 209*- 
2203; Ahmed Röâşid, I, 246-250). 


Osmanlı ordusunun çekilmesinin ardın- 
dan Yemen'de Kâsımiler dönemi başladı. 
İmam Müeyyed'den (1620-1644) sonra Kâ- 
sımi ailesi arasında imamlık mücadelesi 
ortaya çıktı, ancak Mütevekkil İsmâil b. 
Kâsım'ın (1644-1676) yönetimi ele alma- 
sıyla Aden, Bilâdıhanfer, Zafâr, Hadramut 
Zeydiler'in eline geçti ve Kâsımiler en ge- 
niş sınırlarına ulaştı. Osmanlı Devleti'nin 
Yemen'de kurduğu idari ve mali yapı Kâ- 
sımiler döneminde devam ettiği gibi Ye- 
men'de kalan Osmanlı idarecileri ve as- 
kerleri de yeni yönetimde görev aldı. Ay- 
rıca Osmanlı tüccarları özellikle kahve ti- 
careti vesilesiyle sürekli Yemen sahillerine 
gidiyordu. Hatta Yemen'de Osmanlı ida- 
resinin yeniden kurulması için 1672'de bir 
teşebbüste bulunulduğu, bazı nâme-i hü- 
mâyunlarda Yemen'in de Osmanlı hâki- 
miyet alanları arasında sayıldığı görülmek- 
tedir (BA, NMH, nr. 6, s. 290). Ayrıca Ye- 
men İmamı Ahmed b. Hasan'ın 1092'de 
(1681) muhaliflerine karşı kendisinin Ye- 
men'i Osmanlı sultanı adına yönettiğini 
belirtmesi dikkat çekicidir. Mekke şerifle- 
riyle iş birliği yaparak Hicaz'a hâkim olma 
emelleri ise Osmanlı makamlarından çe- 
kinildiği için sonuç vermeyecektir (Kara, s. 
68-74). 1106'da (1694) Yemen'e yapılma- 
sı düşünülen bir sefer için İskenderiye'ye 
götürülen topların geri gönderilmesinin is- 
tenmesi böyle bir düşünceden vazgeçildi- 
ğini göstermektedir (BA, MD, nr. 105, hk. 
324). Cidde Valisi Süleyman Paşa'nın 1114- 
te (1702) Yemen İmamı Mehdi'ye elçi yol- 
lamasına karşılık imam da İstanbul'a he- 
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diyelerle elçi gönderdi (Defterdar Sarı Meh- 
med Paşa, s. 755). Mekke şerifleri kahve 
ticareti için Yemen imamlarıyla irtibat ha- 
linde oldukları gibi Fransa'nın Mısır'ı işgali 
sırasında (1798) Mekke şerifi, asker top- 
lamak amacıyla İstanbul'dan kendisine 
gönderilen mektupların süretini imama 
yollayarak idari bakımdan da aradaki bağı 
sürdürmekteydi (Lutfullah b. Ahmed Ceh- 
hâf, s. 106-133). Bununla beraber XIX. 
yüzyılın başlarına kadar Yemen'de Osman- 
lı varlığından söz etmek mümkün değil- 
dir. 

Osmanlılar'ın Yemen'e ikinci gelişi, Mı- 
sır Valisi Mehmed Ali Paşa'ya isyan eden 
Türkçe Bilmez adlı bir beyin Cidde'den top- 
ladığı askerlerle 1833'te Yemen'e girmesi 
ve birkaç şehri ele geçirmesiyle başladı; 
ancak orada tutunamadı. Mehmed Ali Pa- 
şa 1835'te Emin Bey'in emrinde bir ordu- 
yu ve deniz gücünü Yemen'e sevkedip Lu- 
hayye ve Hudeyde'yi aldıktan sonra oğlu 
İbrâhim Paşa ile gönderdiği yeni kuvvet- 
ler Tihâme'yi zaptetti. Mısır kuvvetlerinin 
Asir'i boşaltırken yönetimi bıraktığı Şerif 
Hüseyin b. Ali, İnam Muhammed b. Yah- 
yâ'ya yenilince Hudeyde idarecisi olan ye- 
ğeni tarafından kurtarıldı. Daha önce 1820'- 
de işgal amacıyla Muha'yı denizden bom- 
balayan (Osmanlı Arşiv Belgelerinde Ye- 
men, s. 346-356) ve 1839'da Aden'de bir 
kömür deposu yapma izni alarak işgale 
çalışan İngiltere'nin bölge üzerinde plan- 
larının bulunması Osmanlılar'ı yeniden ha- 
rekete geçirdi (Farah, Arabian and Isla- 
mic Studies, s. 214-224). Mısır ve Hicaz'dan 
toplanan 3000 askerle birlikte Mekke Şe- 
rifi İbn Avn (Muhammed b. Abdülmuin) ve 
Kıbrıslı Tevfik Paşa deniz yoluyla Hudey- 
de'ye ulaştıktan sonra San'a'yı ele geçir- 
mek istedilerse de halkın isyanı yüzünden 
Hudeyde'ye geri dönmek zorunda kaldılar 
(1849). Ertesi yıl Tevfik Paşa'nın ölümüy- 
le Yemen'in Osmanlılar idaresindeki kısmı 
vali veya mutasarrıflar tarafından yönetil- 
meye başlandı (Ahmed Râşid, 1, 295-305). 
Mustafa Sabri Paşa (1850-1851) ve Sırrı 
Paşa'nın (1851-1852) valiliklerinde Hudey- 
de ve Asir civarında baş gösteren ayaklan- 
malar bastırılmaya çalışıldı ve bazı kaleler 
alındı. Bonapart Mustafa Paşa, üç aylık va- 
liliği sırasında idari kurumları düzene koy- 
duktan sonra isyan eden kabileleri tenkil 
etmek için denizden Muha'ya gitti; fakat 
Zebid ile Beytülfakih arasında yaşayan Ze- 
rânik kabilesiyle giriştiği çatışmada yenil- 
di ve yolda hayatını kaybetti. Yemen sa- 
hillerinde güvenliğin sağlanması çabaları 
Ahmed Muhtar Paşa'nın (Gazi) Yemen'i 
yeniden fethine kadar geçen dönemde gö- 


revlendirilen valiler zamanında da sürdü- 
rüldü (a.g.e., I, 307-322). 


Ahmed Muhtar Paşa görevli olduğu fır- 
ka-i ihtiyâtiyye ordusuyla birlikte, Asir'de 
isyan eden Muhammed b. Âiz'i ortadan 
kaldırdıktan sonra 1871'de tayin edildi- 
ği Yemen vali ve kumandanlığı sırasında 
San'a'yı da alarak devlet otoritesini yeni- 
den kurdu. Yemen'i bir vilâyet haline ge- 
tirip askeri ve idari bakımdan teşkilâtlan- 
dırdı; ülkeyi imar etmeye çalıştı. San'a'da 
bir kale, cami ve imaret yaptırdığı gibi bir 
matbaa kurdu ve San'a-Hudeyde arasın- 
da telgraf hattı döşetti. Ahmed Muhtar 
Paşa'nın Yemen'de sağladığı asayiş ve dü- 
zen sonraki valiler döneminde yaklaşık yir- 
mi yıl sürdü. Ancak bölgede görev yapan 
Osmanlı memurlarının yetersiz kalması ve 
idari işlerde âdil davranılmaması yüzün- 
den 1889'da Yemen'i kendi imamlarının 
yönetmesini isteyen Zeydiler isyan etti. İs- 
yanı bastırmakla görevlendirilen Hicaz Va- 
lisi Ahmed Feyzi Paşa Hudeyde'ye geldi 
ve kısa sürede San'a'ya giderek isyancı- 
ları dağıttı, Taiz'i ele geçirip Yemen'e hâ- 
kim oldu. 1895'te başlayan ve iki yıl süren 
ayaklanmayı Hüseyin Hilmi Paşa bastır- 
dı. Yemen'de çıkan isyanların askeri güç- 
le bastırılması devlete çok pahalıya mal 
olduğu gibi ıslahat projelerinin yeterince 
uygulanamaması yüzünden halkın hoşnut- 
suzluğu giderilemiyordu. 1902'de İmam 
Yahyâ Hamidüddin'in başlattığı ayaklan- 
ma sırasında Yemen Valisi Fâik Paşa San'a'- 
da kuşatıldı. Halkın savunmaya katılması 
ve Medine'deki Ârif Hikmet Paşa kuvvet- 
lerinin Hudeyde üzerinden yardıma gelme- 
si karşısında bir ara İmam Yahyâ barış is- 
tediyse de kabul edilmedi. 1905'te isyan 
şiddetlenip kuşatma altındaki San'a'da 
açlık baş gösterince Ali Rızâ Paşa kuman- 
dasında yeni bir takviye ordusu gönderil- 
di. Fakat Zeydiler'in saldırısıyla askerlerin 
çoğu yolda zayiata uğradı. Zor şartlar al- 
tında kalan San'a halkı ve ordu şehri is- 
yancılara teslim etmeye mecbur oldu. Bu 
olayın ardından Mihrali Bey'in kumanda- 
sındaki 40. Hamidiye Süvari Alayı Yemen'e 
sevkedildiği gibi yeni kuvvetlerle bölgeye 
vali olarak yollanan Ahmed Feyzi Paşa, 15 
Temmuz - 1 Eylül 1905 tarihleri arasında 
yürüttüğü harekâtta Taiz'deki kuvvetle- 
rin desteğiyle San'a'ya girdi ve isyan ha- 
lindeki kabile reislerini kısa sürede berta- 
raf etti (Çakaloğlu, s. 172). 


II. Abdülhamid, Yemen meselesinin çö- 
zümü için gerekli ıslahatı yapmak amacıy- 
la Yemen ulemâsı ve ileri gelenlerinden bir 
heyeti İstanbul'a davet ettiyse de araların- 
daki görüş ayrılığı yüzünden bir sonuç alı- 
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namadı. Bu defa İmam Yahyâ'nın beş kişi- 
lik bir temsilciler heyeti İstanbul'a geldi ve 
düşüncelerini belirten bir rapor sundu. An- 
cak bu da hükümet değişikliği sebebiyle 
hayata geçirilemedi. 1909'da Asir'de Şeyh 
İdrisi'nin başlattığı isyan 1911'de İmam 
Yahyâ'nın büyüyen isyanıyla yeniden alev- 
lenince Osmanlı makamlarının âcil tedbir 
alması icap etti (İsmail Hakkı Tevfik, s. 5- 
29). Nihayet Yemen meselesini çözmek 
üzere 28 Şubat 1911'de Ahmed İzzet Pa- 
şa, Hamidiye kruvazörüyle Yemen'e gön- 
derildi. Yemen'deki Yedinci Ordu ile bir- 
likte İstanbul'dan ve diğer Osmanlı vilâ- 
yetlerinden topladığı 50.000 kişilik orduy- 
la San'a kuşatmasını kaldırdı ve İmam 
Yahyâ ile 13 Ekim 1911'de bir antlaşma 
yaparak isyanlara son verdi. Yirmi iki ale- 
ni madde ile beş gizli maddeden oluşan 
antlaşmaya göre San'a dahil Zeydiler'in 
yaşadığı dağlık bölgelerin yönetimi İmam 
Yahyâ'ya bırakılacak, fakat kendisine ya- 
bancı devletlerle antlaşma yapma hakkı 
tanınmayacaktı. İmam Yahyâ “emirü'l- 
mü'minin” olma iddiasından vazgeçecek, 
her yıl kendisine 20.000 Osmanlı altın lira- 
sı verilecekti (BEO, nr. 353194; Bayur, I/1, 
s. 46-47). Böylece sağlanan barış I. Dünya 
Savaşı boyunca devam etti ve bu sürede 
İmam Yahyâ, Yemen'deki Osmanlı ordu- 
sunun ihtiyaçlarının karşılanmasında yar- 
dımcı oldu. Hatta San'a'daki 7. Kolordu bir- 
liklerinin gerek Asir'deki İdrisi güçlerine 
gerekse İngilizler'in Aden'deki üssüne karşı 
giriştiği harekâta askerleriyle destek ver- 
di. Mondros Mütarekesi gereği Osmanlı 
askerlerinin İngilizler'e teslim olması sı- 
rasında onlara sahip çıktı. Taiz kumanda- 
nı Ali Said Paşa'nın 39. Tümen'le Aden'de 
teslim olmasına karşılık Tihâme'deki 40. 
Tümen kumandanı Galib Bey'in Ahmed 
Tevfik Paşa ile birlikte hareket etmesi sa- 
yesinde Osmanlılar'ın Yemen'deki bütün 
ağır silâhları ve cephaneleri gerektiğinde 
İngilizler'e karşı direnişte kullanılmak üze- 
re İmam Yahyâ'ya bırakıldı. 5 Mart 1919”- 
da Yemen'de 3883 kişiden oluşan asker 
ve sivil memur kadrosu Hudeyde'de İngi- 
lizler'e teslim oldu. Hudeyde mutasarrıfı 
Ahmed Râgıb Bey ise Yemen'de kaldı ve 
daha sonra İmam Yahyâ'nın Hariciye nâ- 
zırlığına getirildi (Seyhun, s. 138; Ehiloğ- 
lu, s. 191-204). Yemen'deki Osmanlı ordu- 
sunun tasfiyesinin ardından son Yemen 
valisi Mahmud Nedim Bey'le birlikte tem- 
sili de olsa San'a'da görev başında bulu- 
nan on civarında subay ve memur, Kasım 
1920 - Mayıs 1923 tarihleri arasında İs- 
tanbul ve Ankara hükümetlerinden maaş- 
larının gönderilmesini talep ediyordu (BEO, 


nr. 349609, 353194; Öke — Karaman, s. 31- 
64). Nihayet Yemen, Lozan Antlaşması so- 
nucunda hukuken Osmanlı toprağı olmak- 
tan çıktı ve Mahmud Nedim Bey, Mayıs 
1924'te Yemen'den ayrıldı (a.g.e., s. 106). 


Stratejik konumu bakımından Yemen, 
Uzakdoğu'dan Avrupa'ya deniz yoluyla gi- 
den baharat ticaret yollarının kesişme nok- 
tasında yer aldığından önce Portekiz ve 
Hollanda, ardından özellikle XIX. yüzyıl- 
dan itibaren İngiltere, Fransa ve İtalya gibi 
Avrupalı sömürgeci devletlerin ilgi odağı 
haline gelmişti. Bu devletler Yemen üze- 
rindeki emellerini, Osmanlı idaresinin et- 
kili olmadığı bölgelerdeki kabile şeyhi ve 
yöneticileriyle kurdukları ilişkiler yanında 
Arapça konuşan casusların müslüman kı- 
lığında dolaşarak para karşılığında halkı 
isyana teşvik etmesiyle gerçekleştiriyordu 


(Sırma, Osmanlı Devleti'nin Yıkılışında Ye- 


men İsyanları, s. 69-103). Portekiz'in Mek- 
ke ve Medine gibi kutsal yerleri ele geçir- 
me amaçlı dini sebepler öne sürerek Ye- 
men sahillerini üs edinmek istemesinin al- 
tında ticari gayeler yatıyordu. Buna karşı- 
lık XVI. yüzyılda Kızıldeniz üzerinden Hin- 
distan'a kadar uzanan Osmanlı varlığının 
Yemen'de bulunma gerekçesinin “tahsil-i 
mâl” için değil “Kâ'be-i Mükerreme'nin sı- 
yâneti”ne yönelik olduğu belirtiliyordu (BA, 
MD, nr. 7, hk. 2738). XIX. yüzyılın başla- 
rından itibaren bölgede üs edinmek iste- 
yen İngiltere'nin 1839'da Aden'i işgal et- 
mesiyle yeni bir süreç başladı. Osmanlı- 
lar'ın Yemen'i tekrar kontrol altına alma 
teşebbüsü de aynı zamanlara rastlıyordu. 
İngilizler'in Asir'de İdrisi isyanını destekle- 
mesi (1912), Nevâhi-i Tis'a şeyhleriyle hi- 
maye anlaşmaları yapması (1913) Osman- 
lılar'ın etrafını kuşatma amacı taşıyordu. 
Aralarında Lehic (Lahic), Abdeli, Ebyen ve 
Yaâfi' gibi şeyhliklerin bulunduğu Aden ci- 
varındaki Nevâhi-i Tis'a'yı Yemen'den ayır- 
ma teşebbüsü halk için hiçbir zaman si- 
yasal bir sınır ayırımından öteye geçmedi 
(Rumbeyoğlu Fahreddin — Mehmed Nâ- 
bi, s. 3-39; Abdülkerim el-Uzeyr, s. 326). 
Özellikle I. Dünya Savaşı sırasında İngilte- 
re donanmasına ait gemiler başta Hudey- 
de ve Luhayye olmak üzere Yemen'in li- 
man şehirlerini ve Kızıldeniz'deki bazı ada- 
ları zaman zaman bombaladı. İngiltere ile 
rekabet halindeki Fransa'nın XIX. yüzyılın 
ortalarında Kızıldeniz'e gelerek Yemen'i 
askeri ve ekonomik açıdan tanımaya ça- 
lışması, Kemeran adasını satın alma te- 
şebbüsü (1851) ve Şeyh Said adasını işgali 
(1865) bu stratejinin sonucuydu. 1905'te 
bölgeye gelen İtalya'nın ise Kızıldeniz'in 
batı kıyılarında Eritre'de yerleşme müca- 
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delesi, 1911'de Akdeniz'de Trablusgarp'ı 
işgal ederken Kızıldeniz'deki Kunfüze, Hu- 
deyde, Şeyh Said gibi Osmanlı idaresinde- 
ki Yemen liman şehirlerini bombalaması, 
Asir'de İdrisi isyanına destek verme ve 
her iki denizdeki Osmanlı deniz gücünü 
etkisiz hale getirme amacına yönelikti. Os- 
manlılar İngiliz, Fransız ve İtalyanlar'ın Kı- 
zıldeniz'deki silâh ve mal kaçakçılığına kar- 
şı tedbir aldıkları gibi Yemen'deki güçlü 
orduları sayesinde sömürgeci güçlerin Ye- 
men'e girmesini engelledi (/A, XIII, 378- 
280). 


Osmanlı döneminde Yemen'de idari ya- 
pının ilk kuruluşu, Hadım Süleyman Pa- 
şa'nın otuz sancak büyüklüğünde bir bey- 
lerbeyilik olabileceğini belirttiği, Zebid ve 
Aden vilâyetlerinden meydana gelen bir 
sancak statüsünde teşkil edildiği 1539'a 
kadar götürülebilir (TSMA, nr. E 9663), İlk 
beylerbeyi Neşşâr Mustafa Paşa zama- 
nında Yemen eyaletinde esas olarak Ze- 
bid, Aden ve Câzân sancakları bulunuyor- 
du. Daha sonra beylerbeyi olan Özdemir 
Bey de Câzân sancakbeyi idi (BA, A. RSK, 
nr. 1452, s. 397-402; Emecen — Şahin, XIX/ 
23 [1999], s. 98). Aden'de ise 951'de (1544) 
Şücâ Bey sancak beyliği yapıyordu (BA, 
D. BRZ, nr. 20614, s. 187, 194). Yemen'de 
toprakların zaman zaman Osmanlılar ve Ye- 
menli isyancılar arasında el değiştirmesi 
idari yapıdaki durumu da etkiledi. San'a 
fâtihi Özdemir Bey 1547 tarihli San'a fetih- 
nâmesinde Yemen'in Zebid, Taiz ve San'a'- 
dan meydana gelen üç eyalete ayrılabi- 
lecek büyüklükte olduğunu belirtiyordu 
(TSMA, nr. E 8342; Blackburn, Ar.Ott., VI 
(1980), s. 87, 99). Mahmud Paşa'nın bey- 
lerbeyiliği zamanına ait bir eyalet bütçe- 
sinde “vilâyet-i Yemen” adıyla Zebid, Ta- 
iz, San'a ve Sa'de sancakları yer alıyordu 
(TSMA, nr. D 314). Mahmud Paşa'dan son- 
ra onun telkinleriyle Yemen, 1565'te Ze- 
bid'in merkez olduğu on iki sancaklı Ye- 
men ile on yedi sancaklı San'a adlı iki eya- 
lete ayrıldı. Hadramut ve Şihr'i kapsayan 
bölgenin mahalli idarecesi Sultan Bedr, 
Osmanlılar'ca tanınan yetki dahilinde ida- 
reci sıfatıyla kalmıştı. 1568'de Yemen ye- 
niden tek eyalet haline getirildi. Hasan Pa- 
şa'nın beylerbeyiliği dönemine ait bir büt- 
çeye göre 1600'de Yemen önceki gibi dört 
sancaktan ibaretti (Sahillioğlu, s. 302-305). 
Ahmed Muhtar Paşa'nın Yemen'i tekrar 
fethiyle birlikte 1872'de yeni bir idari yapı 
oluşturuldu. Merkezi San'a olan Asir, Hu- 
deyde, Taiz sancakları ortaya çıktı ve diğer 
Osmanlı vilâyetlerindeki idari düzenleme- 
lere uygun biçimde yapılandırıldı (Abdül- 
kerim el-Uzeyr, s. 147-155). 1869'da Ye- 


411 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YEMEN 


men'de kurulan Yedinci Ordu'da 25.000 
asker bulunuyordu. Yemen sahillerini ko- 
rumak ve Kızıldeniz'de silâh kaçakçılığıy- 
la mücadele etmek için Kızıldeniz filosu 
Bâbülmendep, Muha, Hudeyde, Luhayye, 
Câzân ve Kunfüze gibi limanlar arasında 
faaliyet gösteriyordu (a.g.e., s. 274-283). 


Osmanlılar zamanında arkası gelmeyen 
isyanlara rağmen çeşitli dini, askeri, idari 
ve içtimai yapılar inşa edildi; Yemen ba- 
yındır bir vilâyet haline getirilmeye çalışıl- 
dı. Osmanlılar devrinde San'a'nın batı ke- 
siminde Osmanlı memurları için bahçeli 
evlerin yer aldığı bir Türk mahallesi ku- 
rulmuştu. Bu dönemde asıl büyük mima- 
ri eserler San'a'da yapıldı. Özdemir Paşa, 
San'a'nın Bâbüşşuüb kısmında bir cami ve 
bir medrese inşa ettirdi. Murad Paşa ka- 
lede bir cami ve sebil, Sinan Paşa büyük 
bir kasır, Hasan Paşa 1005'te (1597) kub- 
beli büyük bir cami (Bekiriye), bir hamam, 
sur dışında bir mescid ve han yaptırdı. 
Fazlı Paşa, San'a'da Bi'r-i Bâşâ adıyla anı- 
lan büyük bir su kuyusu, Terim şehrinde 
bir cami ve etrafına sur inşa ettirdi, San'a 
ve Zebid surlarını onarttı. Ferhad Paşa, 
Zemâr'da bir kasır yaptırdı. XIX. yüzyılın 
sonlarından itibaren San'a, Hudeyde ve 
Ebhâ'da hastahane ve eczahaneler, Hu- 
deyde, Muha ve Kemeran'da karantinahâ- 
neler açıldı. San'a'da Il. Abdülhamid adına 
Hamidiye Camii ve çeşitli askeri binalar 
inşa edildi. Eğitim amacıyla sancak mer- 
kezlerinde rüşdiye ve idâdiler, kaza ve na- 
hiyelerde sıbyan mektepleri, San'a'da dâ- 
rülmuallimin ve sanat mektepleri faaliye- 
te geçti. Hamidiye Sanayi Mektebi günü- 
müzde askeri müze olarak kullanılmakta- 
dır. Hudeyde-San'a arasında inşası plan- 
lanan demiryolu Hâcile'ye kadar gelebil- 
di. Osmanlılar, Yemen'deki son dönemle- 
rinde tuz elde etmek için su kanalları aç- 


ma, Kızıldeniz sahillerindeki yer altı ma- 
denlerini çıkarma, Me'rib'de baraj yapma 
gibi projeler hazırlattıysa da Yemen'den 
çekilmeleri sebebiyle bu projeler hayata 
geçirilemedi. Yemen, Osmanlılar'ın bölge- 
ye ayak bastığı ilk günlerden itibaren pek 
çok asker yanında beylerbeyi, vali, sancak 
beyi ve mutasarrıf düzeyinde Osmanlı ida- 
recilerinin vefat edip defnedildiği bir vatan 
toprağı olmuştur. Acıklı türküleriyle hâfı- 
zalarda yer eden Yemen'de bugün 20.000 
civarında Türk nüfusu yaşamaktadır. 
BİBLİYOGRAFYA : 


Osmanlı Arşiv Belgelerinde Yemen (haz. Mü- 
min Yıldıztaş v.dğr), İstanbul 2008, s. 346-356; 
İbn İyâs, Bedö'i“u'z-zühür, V, 83, 203; Ebü Mu- 
hammed Tayyib b. Abdullah Bâ Mahreme, Kılâ- 
detü'n-nahr fi vefeyâti a“yâni'd-dehr: Political 
History of the Yemen at the Beginning of the 16 
Century (nşr. ve trc. L. O. Schuman), Amsterdam 
1961, s. 21-24, 32; Abdullah b. Muhammed b. 
Abdullah Bâsencele, Târihu'ş-Şihr: el“İkdü's-se- 
minü'Lfâhir fi târihi'-karni”l-âşir (nşr. Abdullah 
Muhammed el-Habeşi), San'a 1428/2007, s. 36- 
37, 41, 43; Nehrevâli, el-Berku'-Yemâni fi'l-fet- 
hi'-EOsmâni (nşr. Hamed el-Câsir), Riyad 1387/ 
1967, s. 21-24, 32-36, 39-40, 47-55, 85-86, 94- 
104; Feridun Bey, Münşeât, Il, 199-201; Selâniki, 
Târih (İpşirli), I, 175-176, 185, 394; Âli, Ahbârü’l- 
Yemâni, Süleymaniye Ktp., Hamidiye, nr. 886, vr. 
14e-154, 54b-55a, 209b-2203; Defterdar Sarı Meh- 
med Paşa, Zübde-i Vekâyiât (haz. Abdülkadir Öz- 
can), Ankara 1995, s. 755; Lutfullah b. Ahmed 
Cehhâf, Nuşüş Yemeniyye “ani'-hamleti'-Fran- 
siyye “alâ Mışr (nşr. Seyyid Mustafa Sâlim), San'a 
1989, s. 106-133; Ahmed Röâşid, Târih-i Yemen 
ve Sana, İstanbul 1291, I, 246-250, 260-273, 
295-305, 307-322; Il, 336-338; Âtıf Paşa, Yemen 
Tarihi, İstanbul 1326, s. 61, 70, 79, 97; Rumbe- 
yoğlu Fahreddin - Mehmed Nâbi, Aden ve Nevâ- 
hti Tis'a Meselesi, İstanbul 1334, s. 3-39; İsmail 
Hakkı Tevfik, 1911 Asir Isyanı (trc. Ali Kemal), Fi- 
libe 1936, s. 5-29; Yusuf Hikmet Bayur, Türk İnk- 
lâbı Tarihi, İstanbul 1940, I, 148, 182, 268, 301- 
302; Ankara 1943, 11/1, s. 46-47; R. B. Serjeant, 
The Portuguese off the South Arabian Coast, 
Oxford 1963, s. 55; Cengiz Orhonlu, Osmanlı İm- 
paratorluğu'nun Güney Siyaseti: Habeş Eyâle- 


412 


Yemen'in 
başşehri 
San'a'dan 
bir görünüş 


ti, İstanbul 1974, s. 15-20; İhsan Süreyya Sırma, 
Osmanlı Devleti'nin Yıkılışında Yemen İsyanla- 
rı, İstanbul 1980; a.mlf., “Yemen”, İA, XIII, 373- 
384; M. Tuchscherer, “La formation d'un état: 
La république démocratique et populaire du Yé- 
men (1839-1981)”, La péninsule arabique d'au- 
Jourd'hui (ed. P. Bonnenfant), Paris 1982, I, 
211-260; C. E. Farah, “Anglo-Ottoman Confron- 
tation in the Yemen: The First Mocha Incident, 
1817-1822”, Arabian and Islamic Studies (ed. 
R. Bidwell — G. R. Simith), London 1983, s. 214- 
224; a.mlf., “Anglo-Ottoman Confrontation in 
the Yemen: 1840-9”, Arabian Studies (ed. R. 
Bidwell — R. B. Serjeant), New York 1990, s. 137- 
169; Halil Sahillioğlu, “Yemen'in 1599-1600 Yılı 
Bütçesi”, Ord. Prof. Yusuf Hikmet Bayur’a Ar- 
magğan, Ankara 1985, s. 302-305; Mustafa İs- 
met İnönü, Hatıralar (haz. Sabahattin Selek), İs- 
tanbul 1992, I, 59-73; Salih Özbaran, The Otto- 
man Response to European Expansion, İstan- 
bul 1994, s. 46-60; a.mlf., Yemen'den Basra'ya 
Sınırdaki Osmanlı, İstanbul 2004, s. 94-144; C. 
G. Brouwer, Al-Mukhā: Profile of a Yemeni Sea- 
port as Sketched by Servants of the Dutch East 
India Company (VOC), 1614-1640, Amsterdam 
1997, s. 45-47, 148-167; Mehmet Arif Seyhun, 
Katıldığım Dört Savaş ve Yaşam Öyküm (haz. 
Müşerref Seyhun), Ankara 2000, s. 136-138; Ze- 
ki Ehiloğlu, Yemende Türkler: Tarihimizin İbret 
Levhası, İstanbul 2001, s. 191-204; Mim Kemal 
Öke — M. Lutfullah Karaman, Adı Yemendir, İs- 
tanbul 2002, s. 31-64, 106; Hulûsi Yavuz, Yemen” 
de Osmanlı İdâresi ve Rumûzî Târihi, Ankara 
2003, I, s. XCVII-CVII, CXI, CXLI-CLX, CLXVIII; 
Abdülkerim el-Uzeyr, et-Teşkîlâtü’l-merkeziyye- 
tü'“Osmâniyye ve’l-idâretü’l-mahalliyye ft’l- 
Yemen: 1850-1918, San'a 2003, s. 147-155, 274- 
283, 326; M. Abdülaziz Sa'd Yüsr, el-Mevrüsü'l- 
hadâri li-San'â el-kadime, San'a 1425/2004, s. 
111-144; Seyyid Mustafa Sâlim, el-Fethu'L“Osmâ- 
ni el-evvel li'-Yemen: 1538-1635, San'a 2006, s. 
384; Cengiz Çakaloğlu, Yemen'den Dönmeyen 
Bir Karapapak: 40. Hamidiye Süvari Alayı Ko- 
mutanı Mihrali Bey, İstanbul 2011, s. 172-224; 
Ayşe Kara, XVII. ve XVIII. Yüzyıllarda Osmanlı 
Yönetiminde Yemen ve Kasimiler Dönemi (yük- 
sek lisans tezi, 2011), İĞ Sosyal Bilimler Enstitü- 
sü, s. 68-74, 77-80; Fotoğraflarla Tarih Boyun- 
ca Türkiye-Yemen Dostluğu, İstanbul 2011, s. 
52, 74, 78; J. R. Blackburn, “The Collapse of Ot- 
toman Authority in Yemen, 968/1560-976/ 
1568”, WI, XIX/1-4 (1979), s. 148-171; a.mlf., 
“The Ottoman Penetration of Yemen”, Ar.Ott., 
VI (1980), s. 63-100; a.mlf., “Two Documents on 
the Division of Ottoman Yemen into Two Begler- 
begiliks, 973/1565”, Turcica, XXVII, Paris 1995, 
s. 229-230; İdris Bostan, “Muhammed Hilâl Efen- 
di'nin Yemen'e Dair İki Lâyihası”, Osm.Ar,, sy. 
3 (1982), s. 301-326; a.mlf., “Selman Reis”, DİA, 
XXXVI, 444; Feridun M. Emecen - İlhan Şahin, “Os- 
manlı Taşra Teşkilâtının Kaynaklarından 957- 
958 (1550-1551) Tarihli Sancak Tevcih Defteri”, 
TTK Belgeler, XIX/23 (1999), s. 98; E. van Don- 
zel, “al-Luhayya”, ER (İng.), V, 807-809; G. R. 
Smith, “al-Yaman”, a.e., XI, 273-274. 


lal İDRİS BOSTAN 


Son Dönem. Yemen'de Osmanlı hâkimi- 
yeti Mondros Mütarekesi'nin ardından fii- 
len sona erdi ve Osmanlı askeri-sivil bü- 
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rokrasisi Hudeyde'de İngilizler'e teslim ol- 
du. Lozan Antlaşması'yla da Yemen Os- 
manlı toprağı olmaktan çıktı. Osmanlılar'ın 
çekilmesi üzerine Yemen, Aden bölgesin- 
deki İngiliz himaye bölgesi, San'a ve çev- 
resinde Zeydi Emirliği, Asir ve Tihâme böl- 
gelerinde hüküm süren Muhammed b. Ali 
el-İdrisi ve diğer kabile şeyhleri arasında 
bölünmüştü. Aden himaye bölgesinin sı- 
nır problemini çözmek isteyen İngilizler, 
Hudeyde'yi işgal ettilerse de daha sonra 
burayı ve Tihâme sahilini İdrisiler'e bırak- 
tılar. Böylece İngiliz himaye bölgesi hariç 
Yemen sahil ve dağlık bölge olarak İdrisi- 
ler ve Zeydiler arasında ikiye bölündü. Ye- 
men Zeydileri'nin seksen yedinci imamı 
Yahyâ (Mütevekkil-Alellah Yahyâ Hamidüddin) 
1904-1918 yılları arasında Yemen'in siya- 
setinde önemli rol oynadı. Yemen'de Os- 
manlı idaresinin sona ermesinin ardından 
bağımsız Yemen Zeydi Emirliği'ni kurarak 
ilk hükümdarlığını üstlendi. Yemen Zeydi 
Emirliği daha sonra Yemen Mütevekkili 
Krallığı adını aldı ve İmam Yahyâ ilk kralı 
oldu (1920-1948). 


İmam Yahyâ'nın Türkiye ile 1924 yılına 
kadar devam eden ilişkileri bazı yazışma- 
lardan ibaret kaldı. Muhammed el-İdrisi'- 
nin ölümünden (1923) sonra ortaya çıkan 
taht mücadelesinden faydalanan İmam 
Yahyâ 1925'te Hudeyde'yi ele geçirdi. 1926'- 
da İtalya ile bir anlaşma yaparak onlardan 
silâh ve teçhizat aldı. 1934'te İngiltere ile 
gerçekleştirdiği anlaşmayla Aden'de İngi- 
liz himaye bölgesinin sınırlarını kabul etti 
ve kurduğu krallığın İngiltere tarafından 
tanınmasını sağladı. Aynı yıl Suudi Arabis- 
tan Kralı Abdülaziz'le Tâif Antlaşması'nı 
imzaladı; Hudeyde'nin kendi idaresinde 
kalması karşılığında Asir ve Necran'ın için- 
de yer aldığı Kuzey Yemen'in bir kısmını 
Suudi Arabistan'a bıraktı. İtalya ve İngil- 
tere ile uzlaşma sağlayıp özellikle İtalya'- 
dan teknik ve eleman desteği gördü. Ül- 
kede 1918'den beri kendisiyle mücadele 
eden Hâşid, Murad, Ubeyde gibi kabilele- 
ri ve çeşitli grupları sert bir şekilde bas- 
tırdı; böylece İngiliz himaye bölgesi hariç 
Yemen'de birliği ve istikrarı sağlamaya 
muvaffak oldu. Il. Dünya Savaşı yıllarında 
siyasi açıdan istikrar içinde olan Yemen 
1939-1941'de veba salgını ve kıtlık yüzün- 
den zor günler geçirdi. İmam Yahyâ'nın 
izlediği dışa kapalı ve sert politika ülkede 
siyasi istikrarı bir süre temin etti; ancak 
bunun dışında gözle görülür bir gelişme 
kaydedilememesi ülkede tepkilerin artma- 
sına yol açtı. Aynı dönemde Aden ekono- 
mi ve nüfus bakımından büyük bir geliş- 
me göstermişti. 1940'larda Aden'de İmam 


Yahyâ yönetimine karşı Hizbü'l-ahrâri'l-Ye- 
meniyyin tarafından temsil edilen, geniş 
halk kesimlerinin katıldığı bir hareket or- 
taya çıktı. Bu hareket ulemânın desteğiy- 
le yayıldı. İmam Yahyâ, oğullarından Sey- 
fülhak İbrâhim'in de bulunduğu muhalif 
grup tarafından bir suikast sonucu öldü- 
rüldü (17 Şubat 1948). Yemen bu dönem- 
de Arap Birliği'ne (1945) ve Birleşmiş Mil- 
letler'e (1947) üye oldu. 

Yahyâ'nın ardından imam seçilen oğlu 
Seyfülislâm Ahmed (Nâsır-Lidinillâh, 1948- 
1962), suikast esnasında çıkan karışıklık- 
larda tahribata uğrayan San'a'da yeterli 
desteği bulamadı ve Taiz'i başşehir yaptı. 
Yemen'de, 1950'li yıllarda özellikle Mısır'- 
da Cemal Abdünnâsır'ın şahsında temsil 
edilen Arap milliyetçiliğinin de etkisiyle mil- 
liyetçi akımlar yaygınlaştı. Güneydeki İn- 
giliz yönetimine karşı gösteriler düzenlen- 
di ve isyanlar vuku buldu. 1954'te İngiliz 
himaye bölgesinde mahalli liderlerin bir 
federasyon oluşturma çabalarına karşılık 
İmam Ahmed de Yemen'in bütününü ken- 
di idaresi altında toplamaya çalışmaktay- 
dı. Ancak o da babası gibi yönetimde sert 
davranıyordu. Rakiplerini ve özellikle libe- 
ral düşünceye sahip aydınları hapse attır- 
dı. Bununla birlikte babasının dönemine 
göre dış dünyaya daha fazla açıldı. Bu ara- 
da tam bir merkeziyetçi politika izledi, ba- 
kanlıklara kardeşlerini ve yakın arkadaş- 
larını yerleştirdi. Eyaletlerde daha ziyade 
kadı ailelerinin mensuplarına öncelik ta- 
nıdı. İmam Yahyâ döneminde din ön plan- 
da yer alırken İmam Ahmed'in politikala- 
rında dünyevi bir temayül görülmektedir. 
Bu arada dini aşırılıklara müsamaha gös- 
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terilmedi. Onun devrinde tarım ve ticaret- 
te iyileşme görüldü. Öte yandan İngiliz 
hâkimiyetindeki Aden ve çevresi özellikle 
İran petrolünün dünyaya sevkedilmesin- 
de önemli bir merkez haline geldi, bura- 
da büyük bir rafineri kuruldu, ayrıca çok 
sayıda okul açıldı. 


Arap ülkelerinde kurulan siyasi partiler 
1950'li yıllarda Yemen'i de etkilemişti. Sey- 
yid kökenli bir aileden gelen Muhammed 
el-Cifri, Yemen'de İngiliz hâkimiyetindeki 
bölgeleri bağımsızlığa kavuşturmak ama- 
cıyla Güney Arap Birliği'ni kurdu. Aynı yıl- 
larda Baas Partisi, Yemen'de de etkili ol- 
maya başladı. Bu dönemde Yemen'deki ka- 
bileler arasında pek çok isyan çıktı. 1955'- 
te İmam Ahmed'e karşı başlatılan hare- 
ket başarısızlıkla sonuçlandı. Ertesi yıl Mı- 
sır, Suudi Arabistan ve Yemen arasında 
imzalanan Cidde Antlaşması'yla İngilizler 
ortak düşman ilân edildi. Yemen liberal ha- 
reketinin Mısır'da yaşayan liderleri Aden'- 
de İngiliz yönetimine karşı çeşitli protesto- 
lar düzenledi. İmam Ahmed 1956'da Mı- 
sırın teşvikiyle Ruslar'a yakınlaştı, onlar- 
dan büyük miktarda silâh ve teçhizat aldı, 
Rusya ve Çin'den Yemen'e uzmanlar gel- 
di. 1956-1959 yıllarında kuraklık yüzünden 
ülkede kıtlık yaşandı ve halk büyük zor- 
luklarla karşılaştı. Bu durum Yemen'deki 
aydınların 1959'da seslerini yükseltmele- 
rine sebep oldu. Aynı yıl hastalanarak İtal- 
ya'ya giden İmam Ahmed'in yokluğunda 
özellikle orduda maaşların ödenememesi 
yüzünden San'a ve Taiz'de pek çok isyan 
çıktı. Diğer taraftan İngilizler 1958'de Aden'i 
Ortadoğu'daki karargâhlarının merkezi ha- 
line getirdi. İmam Ahmed, Mısır ve Suri- 
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ye'nin teşkil ettiği Birleşik Arap Cumhuri- 
yeti'nin 1961'de dağılmasının ardından Mı- 
sır ile olan bağlarını kopardı. Onun Eylül 
1962'de ölümü üzerine oğlu Muhammed 
Bedr imam seçildiyse de bir hafta sonra 
San'a'da askeri birlikler tarafından kuşa- 
tılınca görevi bırakıp kaçmak zorunda kal- 
dı (26 Eylül 1962). Böylece Yemen'de mo- 
narşi sona erdi ve Mısır'ın desteğiyle Ye- 
men Arap Cumhuriyeti (Kuzey Yemen) ku- 
ruldu, cumhurbaşkanlığına da Abdullah 
Sellâl adlı bir subay getirildi. 


Öte yandan Suudi Arabistan monarşi 
yanlılarını destekledi ve onlara yardım et- 
ti. Ancak monarşi yanlılarının bütün ça- 
baları başarısızlıkla sonuçlandı. Abdullah 
Sellâl döneminde (1962-1967) ülke dışa açıl- 
dı ve Yemen'de modernleşme çabaları gö- 
rüldü. İngiliz himayesindeki Aden ile ka- 
bileler arasında bölünen tarımsal alanlar- 
dan oluşan yerleri (Güney Yemen) İngiliz 
yönetiminden kurtarmak amacıyla 1963'- 
te San'a'da toplanan Arap milli hareketi 
Milli Kurtuluş Cephesi'ni kurdu ve bazı ka- 
bilelerin de katılımıyla İngilizlerle müca- 
deleye başlandı. Bu mücadele Güney Ye- 
men ile Aden'in 1967'de bağımsızlığına ka- 
vuşmasıyla sonuçlandı. Aden şehri İngiliz- 
ler döneminde gelişmekle birlikte hima- 
ye yönetimindeki Güney Yemen herhangi 
bir alt yapıya sahip değildi ve oldukça geri 
durumdaydı. Bu bölgelerde içe kapalı ta- 
rım toplulukları yaşıyordu. 1967-1969 yıl- 
larında Aden ve Güney Yemen, Kahtân eş- 
Şâbbi liderliğindeki Milli Kurtuluş Cephe- 
si tarafından yönetildi. 1969'da yönetime 
gelen Selim Rubey Ali ve Abdülfettâh İs- 
mâil zamanında Güney Yemen 1 Aralık 
1970'teki bir anlaşma ile Sovyetler Birliği 
ve Çin'le ilişki kurdu; ardından sosyalist 
blokta yer alan Yemen Demokratik Halk 
Cumhuriyeti teşkil edildi. Yemen Arap Cum- 
huriyeti 1969'da İslâm Konferansı Teşki- 
lâtı'na üye oldu. Yemen Demokratik Halk 
Cumhuriyeti'nde bütün partiler birleştiri- 
lerek Yemen Sosyalist Partisi oluşturuldu 
ve ülke bu parti tarafından yönetildi. Kuzey 
Yemen'le Güney Yemen arasında 1972'de 
ve 1979'da savaş çıktıysa da bu çok uzun 
süreli olmadı. Yemen Demokratik Halk 
Cumhuriyeti Cumhurbaşkanı Abdülfettâh 
İsmâil 1980'de görevinden istifa edince ye- 
rine Ali Nâsır Muhammed seçildi (1980- 
1986). Aynı dönemde Yemen Arap Cum- 
huriyeti Cumhurbaşkanı Abdurrahman el- 
İryâni ve İbrâhim el-Hamdi'nin ardından 
1988'de Ali Abdullah Sâlih cumhurbaşka- 
nı oldu ve ülkeyi 1990 yılına kadar yönetti. 
Ali Abdullah Sâlih döneminde Kuzey Ye- 
men siyasi istikrara kavuştu, petrolün bu- 
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lunmasıyla da ekonomik açıdan gelişme 
gösterdi. 

Güney Yemen'de 1986'da parti içi çekiş- 
meler yüzünden görevinden ayrılan Ali Nâ- 
sır Muhammed'in ardından ülkede dört 
yıl boyunca siyasi kriz yaşandı. Kuzey Ye- 
men 1989'da Güney Yemen'e birleşmeyi 
önerdi. Güney Yemen, Sovyetler Birliği'- 
nin de desteklemesiyle 22 Mayıs 1990'da 
Kuzey Yemen'le birleşti. Ülke iki buçuk yıl- 
lık geçiş döneminde iki parti tarafından 
ortaklaşa yönetildi. 1992 sonunda yapı- 
lan seçimin ardından iki ülke tamamen 
birleşti. Bu seçimleri Kuzey Yemen'in es- 
ki cumhurbaşkanı Ali Abdullah Sâlih ka- 
zandı. Yemen siyasetini tek başına şekil- 
lendiren Ali Abdullah Sâlih döneminde eko- 
nomik durumun kötüleşmesi ve Körfez 
krizinde Yemen'in Irak tarafında yer al- 
ması gibi sebeplerle cumhurbaşkanı ile 
Güney Yemenli ileri gelenler arasında ger- 
ginlik ortaya çıktı. Nisan 1993 seçimlerini 
yine Ali Abdullah Sâlih'in kazanmasının ar- 
dından 1994 ortalarında ülkede iki ay sü- 
ren bir iç savaş çıktı. Bu savaşı Ali Abdul- 
lah Sâlih'in kuvvetleri kazandı. İç savaş ül- 
kede esasen bozuk olan ekonomiyi daha 
kötü bir hale getirdi. Her şeye rağmen ya- 
pılan bütün seçimleri kazanan Ali Abdul- 
lah Sâlih 2000 yılında anayasayı değişti- 
rerek tekrar iki defa daha seçilme hakkı 
kazandı. Halk tarafından seçilen meclisin 
yanı sıra üyeleri cumhurbaşkanı tarafın- 
dan belirlenen bir şüra meclisi (senato) ku- 
ruldu. 2000'li yıllarda ülkede pek çok is- 
yan çıktı. Eylül 2006'daki seçimleri de ka- 
zanan Ali Abdullah Sâlih, Zeydi Hüseyin 
Husi'nin Şebâbü'l-mü'minin adlı hareke- 
tiyle uğraşmak zorunda kaldı. 2009'da Gü- 
ney Yemen'de ortaya çıkan hareket silâhlı 
direnişe geçti. 2011 yılı başlarında Tunus'- 
ta başlayıp Arap dünyasına yayılan “Arap 
baharı” Yemen'i de etkiledi. Uzun süren 
protesto gösterileri ve çatışmaların ardın- 
dan Kasım 2011'de imzalanan Körfez İş- 
birliği Konseyi Antlaşması'yla Ali Abdullah 
Sâlih'in otuz üç yıllık yönetimi fiilen sona 
erdi. Göreve başkan yardımcısı Abdürab- 
bih Mansür el-Hâdi getirildi. 21 Ocak 2012'- 
de yapılan seçimlerde Abdürabbih Man- 
sür el-Hâdi'nin cumhurbaşkanı seçilme- 
sinden sonra Ali Abdullah Sâlih 27 Şubat 
2012'de görevi resmen ona devretti. 

BİBLİYOGRAFYA : 

W. H. Ingrams, The Yemen: Imams, Rulers and 
Revolutions, London 1963; M. W. Wenner, Mo- 
dern Yemen: 1918-1966, Baltimore 1967; Abdul- 
lah Ahmed Sevr, Hâzihî hiye’l-Yemen, San'a 1969; 
H. Cruse — M. Azzâzi, el-Cumhûriyyetü’l-“Ara- 


biyyetü’l-Yemeniyye, Beyrut 1975; Muhammed 
b. Muhammed b. Yahyâ, E’immetü’l-Yemen btl- 


karni'r-râbi“ “aşer li'-hicre, Kahire 1396, I-II; Ah- 
med Câbir Afif, el-Hareketü'-vataniyye fi'-Ye- 
men, Dımaşk 1982; J. E. Peterson, Yemen: The 
Search for a Modern State, London 1982; R. W. 
Stookey, South Yemen: A Marxist Republic in 
Arabia, Boulder 1982; R. L. Bidwell, The Two Ye- 
mens, Essex 1983; Ahmed Kâyid es-Saidi, Hare- 
ketü'l-mu'ârazati'-Yemeniyye, Beyrut 1403/ 
1983; Ahmed b. Muhammed eş-Şâmi, Riyâhu't- 
tâğyir fi'-Yemen, [baskı yeri ve tarihi yok} 1405/ 
1984; M. Yahyâ el-Haddâd, et-Târihu'l-“âm lük 
Yemen, Beyrut 1407/1986, IV; The Yemens: Co- 
untry Study (ed. R. F. Nyrop), Washington 1986; 
Sayed Hassan Amin, Law and Justice in Contem- 
porary Yemen: The People's Democratic Rebup- 
lic of Yemen and the Yemen Arab Republic, Glas- 
gow 1987; J. L. Douglas, The Free Yemeni Move- 
ment: 1935-1962 (ed. G. Chimienti), Beirut 1987; 
Sultân Nâci, et-Târihu'l“askeri li'-Yemen: 1839- 
1967, San'a 1988; Fazl Ali Ahmed Ebü Gânim, el- 
Kabile ve'd-devle fi'-Yemen, Kahire 1990; Ab- 
dülmelik el-Mukrami, et-Târihu'kictimâ'i li's-sev- 
reti'-Yemeniyye, Beyrut 1411/1991; Târihu'-Ye- 
meni'l-mu“âşır: 1917-1982 (trc. M. Ali el-Bahr), 
Kahire, ts. (Mektebetü Medbüli); P. Dresch, Tri- 
bes, Government and History in Yemen, Oxford 
1993; a.mlf., A History of Modern Yemen, Cam- 
bridge 2000; Hasan Ebü Tâlib, el-Vahdetü'l-Ye- 
meniyye, Beyrut 1994; Beşir Bekr, Harbü'L-Ye- 
men: el-Kabile tentaşıru “ale'-vatan, Beyrut 1995; 
R. D. Burrowes, Historical Dictionary of Yemen, 
Lanham 1995; a.mlf., “al-Yaman”, ER (İng.), XI, 
274-276; el-Mevsü'atü'-Yemeniyye, Beyrut 
1423/2003, I-IV; A. Rouaud, “Yahyâ b. Muham- 
mad”, EP (İng.), XI, 247-248; Mustafa Öz, “Müte- 
vekkil-Alellah, Yahyâ Hamidüddin”, DİA, XXXII, 


215-216. 
lal CENGİZ TOMAR 


IHI. KÜLTÜR ve MEDENİYET 


Yemen'de İslâmiyet'in erken dönemler- 
den itibaren yayılmaya başlamasının ar- 
dından eski kültür mirası ve mimari ge- 
leneği devam etmekle birlikte İslâm dini- 
nin getirdiği yeni unsurlar da bölgeye nü- 
fuz etmeye başlamıştı. Yemen'de inşa edi- 
len ilk camilerin başında San'a Ulucamii, 
Zemâr Camii ve Muğz b. Cebel tarafından 
yaptırılan Cened Camii gelmektedir. Bu 
camiler aynı zamanda diğer yerlerde ol- 
duğu gibi İslâm'ın öğretildiği mekânlardı. 
Bazı sahâbilerin Yemen'e yerleşmesi, di- 
ğer bölgelerden talebe ve ulemânın hadis 
almak üzere buraya gelmesine vesile ol- 
muştur. 


Yemen mimarisi, İslâmi dönemde yeni 
fonksiyonlar kazanmakla birlikte kendine 
has özelliklerini muhafaza etmiştir. Arap 
yarımadasının en eski şehirlerinden olan 
San'a, Yemen'in tarihi başşehridir. Şehir- 
de Sâsâniler'in son ve İslâm devletinin ilk 
valisi olan Bâzân tarafından ilk defa bir 
mescid inşa edilmiş, ardından bu mesci- 
din yerine San'a Ulucamii (Câmiu'I-kebir) ya- 
pılmıştır. Cami Emevi Halifesi I. Velid dev- 
rinde genişletilmiş, bugünkü şeklini 134'- 
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te (751) yapılan çalışmalar sonunda almış- 
tır. Ya'furiler'den Emir Muhammed b. Ya'- 
fur döneminde büyük bir onarım geçir- 
miş ve zamanla bir külliye haline gelmiş- 
tir. Erken dönemde pek çok çarşısı bulu- 
nan San'a'da bugün on sekiz çarşı faal du- 
rumdadır. Şehirde on dört hamam mev- 
cuttur. Öte yandan San'a'da birçok âlim 
yetişmiştir. Muhaddis Abdürrezzâk es- 
San'âni ve Zeydi âlimi Emir es-San'âni bun- 
lar arasında zikredilebilir. 


Tarihi Terim şehri meşhur camisinin et- 
rafında zamanla bir ilim merkezi haline 
gelmiştir. Yemen'den ve Yemen dışından 
birçok âlim ve talebenin şehre geldiği kay- 
dedilir. Burada yetişen ulemâ arasında fa- 
kih Yahyâ b. Sâlim, Ali b. Ahmed Bükeyr, 
fakih Şerefeddin Ahmed b. Muhammed 
b. Safah, Ali b. Ahmed Bâ Mervân sayıla- 
bilir. Taiz şehrinde ilk camiyi sahâbi Muâz 
b. Cebel inşa ettirmiş, şehir özellikle VI. 
(XIL) yüzyılda gelişmiştir. Resüliler döne- 
minde imar edilen Taiz'de birçok cami ve 
medrese yapılmıştır. Medreseler arasında 
Mansüriyye, Muzafferiyye, Eşrefiyye, Mü- 
eyyediyye, Mücâhidiyye ve Efdaliyye önem- 
lidir. Suleyhiler devrinde V. (X1.) yüzyılın so- 
nundan itibaren yetmiş yıl kadar devlet 
merkezi olan Zücible şehri büyük gelişme 
göstermiştir. Dârüliz ile (Dârü'l-izz) camisi 
bu yıllarda yapılmıştır. Fakih Abdullah b. 
Ahmed b. Es'ad el-Mukri, fakih Ebü'l-Ha- 
san Ali b. Ebü Bekir el-Hemdâni ve tarihçi 
Ahmed b. Hasan b. Kâsım el-Cibli bu şe- 
hirde yetişen âlimlerdir. Hz. Peygamber'in 
son yıllarında veya Ebü Bekir'in hilâfeti 
sırasında yapılan Zemâr Camii, Yemen'in 
en eski camisi olarak bilinir. İnam Yahyâ, 
İmam Mutahhar, Hüseyin, Emir Sünbül ve 
Esed camileri Zemâr'daki diğer camiler 
arasında zikredilebilir. Muhaddis ve dilci 


Ebü Nizâr el-Hadrami ez-Zemâri şehrin en 
çok tanınan âlimlerindendir. Abbâsi Emi- 


ri Muhammed b. Abdullah b. Ziyâd döne- 
minde kültürel açıdan gelişme gösteren 
Zebid Ziyâdiler, Beni Necâh ve Eyyübiler 
döneminde başşehir oldu. Muhaddis Mü- 
sâ b. Târık ez-Zebidi, muhaddis Ebü Hâ- 
me Muhammed b. Yüsuf, Yemen'de Şâfii 
mezhebinin yayılmasında önemli katkısı 
bulunan Ebü Bekir b. Mizrab ez-Zebidi, 
fakih Abdullah b. İsâ b. Eymen el-Heremi, 
İbnü'l-Hattâb olarak tanınan Ebü Abdul- 
lah Muhammed b. Ebü Bekir, fakih ve dil- 
ci Sirâceddin Abdüllatif b. Ebü Bekir b. Ah- 
med ez-Zebidi bu şehirde yetişmiş önem- 
li âlimlerdir. 

Ortaçağ'da Yemen'de yetişen diğer meş- 
hur âlimler arasında Ali b. Ömer b. Ömer 
el-Adeni, Ebü Abdullah Muhammed b. Ab- 
dürabbih b. Hasan el-Adeni, Kâdi Şüreyh, 
Zeydi imâmetinin kurucusu Yahyâ b. Hü- 
seyin el-Hâdi-İlelhak, Abdullah b. Hamza 
el-Mansür-Billâh, Zeydi imamı Yahyâ b. 
Hamza el-Müeyyed-Billâh, İbnü'-Murtazâ 
el-Mehdi-Lidinillâh, Ahmed b. Ömer el-Mü- 
zecced isimleri ilk akla gelenlerdir. Mu- 
haddis olarak Hemmâm b. Münebbih ve 
Abdürrezzâk es-San'âni'nin yanı sıra Ca'- 
fer b. Ahmed el-Bühlüli, edipler arasında 
el-İklil ve Şıfatü Cezireti'1-“Arab adlı 
eserlerin müellifi Hemdâni, Neşvân el- 
Himyeri ve İbn Füleyte el-Hikemi sayılabi- 
lir. Yemen, tarihçilik alanında özellikle VI. 
(XIL) yüzyıldan itibaren verimli bir döne- 
me girmiştir. Bu alanda Umâre el-Yeme- 
ni, Humeyd b. Ahmed el-Vâdii, İbn Hâtim, 
Muhammed b. Yüsuf el-Cenedi, Yâfii, Ali 
b. Hasan el-Hazreci, İbnü'd-Deyba' ile aynı 
zamanda fakih ve astronom olan Bâ Mah- 
reme zikredilmelidir. 

Yemen'de ilk müstakil medreseler Ey- 
yübiler zamanında Taiz ve Zebid'de inşa 
edilmiştir. Eyyübiler'den sonra Yemen'e 
hâkim olan Resüliler'in hemen hemen ta- 
mamı âlim olan ve âlimleri himaye eden 


Taiz'de 
Muzaffer 
Camii ile (önde) 
Eşrefiyye 
Camii 
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hükümdarları gerek yazdıkları eserler ge- 
rekse Taiz, Cened, Zebid, Zafâr ve Aden 
gibi şehirlerde açtıkları medrese ve kü- 
tüphanelerle ilim ve öğretim hayatının ge- 
lişmesine büyük katkı sağlamışlardır. el- 
Melikü'-Müeyyed Dâvüd'un başşehir Ta- 
iz'de inşa ettirdiği medresenin kütüpha- 
nesinde 100.000 kitap bulunduğu rivayet 
edilir. Resüliler'den sonra Tâhiriler zama- 
nında da ilmi faaliyet devam etmiş, Ra- 
dâ' şehrinde kurulan Âmiriyye Medresesi 
günümüze kadar gelmiştir. Diğer birçok 
şehirde cami ve medreseler inşa eden Tâ- 
hiriler döneminde medreselerde genel ola- 
rak Şâfii mezhebi öğretimi yapılmış ve Şâ- 
fiilik Yemen'de giderek güçlenmiştir. Os- 
manlılar'ın ve Zeydiler'in muhtelif şehir- 
lerde kurdukları medreselerle sayıları 200'ü 
bulan bu eğitim kurumlarının bir kısmı gü- 
nümüze kadar varlığını korumuştur. Ye- 
men'deki ilmi ve kültürel mirası yansıtan 
birçok yazma eser çeşitli cami ve medre- 
se kütüphaneleriyle özel kitaplıklarda za- 
manımıza ulaşmış, önemli bir kısmının ka- 
talogları hazırlanmıştır. 


Osmanlılar döneminde de Yemen'de 
imar faaliyetlerine büyük önem verilmiş, 
San'a'da Osmanlı tarzında yedi cami ya- 
pılmıştır. Bunlar Özdemir Paşa, Murâdi- 
ye, tek kubbeli ve tek minareli Bekiriyye, 
Cenâh, Müzhib, Tavâşi, Talha ve Mehmed 
Paşa camileridir. San'a'da inşa edilen med- 
reseler Yemen Beylerbeyi Murad Paşa ta- 
rafından yaptırılan Âdiliyye, Vezir Yemenli 
Hasan Paşa'nın yaptırdığı Bekiriyye, Ze- 
bid'de Yavuz Sultan Selim dönemi devlet 
adamlarından Kemal Bey'in inşa ettirdiği 
Kemâliyye ile Vali Neşşâr Mustafa Paşa 
Medresesi'dir. San'a'da Osmanlılar döne- 
mine ait Tavâşi ve Meydan hamamları bu- 
güne ulaşmıştır. XIX. yüzyılda özellikle bir- 
çok askeri bina, kışla ve askeri okul yap- 
tırılmıştır. Bunlar arasında günümüzde 
askeri müze olarak kullanılan kışla önem- 
lidir. 1898'de Vali Hüseyin Hilmi Paşa'nın 
inşa ettirdiği vilâyet binası da zamanımı- 
za ulaşmıştır. Osmanlılar devrinde Yemen'- 
de ilim hayatı kesintiye uğramadan geli- 
şimini sürdürmüş, bu dönemde özellikle 
edebiyat, tarih ve terâcim alanında pek 
çok eser kaleme alınmıştır. En meşhur si- 
malar Safiyyüddin İbn Ebü'r-Ricâl, Ahmed 
b. Abdullah Haneş, Muhammed b. İbrâ- 
him b. Mufaddal, Abdullah b. Ali, Ìbnü'l- 
Vezir, Muhammed Murtazâ ez-Zebidi, Ah- 
med b. Muhammed el-Himi el-Kevkebâni, 
Abdülkâdir el-Kevkebâni ve Makbili'dir. Os- 
manlılar devrinde Yemen'de yetişen âlim- 
ler arasında Zeydi âlimi Şevkâni'nin özel 
bir yeri vardır. 
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Ebü'-Mehâsin Tâcüddin Abdülbâki 
b. Abdilmecid b. Abdillâh 
el-Yemeni el-Mekki el-Mahzümi 
(6. 743/1343) 


| Arap dili ve edebiyat âlimi, tarihçi. | 


680 Recebinde (Ekim-Kasım 1281) dün- 
yaya geldi. Kaynaklarda Birzâli'den nak- 
len Mekke'de doğduğu ve ilk bilgilerini bu- 
rada aldığı kaydedilirse de çağdaşı Yüsuf 
b. Ya'küb el-Cenedi'nin onun Aden'de doğ- 
duğu, çocukluk ve ilk öğrenim dönemini 
bu şehirde geçirdiği, on dört-on beş yaşla- 
rında babasıyla birlikte Mekke'ye gidip yer- 
leştiği, Mekke'de Ahmed b. İbrâhim el-Fâ- 
rüsi'den hadis semâ ettiği şeklindeki riva- 
yeti daha isabetli görülmektedir (Yemeni, 
İşâretü't-ta'yin, neşredenin girişi, s. 15-16). 
Mekke'de yaklaşık sekiz yıl kalarak tah- 
silini tamamladı ve 7704'te (1304) Aden'e 
döndü. Ardından Taiz'e geçerek Resüliler 
Devleti Hükümdarı el-Melikü"l-Müeyyed 
Dâvüd b. Yüsuf'un divanında inşâ kâtibi ol- 
mak istediyse de tecrübesizliği ve mağrur 
tabiatı yüzünden bu gerçekleşmedi. 705 
(1305) yılına doğru Kahire'ye gitti; âlim ve 
ediplerle görüşerek devlet ricâli ile tanış- 
ma imkânı buldu. Ebü Hayyân el-Endelü- 
si, Şehâbeddin Ahmed b. Abdülvehhâb en- 
Nüveyri, İbn Fazlullah el-Ömeri, İbnü'z-Zü- 
beyr es-Sekafi ve Abdülmü'min b. Halef 
ed-Dimyâti gibi âlim ve ediplerden fayda- 
landı. İlmi ve sağlam kişiliğiyle kısa zaman- 
da tanındı. Câmiu'I-Ahmer'de derslerine 
katıldığı Ebü Hayyân, Yemeni'den övgüy- 
le söz etmiş ve bütün eserlerinin rivayeti 
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konusunda ona icâzet vermiştir. Yemeni 
muhtemelen 708'de (1308) Dımaşk'a göç 
etti. Dımaşk'ta saltanat nâibi Cemâleddin 
Akkuş el-Efrem kendisine maaş bağladı; 
Emevi Camii'nde aruz, kafiye dersleri verdi 
ve Makâmâtü'i-Hariri okuttu. Yine 1308'- 
de bilinmeyen bir sebeple Yemen'e ikinci 
defa gitti ve el-Melikü'l-Müeyyed'e bir ka- 
side sundu (Hazreci, 1, 379). Aynı yılın so- 
nuna doğru Aden'e ailesini ziyarete gitti, 
burada fazla kalmadan Dımaşk'a döndü. 
716-717 (1316-1317) yıllarında el-Melikü'l- 
Müeyyed'in davetiyle tekrar Yemen'e gitti 
ve onun divanında derc kâtipliği görevin- 
de bulundu. el-Melikü'l-Müeyyed'in 721'- 
de (1321) vefatına kadar bu görevine de- 
vam etti; onun oğlu el-Melikü'1-Mücâhid Ali 
zamanında da bir süre aynı görevi sürdür- 
dü. el-Melikü'-Mücâhid amcasının oğlu el- 
Melikü'z-Zâhir tarafından tahttan indiri- 
lince Yemeni Zâhir'in yanında yer aldı, bir 
süre onun vezirliğini yaptı. Ancak el-Me- 
likü"1-Mücâhid tahtını geri aldığında azle- 
dildi ve mallarına el konuldu. Yemeni de 
önce Mekke'ye kaçtı, oradan 7730'da (1330) 
Mısır'a geçti. Mısır medreselerinde ders 
verdi. İbn Fazlullah el-Ömeri ile yaptığı ya- 
zışmalardan anlaşıldığına göre inşâ kâtip- 
liğinde bulundu; Dımaşk ve Kudüs'te ho- 
calık yaptı. Bu dönemde Kahire, Dımaşk, 
Kudüs, Halep, Trablus (Şam) arasında gidip 
geldi ve 741 (1340) yılında Dımaşk'a yer- 
leşti. 29 Ramazan 743 (25 Şubat 1343) ta- 
rihinde vefat etti (İbn Hacer, Il, 317); onun 
Kahire veya Kudüs'te öldüğünü kaydeden- 
ler de vardır (İbnü'l-İmâd, VI, 138). 

Mağrur bir tabiata sahip olan Yemeni 
şiirde ve edebi nesirde zamanın önde ge- 
len edipleri arasında yer alıyordu. Nesirde 
kendini Kâdi el-Fâzıl'dan üstün görüyor, 
nesri lafız sanatlarına boğduğunu söyleye- 
rek onu eleştiriyor, Ziyâeddin İbnü'l-Esir'i 
Kâdi el-Fâzıl'dan daha üstün tutuyordu. 
Müstakil bir divanı bulunmayan Yemeni'- 
nin bazı şiirleri başta Nüveyri'nin Nihâye- 
tü'Lereb'i, Ömeri'nin Mesâlikü'l-ebşâr'ı 
ve Hazreci'nin el-“Uküdü'-lü”lü”iyye'si ol- 
mak üzere biyografi eserlerinde mevcut- 
tur. Târihu'-Yemen'in nâşiri Mustafa Hi- 
câzi, eserin sonunda Yemeni'nin biyogra- 
fisiyle birlikte bazı kaynaklarda yer alan 
edebi nesrinin ve şiirlerinin bir kısmını bir 
araya getirmiştir (s. 146-169). 

Eserleri. 1. Kitâbü't-Tercümân “an ġa- 
ribi'-Kur'ân. Daha çok Zemahşeri tefsi- 
rinden yararlanılarak hazırlanan eserde 
süre sırasına göre yaklaşık 1800 garib ke- 
limenin mânası açıklanmaktadır (nşr. Yah- 
yâ Murâd, Beyrut 1425/2000; nşr. Halit Ze- 
valsiz, İstanbul 2007). 2. el-İktif& fi şerhi 
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Yemeni'nin Risâletü'-kındil ve'ş-şem'adân adlı eserinden 
bir sayfa (Süleymaniye Ktp., Esad Efendi, nr. 2865/2, vr. 13?) 


eltâzi'ş-Şifâ” li'-Kâdi “İyâz. Şevkâni bu 
eseri Zabtu elfâzi'ş-Şif& li'1-“İyâz adıy- 
la zikretmektedir (el-Bedrü”t-tâli“, 1, 318). 
Yemeni'nin daha sonra Telhişü'l-İktif&” 
adıyla özetlediği eseri Muhammed b. To- 
lûn el-Abâici de ihtisar etmiştir (eser ve 
ihtisarının yazmaları için bk. Brockelmann, 
GAL Suppl, 1, 631; Dârü'l-kütübi'l-Mısriy- 
ye, nr. 2127 / Hadis). 3. Risâletü'l-kındil 
ve'ş-şem'adân (Beridü'-cenân fi'-müfâ- 
hare beyne'kkındil ve'ş-şem“adân, Zehrü'l- 
cinân fi'-münâzara beyne'l-kındil ve'ş- 
şem'adân). Kandil ve şamdanın birbirleri- 
ne karşı üstün yanlarını, birbirlerinin ek- 
sik ve kusurlu taraflarını dile getirdikleri 
edebi bir münazaradır. Risâle Münâzara 
beyne'I-kındil ve'ş-şem“adân adıyla ya- 
yımlanmıştır (Kahire 1934). 4. İşâretü't- 
ta'yin fi terâcimi'n-nühât ve'I-luğaviy- 
yin. Yazımı 7733'te (1333) Kahire'de ta- 
mamlanan eserde 246 Arap dilcisi ve lu- 
gat âliminin hayatı ve eserleri veciz bir Üs- 
lûpla alfabetik sıraya göre anlatılmıştır (nşr. 
Abdülmecid Diyâb, Riyad 1986). 5. Târi- 
hu'-Yemen (Behcetü 'z-zemen fi târihi'- 
Yemen) (nşr. Mustafa Hicâzi, Beyrut 1985). 
Umumi Yemen tarihine dair muhtasar bir 
eserdir. 6. Lukatatü'l-““aclân el-muhta- 
şar min Vefeyâti'l-a“yân. İbn Hallikân'a 
ait eserin muhtasarı olup Abdullah b. Mu- 
hammed el-Matari'nin isteği üzerine ka- 
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leme alınmıştır (yazma nüshaları için bk. 
Brockelmann, GAL, II, 220). Müellif bun- 
lardan başka Zeylü Vefeyâti'l-a'yân li'b- 
ni Hallikân ismiyle yazdığı zeyilde Vefe- 
yâtü'l-a'yân'a otuz kadar biyografi ekle- 
miş, Cevheri'nin sözlüğünü Muhtaşarü'ş- 
Şıhâh adıyla özetlemiştir (İbnü'l-İmâd, VI, 
139; Şevkâni, I, 318). Ayrıca kaynaklarda 
Mutribü's-sem fi şerhi Hadisi Ümmi 
Zer‘ adında bir hadis şerhinden söz edil- 
mektedir (Kütübi, Il, 247; İbn Hacer, Il, 316; 
Şevkâni, I, 318; Keşfü'z-zunün, Il, 1718). 
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Sözlükte “sağ el, sağ taraf, gerçek, ant, 
kuvvet, bereket” anlamlarındaki yemîn 
(çoğulu eymân), terim olarak bir kimse- 
nin kararlılığını pekiştirmek ve başkalarını 
ikna etmek amacıyla söz ve beyanını Al- 
lah'ın adını veya bir sıfatını zikrederek kuv- 
vetlendirmesini ifade eder. Kelimenin kök 
anlamından hareketle, karşılıklı söz verme 
durumunda tarafların sağ ellerini kullan- 
maları sebebiyle yeminin bu anlama geldi- 
ği zikredilir. “Vallahi şu işi yaparım”; “Valla- 
hi şu işi yapmam”; “Vallahi borcumu öde- 
dim” gibi ifadeler için Arapça'da yeminin 
yanı sıra kasem kelimesi de kullanılır. “Böl- 


mek” anlamındaki kasm kökünden türe- 
yen kasemin yemin anlamını kasâme ke- 
limesinden aldığı söylenmiştir (bk. KASÂ- 
ME). “İttifak ve dostluk yemini” anlamın- 
daki hilften gelen half / halif ile kasem ke- 
limesi yeminle eş anlamlı olsa da fıkıhta 
half yemin gibi yaygın bir terim haline gel- 
memiştir. Fıkıh kitaplarında ahid, misak, 
şehâdet ve azim gibi kelimelerin de ye- 
min anlamında kullanıldığı belirtilmekle 
birlikte bunların örf ve niyete bağlı kulla- 
nımlar olduğu anlaşılmaktadır. Aynı şekil- 
de adak (nezir) ifade eden sözler de niye- 
te göre yemin anlamına gelebileceği gibi, 
bir kimsenin bir işi yapıp yapmama konu- 
sundaki kararlılığını boşama (talâk) ve kö- 
le âzadı (i'tâk) gibi dini veya hukuki sonuç 
doğuran bir şarta bağlamak suretiyle kuv- 
vetlendirmesi de yemin diye nitelendirilir. 
“Senin evine girersem karım boş olsun, kö- 
lem âzat olsun, şu kadar sadaka vermek 
üzerime vâcip olsun” gibi ifadeler böyledir. 
Ancak bu tür yeminde şartın gerçekleş- 
mesiyle şarta bağlanan şeyin kendiliğin- 
den mi gerçekleşeceği veya niyete bakıla- 
rak yemin kefâreti mi ödeneceği hususun- 
da farklı görüşler bulunmaktadır. Kur'ân-ı 
Kerim'de ve hadislerde yemin kelimesi 
sözlük ve terim anlamlarıyla birçok yer- 
de geçtiği gibi hilf ve kasemle aynı kökten 
türeyen kelimeler de çoğu yerde yemin 
anlamında kullanılmıştır (M. F Abdülbâki, 
el-Mu“cem, “hlf”, “ksm”, “ymn” md.leri; 
Wensinck, el-Mu“cem, “hlf”, “ksm”, “ymn” 
md.leri). Yine Kur'an'da gerek Allah'ın zâ- 
tına gerekse yaratıklarına birçok yerde ye- 
min edilmiştir (Kur'an'da yemin için bk. 
AKSÂMÜ'-KUR'ÂN). Ancak âlimler yaratıl- 
mış şeyler üzerine yemin etmenin yalnız 
Allah'a mahsus olduğunu, kulların Allah'- 
tan başka bir şey üzerine yemin etmeme- 
si gerektiğini belirtmişlerdir. 


Yemin Lafızları. “Yemin edecek kişi Al- 
lah dışında hiçbir şey üzerine yemin et- 
mesin” (Nesâi, “Eymân”, 4); “Allah dışın- 
da bir şey üzerine yemin eden kimse şirk 
koşmuştur” (Müsned, Il, 34); “Allah atala- 
rınızın üstüne yemin etmenizi yasaklamış- 
tır” (Buhâri, “Eymân”, 4; ayrıca bk. Müs- 
lim, “Eymân”, 1-6; Ebü Dâvüd, “Eymân”, 
3-5; Nesâi, “Eymân”, 1-12) gibi hadisler 
gereği yemin “vallahi, billâhi, tallahi”; “rah- 
mâna yemin olsun ki”; “canım elinde bulu- 
nan Allah'a yemin olsun ki”; “Allah'ın kud- 
reti üzerine yemin ederim ki” ifadeleriyle 
yapılır. Allah'ın kelâm sıfatından kaynak- 
landığı için Kur'ân-ı Kerim üzerine yemin 
de geçerli sayılmış, Allah'ın isim ve sıfat- 
larından rab, mevlâ, melik gibi insanlar için 
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de kullanılabilenler üzerine yemin etme- 
nin geçerliliği ise bazı âlimlerce niyete bağ- 
lanmıştır. Fakihlerin çoğunluğu, yemin için 
söylenen kelimelerden ziyade örf ve niyeti 
esas aldığından meselâ, “Yemin ederim, 
şehâdet ederim, üzerime andolsun” gibi 
sözleri de yemin saymıştır. Hadislerden ha- 
reketle fakihler anne, baba, oğul, peygam- 
ber, melek, namaz, oruç, Kâbe, zemzem, 
mezar, minber vb. şeyler üzerine yemin 
etmeyi haram veya mekruh kabul etmiş, 
Resül-i Ekrem ve diğer peygamberler üze- 
rine yapılan yemin ise bazı fakihlerce ge- 
çerli görülmüştür. Hz. Peygamber'in bir 
muhatabının babası üzerine yemin ettiği- 
ne dair rivayet ise (Müslim, “İmân”, 9) ya- 
saktan önce olduğu, yemin kastının bu- 
lunmadığı gibi gerekçelerle te'vil edilir. 
Ayrıca talâk, i'tâk, küfür gibi neticeler do- 
ğuran bir şarta ta'lik yoluyla da yapılabi- 
lir. “Şöyle yaparsam kâfir olayım, yahudi 
olayım, hıristiyan olayım” gibi ifadeler Ha- 
nefiler'le Hanbeliler'in çoğunluğuna göre 
yemin kabul edilirken Mâliki ve Şâfiiler'le 
Hanbeliler'in bir kısmına göre yemin ka- 
bul edilmez. Küfür amacı taşımadığı sü- 
rece kişi bu sözlerle dinden çıkmış sayıl- 
masa da çoğunluğa göre günah işlemiş 
olur. Bazı fakihlere göre ise bu lafızlarla 
kasten yalan yere yemin edilmesi küfre 
yol açar. “İslâm'dan başka bir din üzerine 
kasten yalan yere yemin eden kimse o de- 
diği gibi olur” hadisi (Buhâri, “Eymân”, 7) 
bu konuda delil gösterilmiştir. Bir hususu 
küfrü gerektirmeyen bir günaha ta'lik et- 
mek ise ittifakla yemin sayılmaz. Fıkıh ki- 
taplarında hangi ifadelerin yemin kabul 
edileceği ve niyetin rolüyle ilgili ayrıntılı bil- 
giler bulunmaktadır. 

Yemin Çeşitleri. Yeminler şekil ve siga 
bakımından Allah'ın adı veya bir sıfatı kul- 
lanılarak yapılan yeminler, şarta ta'lik yo- 
luyla yapılan yeminler şeklinde ikiye ayrılır; 
muhtevaları ve geçerlilik şartları taşıyıp 
taşımamaları bakımından ise üç kısımdır. 
1. Yemin-i Lağv. a) Yanlışlıkla veya doğru 
olduğu sanılarak yapılan yemin. Borcunu 
ödediğini zannederek, “Vallahi borcumu 
ödedim” diye yemin etmek böyledir. b) 
Konuşma sırasında yemin kastı olmadan 
yapılan yemin (Buhâri, “Eymân”, 14). “Al- 
lah lağv yeminlerinizden dolayı sizi so- 
rumlu tutmaz” âyeti (el-Bakara 2/225; el- 
Mâide 5/89) buna delâlet eder. 2. Yemin-i 
Gamüs. Geçmişteki bir hadiseyle ilgili ola- 
rak kasten yalan yere yapılan yemindir; 
buna “yemin-i fâcire” de denir. Gerçeğe uy- 
gun olan yemin ise “yemin-i sâdık” diye ad- 
landırılır. Yalan yere yemin, yemin eden 
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kimseyi cehenneme sokacağı için “daldır- 
mak” anlamındaki kökten gelen “gamüs” 
kelimesiyle tanımlanmıştır. Bu yeminin do- 
ğurduğu sonuca göre günahının ağırlığı 
da değişir. “Allah'a verdikleri sözü ve ye- 
minlerini az bir şey karşılığında değiştiren- 
ler var ya işte onların âhirette bir payı yok- 
tur. Allah kıyamet günü onlarla konuşma- 
yacak, onlara bakmayacak ve onları arın- 
dırmayacaktır. Onlar için elem verici bir 
azap vardır” âyetiyle (Âl-i İmrân 3/77), “Bir 
müslümanın malıyla ilgili haksız yere ye- 
min eden kişi Allah'a kavuştuğunda O'nun 
gazabıyla karşılaşır” (Buhâri, “Eymân”, 17; 
Müslim, “İmân”, 218-224; ayrıca bk. Müs- 
ned, II, 361-362) meâlindeki hadis bu tür 
yeminin günahını ifade eder. Ancak mâ- 
sum bir kimsenin canını veya malını koru- 
mak adına yalan yere yemin etmek günah 
sayılmadığı gibi korunan hakkın önemin- 
den dolayı dinen gerekli görülmüştür. 3. 
Yemin-i Mün'akide / Ma'küde. Şartlarına 
uygun yapılan yemindir. “Vallahi seni zi- 
yaret edeceğim” cümlesinde olduğu gi- 
bi geniş zamanlı olarak yapılırsa “yemin-i 
mutlak” (mürsel), “Vallahi bugün yemek 
yemeyeceğim” şeklinde bir vakitle kayıtlı 
olarak yapılırsa “yemin-i muvakkat” adını 
alır. Bir sebepten dolayı yapılan yemin ise 
(yemin-i fevr) fakihlerin çoğunluğuna gö- 
re bu sebeple anlam kazanır. Meselâ bir 
kimse öğle yemeğine davet edildiğinde, 
“Vallahi ben öğle yemeği yemem” dese 
genelde bu yemin o yemekle sınırlı olur ve 
başka bir yerde öğle yemeği yediğinde ye- 
mini bozulmaz. Bazı âlimlere göre ise bu- 
rada sebebe bakılmayıp herhangi bir yer- 
de öğle yemeği yemesiyle yemini bozulur. 
Muhakeme hukukunda bir ispat vasıtası 
olarak yemin tevcih edildiği kişilere göre 
ya dailâ, liân, kasâmede olduğu gibi ko- 
nusuna göre farklı adlarla anılır (bk. İLÂ; 
LİAN). Çeşitli unsurlarla ağırlaştırılan ye- 
minlere “yemin-i mugallaza” denir. Bazı 
davalarda yeminin Kâbe'de, Mescid-i Ha- 
ram'da, Mescid-i Nebevi'de yahut cami- 
de namazdan sonra yapılması gibi kutsal 
bir yerde veya zamanda gerçekleştirilme- 
si, Allah'ın birçok isim ve sıfatı sayılarak, 
ayrıca topluluk önünde yahut tekrarlana- 
rak ifade edilmesiyle güçlendirilmesi yo- 
luna gidilir. Tarihte bir anlaşmaya uyma- 
yı sağlamak veya yöneticiye bağlılığı pe- 
kiştirmek üzere yapılan biat yeminlerin- 
de ağırlaştırıcı ifadeler kullanılmıştır. İlk 
defa Emeviler döneminde Haccâc b. Yü- 
suf tarafından başlatılan, halifelere ve di- 
ğer hükümdarlara yapılan biatlara yemin 
eklenmesi uygulaması “biat yeminleri” di- 
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ye bilinen bir yemin türü ortaya çıkar- 
mıştır (örnekler için bk. Kalkaşendi, XII, 
211 vd). 


Yeminin Hükmü. Yemin kural olarak mu- 
bahtır, ancak gereksiz yere yemin etmek 
ve bunu alışkanlık haline getirmek hoş gö- 
rülmemiş, sıkça yemin etmek Allah'ın adı- 
na karşı bir saygısızlık kabul edilmiştir. Ya- 
lan yere yemin ise büyük günahlardandır. 
Hanefi, Mâliki ve Hanbeliler'e göre yemin- 
lerde aslolan ibâhadır, fakat gereksiz yere 
çok yemin etmek mekruhtur. Şâfiiler'e gö- 
re ise yemin kural olarak mekruhtur ve 
bir ihtiyaç olmadıkça yemin edilmemeli- 
dir (bk. el-Kalem 68/10; İbn Mâce, “Keffâ- 
rât”, 5). Ayrıca Hanbeliler yeminin farklı 
durumlarda farklı hükümler kazanabile- 
ceğini belirterek yeminin bir mâsumun 
canını korumak için vâcip, husumet ve 
kavgayı sona erdirmek için mendup, mu- 
bah bir şeyi yapmak veya yapmamak için 
mubah, mekruh bir şeyi yapmak için mek- 
ruh, haram bir şeyi yapmak için haram 
olacağını söylemişlerdir. “Yemin malın re- 
vaç bulmasını sağlar, ancak bereketi yok 
eder” hadisi (Buhâri, “Büyü”, 25; Müslim, 
“Müsâkât”, 131) ticarette yemin etmenin 
mekruh olduğunu gösterir. Yemini yerine 
getirmenin hükmü yemin konusunun hük- 
müne bağlıdır. Meselâ vâcip bir şeyi yap- 
mak veya haramı yapmamak üzere yemin 
edilirse gereğini yerine getirmek vâcip, 
bunun aksine olan bir yemine vefa ise ha- 
ramdır. Mubahı yapmak yahut yapmamak 
için edilen yemini ifa etmek çoğunluğa 
göre mubah, bazı âlimlere göre ise vâcip- 
tir. Başkasının bir şeyi yapması veya yap- 
maması üzerine edilen yeminin gereği- 
nin bu kişi tarafından yerine getirilmesi- 
nin hükmü de yukarıdakine benzer; sade- 
ce yeminin konusu mubah veya mendup 
ise bunun yerine getirilmesi mendup sayı- 
lir. Hz. Peygamber'in başkasının ettiği ye- 
minin gereğini yerine getirmeyi (ibrârü'l- 
kasem) tavsiye etmesi (Müslim, “Libâs”, 3) 
bunun delilidir. Meşrü bir konuda anlaş- 
mak yahut verilen sözü kuvvetlendirmek, 
muhatabı ikna etmek amacıyla yapılan ye- 
minlere de uymak gerekir (bk. el-Mâide 
5/89; en-Nahl 16/91). Ancak yemine uyul- 
ması fert ve toplum yararına aykırı ise ve 
yemin edeni harama düşürecek niteliktey- 
se yemini bozup kefâret vermek gerekir. 
Meselâ borcunu ödememeye veya anne 
babası ile konuşmamaya yemin etmek 
böyledir. Nitekim bir hadiste, “Bir kimse 
bir şey için yemin eder, sonra da ondan 
daha hayırlısını görürse yeminini bozsun 
ve kefâret versin” buyurulmuştur (Müslim, 


“Eymân”, 11). Bir yemini yerine getirme- 
me (yemini bozma) halinde kefâretin gerek- 
li olup olmaması (kefâretin hükmü) yemin- 
lere göre farklılık gösterir. Yemin-i lağvda 
kefâret gerekmez; yemin-i mün'akidi bo- 
zan kişiye kefâret gerekir. Yemin-i gamü- 
sun bağışlanması için kefâret yeterli ol- 
mayacağından çoğunluğa göre bu yemin- 
den dolayı kefâret vermeyip tövbe etmek, 
bu yüzden bir kimsenin hakkı zayi olmuşsa 
onu telâfi edip helâllik almak gerekir; Şâ- 
fiiler'e göre ise ayrıca kefâret verilir. Unut- 
ma, bilmeme ve zorlamanın yeminin bo- 
zulmasına etkisi mezhepler arasında tar- 
tışmalıdır. Şâfii ve Hanbeliler'e göre bu du- 
rumlarda yemine aykırı hareket edilmesi 
halinde yemin bozulur, ancak kefâret ge- 
rekmez. Hanefiler'e göre ise yemin bozu- 
lur ve kefâret gerekir. Mâliki mezhebinde 
daha ayrıntılı hükümler mevcuttur. Şart- 
larına uygun olarak yapılan yeminin bo- 
zulması durumunda gerekli olan kefâret 
on fakiri doyurmak veya giydirmek yahut 
bir köle âzat etmektir; bunlara gücü yet- 
meyen kimse üç gün oruç tutar (bk. el- 
Mâide 5/89). Hanefi ve Hanbeliler'in bir 
kısmına göre birden fazla yemin için bir 
kefâret yeterlidir; Şâfii ve Mâlikiler'le Ha- 
nefi ve Hanbeliler'in bir kısmına göre ise 
her yemin için ayrı kefâret ödenir. Bir ye- 
minin kefâreti ödendikten sonra tekrar 
yemin edilir ve bozulursa onun için de ay- 
rı kefâret ödenmesi gerektiği konusunda 
görüş birliği vardır (ayrıca bk. KEFÂRET). 

Yeminin Şartları. 1. Âkıl bâliğ olmak. Bi- 
lerek sarhoş olan kimsenin yemini çoğun- 
luğa göre geçerli, bazı âlimlere göre ise 
geçersizdir. Çocukken yemin eden kimse 
bulüğa erdikten sonra yeminini bozarsa 
ekseriyete göre kefâret vermez. 2. Müs- 
lüman olmak. Hanefi ve Mâlikiler'e göre 
müslüman olmayan kimsenin yemini ge- 
çersizdir. Şâfii ve Hanbeliler'e göre zimmi 
ve mürtedin yemini geçerlidir; ancak zim- 
minin mali kefâreti ödeme gücü yoksa 
Müslümanlığı kabul ettiği takdirde oruç 
tutar; mürted ise müslüman olduktan son- 
ra kefâret öder. 3. Yemin lafzını söylemek. 
Kişinin sadece niyet etmesi yemin sayıl- 
maz; yemin lafızlarını da söylemesi gere- 
kir. Dilsizin işareti çoğunluğa göre geçerli 
sayılır. 4. Kasıt. Çoğunluğun aksine Hane- 
filer'e göre yanlışlıkla veya baskı altında 
yapılan yemin geçerlidir. Yeminin konusuy- 
la ilgili olarak fıkıhta konunun gelecekle 
alâkalı ve mümkün olması şartları üzerin- 
de durulur. Geçmişe dair bir husus hak- 
kında yemin etmek Hanefi ve Hanbeliler'e 
göre kefâret gerektirmez, Mâliki ve Şâfi- 
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iler'e göre ise gerektirir. Ta'liki şartla ya- 
pılan yeminde konu geçmişle ilgili olabilir. 
İçinde su bulunmayan bardaktan su içme 
veya taşı altına çevirme gibi gerçekleşme- 
si imkânsız bir şeyi yapmaya dair edilen 
yeminin geçerliliği de fakihler arasında tar- 
tışmalıdır. 


Yeminin lafzıyla ilgili şartlar. 1. Yeminin 
Allah'ın isim ve sıfatlarından biri zikredi- 
lerek yahut fakihlerce kabul edilen altı hu- 
sustan (talâk, i'tâk, adak, zıhâr, küfür, ha- 
ram) birinin yer aldığı bir şarta bağlana- 
rak yapılması gerekir. Bu tür yeminlerde 
lafızların ara vermeden bir defada söylen- 
mesi şartı da aranır. 2. Hangi dilde yemin 
ediliyorsa o dilde yemin ifade eden sözle- 
rin veya fiil kalıplarının kullanılması şart- 
tır. Arapça'da bunun için yemin harfleri, 
haber sigası veya masdar kalıbı kullanılır; 
meselâ “vallahi”, “uksimu billâh” ve “kase- 
men billâh” denilir; emir sigasıyla yemin 
söz konusu olmaz. Türkçe'de olduğu gibi 
diğer bir kısım dillerde dilek kipindeki ba- 
zı ifadelerle (meselâ Allah'a yemin olsun) 
yemin edilebilirse de, “Yemin etmek isti- 
yorum” gibi bir cümleyle yahut dua ve bed- 
dua sözleriyle yemin olmaz. 3. Yeminin ih- 
timalli bir şarta bağlanmaması, meselâ “in- 
şallah” veya “görüşümü değiştirmezsem” 
gibi sözlerin kullanılmaması gerekir. “Bir 
konuda yemin ederken inşallah diyen kim- 
seye kefâret gerekmez” hadisi (Tirmizi, 
“en-Nüzür ve'l-eymân”, 7) bu hükmün de- 
lilidir. Yeminde kullanılan lafızların yoru- 
munda duruma göre sözlük anlamı, örf ve 
niyet önem kazanır. Hanefiler'e göre ye- 
minin anlamı hakkında önce örfe, sonra di- 
le bakılır. Hanbeliler'e göre sırasıyla şer'i, 
örfi ve lugavi mânaya uyulur. Mâlikiler'in 
bir kısmı fiili örfü kavli örfe, bir kısmı şer'i 
örfü lugavi örfe, diğer bir kısmı lugavi ör- 
fü şer'i örfe göre öncelikli görür. Bazı Şâ- 
filler örfü dile, bazıları da dili örfe göre ön- 
celikli saymıştır. Klasik fıkıh kitaplarında 
bu konuyla ilgili ayrıntılı tahliller bulun- 
makta, yemin konusunun kapsamını be- 
lirlemede örfün önemli bir faktör olduğu 
anlaşılmaktadır. Meselâ, “Bu ağaçtan ye- 
meyeceğim”; “Evine ayağımı basmam”; 
“Et yemeyeceğim” cümlelerine örfte be- 
lirli bir anlam yüklenir. Buna göre ağaç 
denince meyvesi, et denince sığır veya ko- 
yun eti, ayak basmam denince eve girme- 
me mânası anlaşılıyorsa yeminin kapsa- 
mı bunlarla sınırlı kabul edilir. Bilhassa ki- 
nayeli lafızlarla yapılan yeminlerde niyet 
belirleyicidir. “Ettiğin yemin arkadaşının 
anlayacağı mâna üzerinedir” ve, “Yemin, 
yemin ettirenin niyetine göredir” hadisleri 


gereği (Müslim, “Eymân”, 20, 21) yemin 
lafızlarının anlamını ve içeriğini belirleme- 
de niyet esas alınır. 


İspat Vasıtası Olarak Yemin. Yemin yar- 
gılama hukukundaki ispat vasıtalarından 
biridir. Bu anlamda yemin, davacı veya da- 
valının bir olayın doğruluğu hakkında Al- 
lah'ın adını anarak beyanda bulunmasını 
ifade eder. Davacı ile davalıdan birine ye- 
min verdirmeye “tahlif”, yemin edene “hâ- 
lif”, yemin edilen şeye “mahlüfun aleyh”, 
yemin ettirmeye ve yemin istemeye “is- 
tihlâf”, yemin teklif eden hâkime “müs- 
tahlif”, tarafların karşılıklı yemin etmesi- 
ne “tehâlüf” denilir. Yeminin ispat vasıta- 
larından biri kabul edilmesi âyetlere (el- 
Mâide 5/106-108), “Davasını delille ispat 
etmek davacıya, yemin ise davalıya düşer” 
gibi hadislere (Tirmizi, “Ahkâm”, 12) ve 
sahâbe uygulamalarına dayanır. Fakihler, 
yeminin özellikle mali haklarla ilgili dava- 
larda davalının hücceti olduğu konusunda 
görüş birliği içindedir. Kısas ve nikâh gibi 
mali olmayan haklarla ilgili davalarda ye- 
min teklif edilip edilmeyeceği, hangilerin- 
de teklif edileceği, davalının yemin etmek- 
ten kaçınması durumunda yeminin dava- 
cıya çevrilip çevrilmeyeceği, hangi durum- 
larda ve hangi davalarda yemin teklif edi- 
leceği konularında görüş ayrılığı vardır. 
Kendisine yemin teklif edilen taraf ister 
müslüman olsun ister olmasın Allah'ın adı- 
nı zikrederek yemin eder. Bir vâkıayı is- 
patla mükellef olan taraf iddiasını başka 
delillerle ispat edemezse diğer tarafa ye- 
min teklif edilir. Yemin kural olarak dava- 
cının talebi üzerine davalıya önerilir, çün- 
kü yemin talebi davacının hakkıdır ve o 
istemedikçe hâkim yemin teklif edemez. 
Bununla birlikte yemin teklif ve tevcihi 
hâkimin yetkisindedir; yemin ancak hâ- 
kim veya yetkili memurun huzurunda mu- 
teber olur. Bu sebeple yalnız davacının ta- 
lebi üzerine davalının yemin etmesi ge- 
çerli sayılmaz. Mazerete binaen hâkimin 
görevlendireceği memurun iki âdil şahit- 
le birlikte yemin edecek kimseye gidip ona 
yemin ettirmesi de câiz görülmüştür. Hâ- 
kim, memurun sözünü bu iki âdil şahidin 
yemine veya yeminden nüküle şahitliğine 
istinaden kabul ederek buna göre hüküm 
verir. Yemin talebinde niyâbet geçerli ol- 
duğu halde yemin etmede geçerli değil- 
dir. Vasi, mütevelli, çocukların velisi ve da- 
va vekilleri hasma yemin teklif edilmesini 
hâkimden isteyebilir, ancak kendilerine ye- 
min teklif edilemez. Müvekkillere yemin 
teklif edilince onların bizzat yemin etmesi 
gerekir. Fakat asıl hakkında ikrarının sa- 


YEMİN 


hih olduğu hususlarda vekile yemin teklif 
edilebilir. Muhtelif davaların birleştirilmesi 
durumunda bir mecliste hepsi için bir ye- 
min yeterli olur. Dilsizin işaretle ikrarı mu- 
teber sayıldığı gibi yeminine ve yeminden 
kaçınmasına da (nükül) itibar edilir. Dava- 
lının yeminden kaçınması durumunda Ha- 
nefiler'e göre davacıya yemin teklif edi- 
lemezse de Mâliki, Şâfii ve Hanbeliler'e 
göre teklif edilebilir. Ancak bu mezhep- 
lerde hangi tür davalarda yeminin dava- 
cıya teklif edileceği tartışmalıdır. Bu ye- 
mine “yemin-i merdüde” adı verilir. Hane- 
fi ve Mâliki mezheplerine göre bazı dava- 
larda delil ikame eden davacıya hâkim ta- 
rafından re'sen yemin teklif edilebilir. 
Buna da “yemin-i istizhâr, yemin-i istibrâ, 
mükemmil-i hüccet” denilir. Davalıya tek- 
lif edilen yemin kabul edilip gerçekleşirse 
bununla iddia edilen vâkıanın mevcut ol- 
madığı sabit olur. Davalının yemin teklifi- 
ni kabul etmemesi durumunda yemin da- 
vacıya teklif edilir ve davacı yemin eder- 
se o takdirde iddia edilen vâklanın mev- 
cut olduğu kabul edilir. Yemin edildiğin- 
de fakihlerin çoğunluğuna göre husumet 
yeni beyyine ikame edilinceye kadar orta- 
dan kalkar, çünkü beyyine asıl, yemin ha- 
leftir. Bazı fakihlere göre ise husumet ta- 
mamen ortadan kalkar, artık yeni deliller 
ileri sürülse de dava yeniden açılamaz. 


Literatür. Klasik dönemde hadis eserle- 
rinde “Kitâbü'l-eymân ve'n-nüzür” gibi baş- 
lıklar altında yeminle ilgili hadisler toplan- 
mış, fürür-i fıkıh eserleri ve edebü'l-kâdi 
türü kitaplarda yemine dair müstakil bö- 
lümler açılmıştır. Yemin konusunu ve çe- 
şitli hükümlerini ele alan İbnü'l-İmâd el- 
Hanbeli'nin Mu“fıyyetü'l-emân min hın- 
si'-eymân (nşr. Abdülkerim b. Sanîtân el- 
Ömeri, Cidde 1416/1996), Şürünbülâli'nin 
ed-Dürrü's-semin fi'-yemin (Süleyma- 
niye Ktp., Esad Efendi, nr. 1027; Fâtih, nr. 
2470) ve İbn Âbidin'in Risâle fi enne'!- 
eymâne mebniyyetün “ale'l-elfâz ve'1- 
ağrâz (Süleymaniye Ktp., İzmirli İsmail 
Hakkı, nr. 3645, vr. 292-304) adlı eserleri 
gibi müstakil kitap ve risâlelerin yanı sıra 
özellikle yargılama hukukunda yeminle il- 
gili Sâlih b. Ömer el-Bulkini'nin Tuhfetü'l- 
emin fi men yukbelü kavlühü bilâ ye- 
min (nşr. Abdullah b. Mutak es-Süheli, 
Mecelletü'l-Câmi“ati'l-İslâmiyye, sy. 120 
[Medine 1423/20031, s. 235-301), Zeynüd- 
din İbn Nüceym'in Risâle fî talebi'i-ye- 
min (Res&'ilü İbn Nüceym içinde, nşr. Ha- 
lil el-Meys, Beyrut 1400/1980, s. 70-79) gi- 
bi eserler kaleme alınmıştır. Kur'an'daki 
yeminlerle ilgili klasik ve modern dönem- 
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lerde birçok eser telif edilmiştir. Hadisler- 
de yemin konusunda da özellikle günü- 
müzde birçok çalışma yapılmıştır. Bun- 
lara örnek olarak Ümeyme Bedreddin'in 
“Belâğatü'l-kasem fi'l-hadisi'n-nebevi eş- 
şerif” (Mecelletü Câmi“ati Dımaşk, sy. 26/ 
3-4 (2010), s. 47-87), Cümle Dâvüd Ayyâş'ın 
Üslübe'ş-şart ve'I-kasem beyne luğa- 
ti'ş-şi“ri'I-Câhili ve lugati'I-hadisi'ş-şe- 
rif (yüksek lisans tezi, 2010, Ürdün, eş-Şar- 
ku'l-evsat Üniversitesi), Ayşe Esra Ağırak- 
ça Şahyar'ın Hz. Peygamber'in Yemin- 
leri (İstanbul 2011) adlı çalışmaları gös- 
terilebilir. Fıkhi bir konu olması bakımın- 
dan modern dönemde yemine dair çok sa- 
yıda müstakil eser kaleme alınmıştır. Bun- 
lar arasında Muhammed Abdülkâdir Ebü 
Fâris'in Kitâbü'-Eymân ve'n-nüzür (Am- 
man 1399/1979), Atıyye el-Cübüri'nin el- 
Yemin ve'l-âşârü'I-müterettibe “aleyh 
(Beyrut 1406/1986), Sa'diyye bint Şeyh Bâ- 
humeyd'in İn'ikâdü'-yemin ve “ademü- 
hü fi'Lfıkhi'-İslâmi (yüksek lisans tezi, 
1992, Ezher Üniversitesi), Nermin Öz- 
türk'ün İlahi Dinlerde Yemin, Keffaret 
ve Kurban (doktora tezi, 1996, SÜ Sos- 
yal Bilimler Enstitüsü), Hâlid b. Ali el- 
Müşeykıh'ın Ahkâmü'I-yemin billâhi “az- 
ze ve celle: Dirâse fıkhiyye mukârene 
(Demmâm 1423/2002), Suâd Muhammed 
eş-Şâyigi'nin el-Yemin: Elfâzuhâ ve me- 
vâni'u in“ikâdihâ (yüksek lisans tezi, 
1424, Ümmü'l-kurâ Üniversitesi), Abdül- 
hakim Ebü Zeyd'in el-Eymân: Hükmü- 
hâ, davâbitühâ, envâ“uhâ, ketfâretühâ 
(Beyrut 2009), Abdurrahman Candan'ın İs- 
lam Hukukunda Yemin ve Ahlakilik (İs- 
lâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, sy. 15 
(İstanbul 2010), s. 431-452) adlı eserleri zik- 
redilebilir. Özellikle yargılama hukukunda 
yeminle ilgili Abdülaziz el-Aclân'ın en-Nü- 
kül “ani'-yemin fi'd-da'vâ el-mâliyye'- 
si (yüksek lisans tezi, 1410, İmam Muham- 
med b. Suüd İslâm Üniversitesi), Cemalet- 
tin Kapusuz'un İslâm Muhakeme Usu- 
lünde Yemin'i (yüksek lisans tezi, 1993, 
MÜ Sosyal Bilimler Enstitüsü), Abdülfet- 
tâh Mahmüd İdris'in el-Kadâ bi'-eymân 
ve'n-nükül-bahs fıkhi mukâren'i (Kahi- 
re 1414/1993), H. Tekin Gökmenoğlu'nun 
“İslam Muhakeme Usulü Hukukunda Bir 
İsbat Vasıtası Olarak ‘Yemin’ Delili”ni (Sel- 
çuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 
Dergisi, sy. 3 [Konya 1994), s. 179-195), 
Bedreddin Fâcimânân Ahmed'in el-Ka- 
qê bi'n-nükül “ani'l-yemin fi'l-fıkhi'l- 
İslâmi'sini (yüksek lisans tezi, 2005, Ma- 
lezya Uluslararası İslâm Üniversitesi) ve 
İkrime Said Sabri'nin el-Yemin fi'l-ka- 


420 


döi'1-İslâmi'sini de (Amman 1429/2009) 
zikretmek gerekir. 
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lal ERTUĞRUL BOYNUKALIN 


p iA l 
YEMİNİ 
Faziletnâme adlı eseriyle tanınan 
XVI. yüzyıl 
Kalenderi ve Bektaşi şairi. 


Hayatına dair çok az bilgi vardır. Hangi 
tarihte ve nerede öldüğü de bilinmemek- 
tedir. Faruk Sümer, Eğribozlu olduğunu 
söyler. Eserindeki ifadelerden anlaşıldığı- 


na göre babası Semerkantlı Hâfız adlı bir 
kişidir. Kendi adı Muhammed'dir, “Hâfız 
oğlu” ve “İbn Hâfız” olarak da anılmakta- 
dır. Zaman zaman Derviş unvanını kullan- 
mıştır (Kirman, s. 4-8). XVI. yüzyıldan itiba- 
ren daha çok şehir merkezlerinden uzak 
yerlerde yaşayan halk kitleleri arasında 
“Yemini” mahlasıyla tanınmıştır. Yemini'- 
nin yaşadığı dönem ve mensup olduğu 
şahsiyetler kendi beyanlarından tahmin 
edilebilmektedir. Şairin eserinde kutub say- 
dığı kişilerden ilki Hüsam Şah (Gani Baba) 
adıyla zikrettiği Otman Baba'dır (6. 883/ 
1478). İkincisi yine kutub diye tanıtılan ve 
kendisine intisap ettiği anlaşılan İbrâhim-i 
Sâni'dir (Akyazılı Sultan) (Gölpınarlı, s. 25). 
Yemini'nin, mistik gelenekle birlikte Hurü- 
fi ve Şii etkisinde teşekkül etmiş görünen 
senkretik doktrininin Kalenderi-Hayderi er- 
kânı ile benzerliğinden hareketle bir Ka- 
lenderi şairi olduğunu söylemek mümkün- 
dür. Yemini, yaşadığı dönemden çok son- 
ra benzer bir senkretizme uygun olan ve 
XVII. yüzyıldan itibaren Kalenderi zümre- 
lerini de içine alan Bektaşi geleneğinin, 
mirasını devraldığı şairlerinden biri olmuş- 
tur (Rieu, s. 172-173). Onun hayatına dair 
doğrulanması mümkün görünmeyen ba- 
zı rivayetler, XVII. yüzyıl başlarında kale- 
me alınan aynı cemaat geleneğinin men- 
kıbevi kayıtlarında yer almaktadır (Demir 
Baba Vilâyetnâmesi, tür.yer.). Yemini'nin 
940 (1533) yılında Manastır'da “şehiden” 
katledildiği rivayeti ise daha geç bir döne- 
min, bir XX. yüzyıl kaynağının başka bir 
bilgiyle teyit edilemeyen iddiasıdır (Meh- 
med Tevfik, s. 51). 


Faziletnâme telif edildiği dönemin mer- 
kezlerinden uzakta, kendi içine kapanmış 
tipik bir tekke edebiyatı mahsulü ve züm- 
re telakkileri derlemesinden meydana ge- 
len yaklaşık 7400 beyit hacminde bir mes- 
nevidir. Baş tarafında eserin “münhasıran” 
Rum gazilerine ithaf edildiği belirtilir. Yi- 
ne müellifin ifadesine göre eser Şeyh Rük- 
neddin'in aynı adı taşıyan Farsça mensur 
eserinin manzum tercümesidir. Yemini'- 
nin nazma aktarma sırasında bazı ilâveler- 
de bulunduğu tahmin edildiğinde eserin 
tercüme-telif niteliğini taşıdığını ve ma- 
hallileştiğini söylemek mümkündür. Ese- 
rin aslında mevcut, “Fazilet” adı verilen on 
dokuz hikâye Yemini tarafından yirmi dört 
kıssaya çıkarılmış, böylece menkıbevi bir 
Hz. Ali biyografisi meydana gelmiştir. Eser- 
de, tahkiye kısımları kadar bir yekün teş- 
kil eden mev'izalarla birlikte Hz. Muham- 
med ve özellikle Hz. Ali vasfında medih- 


lerin “tevellâ-teberrâ” çerçevesinde ifade 
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edildiği, Şiilik unsurlarının çok yoğun oldu- 
ğu birer na't olan şiirler mevcuttur. Bun- 
lar genelde Nesimi tarzında mutavwvel ga- 
zeller, terciibendler ve murabba-ı müte- 
kerrirler gibi nazım şekilleridir. Ayrıca ikti- 
bas edilen âyetler yanında Şia geleneğinden 
aktarıldığı kuvvetle muhtemel hadisler gi- 
bi malzemeler iç içe yer almaktadır. Bazı- 
larında “Yemini” mahlası görülen mev'iza 
kısımlarındaki konular, bunların serbest 
çağrışımla işlenişi, eserin Farsça aslından 
nisbeten farklı bir zamanın ihtiyaç ve bek- 
lentilerini karşılamaya yönelik olarak telif 
edildiğini düşündürmektedir. Faziletnâ- 
me, içeriği bakımından bir yönüyle menâ- 
kıbnâme niteliği taşıdığı kadar diğer yö- 
nüyle şairin eserdeki kıssalarla mev'izala- 
ra müdahalesi ve ilâvelerde bulunması açı- 
sından bir nasihatnâmedir. Biraz da bu se- 
beple Tahtacılar esere âdeta mukaddes 
bir kitap gibi değer verirler. Devrindeki ede- 
bi tenkitten uzak muhitlerde faaliyet gös- 
teren Yemini'nin şiirleri vasat seviyededir 
ve kıssa anlatmaya yatkın hüviyeti edebi 
kişiliğinden daha baskındır. Estetik kaygı- 
ları geri planda tutup ikili bir zıtlaşma üze- 
rine inşa ettiği duygu ve inançlarını birer 
telakkiler manzumesi halinde sunarken 
içinde yaşadığı çevrenin dilini ustalıkla kul- 
lanmıştır. Devrinde sert ifadelerle eleştir- 
diği tiplerden adaletsiz kadılarla iki yüzlü 
süfileri hicvederken merkezi otoriteye de- 
ğil kuruluş günlerinin hâtırasını yaşattığı- 
na inandığı uç gazilerine derin bir sempa- 
ti duyar. Yemini, dini-tasavvufi konuları 
XVI. yüzyıl şartları içinde siyasi bir muh- 
teva ile yorumlayıp muhalif bir çizgiye te- 
mayülünü pervasızca seslendirirken dile 
göstermeye çalıştığı özeni eseri oluşturan 
unsurların tertibinde gösterememiştir. Fa- 
ziletnâme'nin kütüphanelerde ve şahıs 
ellerindeki nüshalarının çokluğu eserin yay- 
gın biçimde okunduğunu göstermektedir. 
Bununla birlikte Arap harfleriyle yapılan 
ilk baskısı (bk. bibl.) hatalarla doludur. 
1960'lardan itibaren amatörce okunup 
Beyan-ı Mucizatı Ahmedi Fazlı Fazi- 
let Hazreti Ali adıyla basılması ve baskı- 
nın tekrarlanması -eserin adından ve im- 
lâsından da anlaşılacağı üzere- dilinin bo- 
zulmasına yol açmıştır. Eser ayrıca Hz. 
Ali'nin Faziletnâmesi adıyla nesre çev- 
rilerek yakın zamanlara kadar çok sayıda 
basılmıştır. Faziletnâme Yusuf Tepeli'nin 
doktora çalışmasına konu olmuş ve ardın- 
dan neşredilmiştir. Eserin şekil ve muh- 
teva özellikleri üzerine bir incelemeyi de 
Aydın Kirman doktora çalışmasında ger- 
çekleştirmiştir (bk. bibi.). 
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YEMİŞÇİ HASAN PAŞA 


(bk. HASAN PAŞA, Yemişçi). 


L àj 
T q 
YENBU' 

(æ) 

Suudi Arabistan'ın 
Kızıldeniz kıyısında 
È liman şehri. j 


Su kaynak ve kuyularının çokluğundan 
dolayı Yenbu' adıyla anılır. Hicaz'da Suriye- 
Yemen ticaret güzergâhında yer alan şe- 
hir doğusundaki Medine'ye yaklaşık 200 
km. uzaklıktadır. Ortaçağ'da Yenbu'un Be- 
ni Cüheyne kabilesinin toprağı olarak bi- 
linen iç kesimine çevresinde bol hurma 
yetiştiği için Yenbuunnahı, Kızıldeniz kıyı- 
sındaki kesimine de Yenbuulbahr denilir- 
di (Bekri, 1, 231; II, 656). 1975'ten itibaren 
yapılan çalışmalarla Yenbu' Limanı'nın ye- 
nilenip modern bir sanayi şehri halinde ta- 
sarlanmasıyla oluşturulan üçüncü bölümü- 
ne de Yenbuussınâiye adı verilmektedir. Hi- 
caz bölgesindeki Arap kabileleri ana yolla- 
rın çevresinde veya yakınlarında yaşama- 
yı tercih ediyor, tarıma elverişli topraklar- 
da köy ve şehirler kurarak yerleşik haya- 
ta geçiyorlardı. Ana yol üzerinde bulunan 
ve tarıma elverişli topraklara sahip olan 
Yenbu'un iç kısımlarında Adnâniler'den Be- 
ni Müdlic, Kahtâniler'den Kudâa'ya men- 
sup Beni Cüheyne, Kaysiler'den Absoğul- 
ları'na mensup küçük bir grup yaşıyordu. 
Kur'ân-ı Kerim'de zikredilen Süvâ' adlı put 
bir rivayete göre Yenbu' bölgesinde, bir ri- 
vayete göre ise Batn-ı Nahle'deki Ruhât ad- 


YENBU' 


lı yerde bulunuyordu (İbnü'l-Kelbi, s. 28, 
50). Yenbu'un İslâm öncesinden beri bir li- 
man şehri olduğu ve eski Yunan kaynakla- 
rında Nera / Negra şeklinde yer aldığı ileri 
sürülür (Cevâd Ali, II, 48). Yenbu', Câr Li- 
manı'nın yerini aldıktan sonra önemli bir 
kıyı şehri haline geldi. 

Hicretten sonra Mekke-Suriye ticaret yo- 
lunu kontrol altına alarak Kureyş'i ekono- 
mik açıdan zayıflatmak isteyen Hz. Pey- 
gamber'in bu isteğinin gerçekleşebilme- 
si için Yenbu' ve çevresinin kontrol altına 
alınması gerekiyordu. Bu çerçevede yapı- 
lan Buvât ve Uşeyre gazveleri (2/623) ve 
Sifülbahr Seriyyesi ile (8/629) Yenbu' ve 
çevresindeki Arap kabileleriyle ilişki kuru- 
larak onların güvenliklerinin sağlanmasına 
katkıda bulunulmuş ve İslâmiyet'in bölge- 
de yayılmasının yolu açılmıştır. Bu çaba- 
lar, Yenbu'da yaşayan Cüheyneoğulları'nın 
oldukça erken bir tarihte İslâmiyet'i ka- 
bul etmeleri (Buhâri, “Menâkıb”, 6; Müs- 
lim, “Fezâölü'ş-şahâbe”, 188-195) ve Müd- 
licoğulları'nın Kureyş'e karşı müslümanla- 
rın safında yer almalarıyla sonuçlanmıştı. 
Resül-i Ekrem, işlenmeyen arazilerin ihya 
edilmesi için Yenbu'un bazı yerlerini HZ. 
Ali ile Beni Cüheyne'den Küşed b. Mâlik'e 
iktâ etti. Hz. Ömer'in Ali'ye iktâ ettiği yer- 
ler arasında Yenbu'daki bazı topraklar da 
bulunuyordu (Belâzüri, s. 18). Zamanla Hz. 
Ali'ye ve çocuklarına ait topraklar geniş- 
ledi ve iki büyük çiftlik meydana geldi. Hz. 
Ali halifeliğinin ikinci yılında buradaki mülk- 
lerini Medine fakirlerine ve yolda kalmışla- 
ra vakfetti. Ayrıca Abbas b. Abdülmutta- 
lib'in oğullarından Kesir ile Hz. Ali'nin Üm- 
mü Habib bint Rebia'dan dünyaya gelen 
oğlu Ömer'in yerleştikleri Yenbu'da vefat 
etmeleri, şehirde Hâşimiler'in, özellikle de 
Ali evlâdının nüfusunun ve mülklerinin art- 
masını beraberinde getirdi. Bundan dola- 
yı Yenbu' yakınlarındaki Radvâ dağı Mu- 
hammed b. Hanefiyye'den itibaren Eme- 
viler'e ve daha sonra Abbösiler'e karşı mu- 
halefet hareketlerine girişen Hz. Ali taraf- 
tarlarının sığınağı haline geldi (İbnü'l-Esir, 
V, 521). 

Mekke Emirliği'ne bağlı olan Yenbu' ön- 
ce Abbösiler ile Fâtımiler'in rekabet alanı- 
na girdi, daha sonra da Eyyübiler'in ilgisi- 
ni çekti. Eyyübiler döneminden itibaren 
Medine'nin limanı olarak Yenbu' ile şeh- 
rin kalesi önem kazanmaya başladı. Ku- 
zey Afrika ülkelerinden ve Suriye'den de- 
niz yoluyla Medine'ye gelenler Câr (günü- 
müzde Büreyke) yerine Yenbu' Limanı'na 
iniyorlardı. 1182 sonbaharında Il. Haçlı Se- 
feri'nin önde gelen kumandanlarından Re- 
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YENBU” 


naud de Chatillon, Hicaz limanlarından Hav- 
râ ve Yenbu' ile Râbiğ'a kadar ilerleyerek 
buraları ateşe verdi ve bazı ticaret gemi- 
leriyle hacı taşıyan gemileri batırdı. Bu- 
nun üzerine Selâhaddin-i Eyyübi tarafın- 
dan gönderilen donanma Hicaz'ı büyük bir 
tehlikeden kurtarıp deniz yolunun güven- 
liğini sağladı (a.g.e., XI, 389-390). 

Hz. Hasan'ın soyundan ilk Mekke şerifi 
Katâde b. İdris, hâkimiyetini Yenbu'dan 
Mekke'ye doğru genişletti (596/1200). Hi- 
caz'da nüfuz mücadelesine giren Abbâsi- 
lerle Eyyübiler'i tanımakla beraber Ara- 
bistan yarımadasında bağımsız bir dev- 
let kurmaya, Yenbu'da bir kale yaptıra- 
rak siyasi ve askeri gücünü arttırmaya 
çalıştı. Böylece siyasi bakımdan da önemi 
artan Yenbu'da hutbeler, fiili otoritesi söz 
konusu olmayan Abbâsi Halifesi Nâsır-Li- 
dinillâh ile Katâde adına okunmaya baş- 
landı. Yenbu', Katâde'den sonra (6. 618/ 
1221 [?]) onun soyundan gelenler tarafın- 
dan Mekke Emirliği'ne bağlı şekilde yöne- 
tildi. Hicaz bölgesinde 654 (1256) yılında 
meydana gelen ve birkaç hafta süren Me- 
dine merkezli volkanik patlama Yenbu'u 
da etkiledi, şehirde meydana gelen dep- 
rem ve uzaktan görülen ateş halkı korku 
ve endişeye sevketti (İbn Kesir, XIII, 190). 
Nüfusunun önemli bir kısmını Ali evlâdı- 
nın teşkil ettiği Yenbu'dan VII. (XIII.) yüz- 
yılın ortalarında Sicilmâse'ye göç edenler 
olmuştur. 


VI. (XIL) yüzyılın sonundan itibaren Câr 
tamamen terkedilerek Yenbu' Limanı kul- 
lanılmaya başlandı. Önemli yatırımların ya- 
pıldığı ve başta hacılar olmak üzere Yen- 
bu' Limanı'nın trafiğinin artmasına yol açan 
faaliyetlere karşı tedbirlerin alındığı Mem- 
lükler döneminde genellikle Mekke Emir- 
liği'ne bağlı şekilde yönetilen Yenbu' bazan 
Medine emirlerinin yönetimine veriliyordu 
(Ârif Abdülgani, s. 297). X. yüzyılın başın- 
dan (XV. yüzyılın sonları) itibaren Yenbu' 
zaman zaman doğrudan Kahire'ye bağlı 
müstakil emirler tarafından da yönetildi. 
Mescid-i Nebevi'nin talan edilmesi üzeri- 
ne Medine halkının talebiyle Yenbu' Emi- 
ri Derrâc b. Murtazâ el-Hüseyni, 14 Rebi- 
ülevvel 901'de (2 Aralık 1495) Medine'ye 
gelerek şehirdeki siyasi düzeni yeniden te- 
sis etti, Yenbu' ile Medine arasındaki iliş- 
kiler daha da gelişti (Hamed el-Câsir, s. 
52-59). Sekiz yaşında iken Mısır'a gönde- 
rilen Şerif II. Berekât'ın oğlu Ebü Nümey, 
Memlük Sultanı Kansu Gavri tarafından 
Hicaz ve Yenbu' hâkimi olarak tanındı ve 
babası ile müşterek emirlik yapmak üze- 
re kendisine berat verildi. Şerif ailesi için- 
de ihtilâf ve huzursuzluklar ortaya çıktığı 
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zamanlarda Yenbu' yine bir sığınak vazife- 
si gördü. 

Hint Okyanusu'ndan gelen gemiler 
Aden'den sonra Hudeyde, Masavva' ve 
Cidde gibi limanlara uğrayıp Yenbu'a ula- 
şırdı. Süveyş Kanalı'nın açılması üzerine 
Kızıldeniz, Hindistan sömürgelerine ulaş- 
manın en kısa yolu olduğundan araların- 
da Yenbu'un da bulunduğu Kızıldeniz'de- 
ki limanların önemi arttı. Yenbu' Limanı, 
Osmanlılar döneminde de Medine'ye gi- 
denlerin ulaşım noktasıydı. Hac kafileleri- 
nin yanında askeri ve sivil bürokratlar İs- 
tanbul ve Mısır'dan Medine'ye tayin edil- 
diklerinde bu yolu kullanırlardı. Evliya Çe- 
lebi, Yenbu' Limanı'na yılda küçük büyük 
500 civarında geminin uğradığını kayde- 
der (Seyahatnâme, IX, 401). Yenbu' Lima- 
nı'nın Kızıldeniz kıyısındaki diğer Osmanlı 
limanları içinde en küçük hacimlisi oldu- 
ğu anlaşılmaktadır (Orhonlu, s. 10). 


Osmanlı döneminde Yenbu' şehrine li- 
manla birlikte çeşitli yatırımlar yapıldı; ku- 
rulan su şebekesi, inşa edilen han, hamam 
ve imaretlerle zenginleştirildi. Yavuz Sul- 
tan Selim zamanından itibaren Osmanlı 
sultanları tarafından oluşturulan vakıfla- 
rın gelirlerinden Yenbu' Limanı'na yıllık 500 
irdeb hububat tahsisatı yapılmıştı. Ayrıca 
Mekke ve Medine halkına gönderilen hu- 
bubat Süveyş'ten Yenbu' ve Cidde liman- 
larına sevkedilirdi. Hac kafilelerinin ve Mı- 
sır'dan gönderilen erzakın Yenbu'dan Me- 
dine'ye emniyetli bir şekilde ulaştırılma- 
sı işini Beni Harb başta olmak üzere bazı 
Arap kabileleri üstlenirdi (BA, YA. HUS, 
nr. 378/69-T. 1315). Yenbu'-Medine gü- 
zergâhı Hicaz Demiryolu planında yer al- 
makla birlikte siyasi sebepler yüzünden 
gerçekleştirilemedi. Osmanlı Devleti, ha- 
cıların Hicaz'a gidiş dönüşlerinde özellik- 
le salgın hastalıkların yayılmasını önlemek 
için Kızıldeniz'in Osmanlı sahillerinde ka- 
rantina merkezleri kurmuştu. Hacı aday- 
ları salgın hastalık tehlikesinin bulunduğu 
dönemlerde Yenbu'daki karantinada bek- 
letilir ve tehlike ortadan kalktığında gide- 
cekleri yere gitmelerine izin verilirdi (BA, 
A. MKT. MHM, nr. 571/1, T. 1311/1893). 

Kanüni Sultan Süleyman, Yenbu'a gön- 
derilen hububat için erzak deposu ve ca- 
mi yaptırmış, limanda birtakım düzenle- 
me ve genişletme faaliyetleri gerçekleş- 
tirmişti. 984'te (1576) Yenbu' Limanı'nı ye- 
nileten ve daha çok gemi yanaşabilmesi 
için tedbirler aldıran IlI. Murad zamanın- 
da bu cami tamamen yenilendi (Hamed 
el-Câsir, s. 70). Hacıların su ihtiyacı önce- 
leri havuzlar ve sarnıçlarla giderilmeye ça- 
lışılırken sonradan artan hacı sayısı dola- 


yısıyla deniz suyunun arıtılması yoluna gi- 
dildi (BA, 1. HUS, nr. 1324, Ca. 084. 1906 
yılı), 1910'da buz makineleri Yenbu' ve 
Cidde limanlarında hacıların kullanımına 
sunuldu (BA, A. MKT. MHM, nr. 580/1; BA, 
İ. DH, nr. 1461/1325 Za, 05). Şehrin surla- 
rı korunarak kalesi güçlendirildi (BA, C. 
AS, nr. 1120/49638; BA, C. DH, nr. 58/2883, 
T. 1187/1773). Osmanlı Valisi Osman Nüri 
Paşa tarafından yenilenen surların bir kıs- 
mı ile son dönem Osmanlı mimarisi özel- 
likleri taşıyan hükümet binası ve medre- 
se zamanımıza ulaşmıştır (Hamed el-Câ- 
sir, s. 126-127). 

Büyük vapurların hacıların hizmetine ko- 
nulması ile Yenbu' özellikle hac sonrası dö- 
nüşlerde tam bir toplanma noktası olarak 
önem kazandığından misafirhane, aşevle- 
ri gibi hizmet yerleri çoğaldı (BA, A. MKT. 
MHM, nr. 574/21). Bu arada Kudüs'e gi- 
den yahudi ziyaretçilerinin aynı yolu kul- 
lanması dolayısıyla Berlinli bir Alman ya- 
hudi bankeri olan Hern Friedmann 1891 
yılında Yenbu'da bir misafirhane kurma 
talebinde bulundu (BA, İ. MTZ. (05), nr. 28/ 
1451). Yenbu' halkı, şehrin Kızıldeniz kıyı- 
sında bulunması dolayısıyla kıyılardaki şap 
ve denizdeki inci ve sedeften ekonomik 
yönde yararlanmayı bilmiştir (BA, Y. Prk. 
Azj, nr. 33/7). Türkçe'de kullanılan “şapa 
oturmak” deyiminin, Şap denizi olan Kızıl- 
deniz'de kıyılara yakın geçen küçük tek- 
nelerin zaman zaman şap denilen mercan 
kayalıklarına takılarak battıkları için bura- 
dan geldiği kaydedilir. 

İdari ve mali alanda Memlükler'in uygu- 
lamalarının pek çoğunu sürdüren Osman- 
lılar'ın Mısır'da kurdukları idarenin amaç- 
larından biri de Haremeyn'in ihtiyaçlarını 
karşılamaktı. Bunun için Mısır ve Suriye 
ele geçirildikten hemen sonra Batı Ara- 
bistan'da nüfuz ve hâkimiyet tesisi yolu- 
na gidildi, Yenbu' ve çevresi Mısır valiliği- 
ne bağlanarak yönetildi. 1766'da Mısır'da 
isyan ederek müstakil bir devlet kurmak 
isteyen Bulutkapan Ali Bey 1768'de Yen- 
bu'u ele geçirip dört yıl kadar şehrin li- 
manını elinde tuttu. 1786'da olduğu gibi 
zaman zaman Yenbu' Limanı bedevilerin 
kontrolü altına giriyor ve bundan hac ka- 
fileleri önemli zarar görüyordu. Napolyon 
Bonaparte Mısır'ı işgal ettiğinde (1798) 
III. Selim, Cidde ve Yenbu'un özellikle çok 
iyi korunması amacıyla tedbirler alınması 
için bölge yöneticilerine emirler gönder- 
mişti (BA, HH, nr. 160/6664 E ve C ekleri). 
Medine şeyhülharemine tâbi bir muhafı- 
zın idaresine verilen Yenbu' 1864 tarihli vi- 
lâyet kanununa göre Medine sancağına 
bağlı nahiye merkezi oldu. Necid'de dini 
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bir hareket olarak ortaya çıkan Vehhâbi- 
lik taraftarları Hicaz'da gerçekleştirdikleri 
bir dizi faaliyetten ve Mekke'yi ele geçir- 
dikten sonra Medine'nin erzak ambarı Yen- 
bu' ile bağlantısını kesip burayı hedef al- 
dılar. Mısır Valisi Kavalalı Mehmed Ali Pa- 
şa'nın oğulları Tosun ve İbrâhim paşaların 
öncülüğünde Yenbu' tekrar Osmanlı ege- 
menliğine sokuldu (181 1). I. Dünya Savaşı 
sırasında 1917'de Yenbu'un İngilizler ta- 
rafından işgali dolayısıyla (BA, DH. EUM. 
LVZ, nr. 38/72) savaş sonrası Arap yarıma- 
dasındaki diğer yerler gibi Yenbu' da Os- 
manlı topraklarından ayrıldı. Bir süre Şe- 
rif Hüseyin ve oğulları tarafından yöneti- 
len Yenbu', Arap yarımadasının Necid ve 
Hicaz bölgelerine hâkim olan Suudi Ara- 
bistan Krallığı'na bağlandı (1924). 


1975 yılında Suudi Arabistan Kralı Hâ- 
lid b. Abdülaziz, Yenbu'un bir sanayi şeh- 
ri olarak inşa faaliyetlerini başlattı. Yerle- 
şim ve ticaret alanları, kamu tesisleri ve 
sanayi bölgesi olmak üzere belli bir plan 
dahilinde tasarlanan yeni şehre Yenbuus- 
sınâiye adı verildi. Geleneksel ve çağdaş mi- 
marinin bağdaştırıldığı planlamada yerle- 
şim, ticaret ve kültür yönünden toprak kul- 
lanımında denge gözetilerek dinamik bir 
çevre oluşturulmaya çalışıldı. Petrol, pet- 
rokimya ve doğalgaz tesisleri en yakın yer- 
leşim yerlerinden 5 km. uzağa yerleştiri- 
lirken deniz suyu arıtımı ve atık su tesis- 
leri de uzak alanlara kuruldu. Bir yandan 
kültürel miras korunurken bir yandan da 
yeni ve ileri teknoloji kullanıldı. Günümüz- 
de en önemli petrol rafinerilerinden biri- 
nin bulunduğu, Medine Emirliği'ne bağlı 
bir muhafızlık merkezi olan Yenbu', Kızıl- 
deniz kıyısında gelişmiş bir sanayi şehri 
konumundadır. Havaalanı, limanı ve bura- 
larda çalışanlarla nüfusu % 80'i Suudi Ara- 
bistan vatandaşı olmak üzere 300.000'e 
ulaştı. 
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YENI EFLATUNCULUK 
II. yüzyılda ortaya çıkan, 

Batı Ortaçağ ve İslâm düşüncesini 

etkileyen felsefe okulu. | 


Büyük İskender'in milâttan önce 334'te 
çıktığı Doğu seferiyle başlayan Helenistik 
dönemde onun kendi adına kurdurduğu 
Kuzey Afrika'daki İskenderiye şehri za- 
manla Atina'ya rakip olarak Akdeniz hav- 
zasında gelişen bilim, kültür ve düşünce 
hareketlerinin merkezi haline geldi. Tarih- 
te İskenderiye okulu ve İskenderiye felse- 
fesi diye anılan bu merkezin İskenderiye 
Kütüphanesi'nden beslendiği bilinmekte- 
dir. İskenderiye felsefesi, Yeni Eflâtunculu- 
ğun (Neo-Platonizm) öncüsü ve en önem- 
li filozofu olan Plotin ile (6. 270) özdeşleş- 
miştir ve onun Enneades (dokuzlular) adıy- 
la bilinen eserinin ve takipçilerinin ürünü- 
dür (Necib el-Beledi, s. 3, 55). Bu felsefe o 
dönemde ortaya çıkan okullardan biri olup 
Eflâtuncu idealizmi devam ettirmekle bir- 
likte kendi içinde sistematik bir felsefi ya- 
pıyı ifade eder. Yeni Eflâtunculuğun, hıris- 
tiyan bir aileden gelen ve hiçbir eser yaz- 
madan 242'de ölen Ammonius Saccas ta- 
rafından kurulduğu söylense de ardında 
eser bırakmaması ve gelenek oluşturma- 
ması dikkate alınıp akımın asıl kurucusu- 
nun Plotin olduğunu söylemek gerekir. 


Ammonius'un öğrencisi olan Plotin yak- 
laşık 203-204'te Lykopolis'te, Furfüriyüs'a 
(Porphyrius) göre ise 205-206'da Mısır'- 
da pagan bir aile içinde dünyaya geldi. 
Hakkında bilinenlerin neredeyse tamamı 
kendisi altmış yaşlarında iken öğrencisi 
Furfüriyüs'un, hocasının Enneades adlı 
eserini ölümünden otuz yıl kadar sonra 
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tashih ederken giriş kısmında onun ha- 
yatına ve eserlerine dair yazdığı bölümde 
anlattıklarından ibarettir. Enneades altı 
bölümden meydana gelmektedir ve her 
bölümün dokuz kısımdan oluşması sebe- 
biyle bu adı almıştır. Furfüriyüs'un aktar- 
dığına göre İskenderiye'de erken yaşlar- 
da öğrenime başlayan Plotin yirmi sekiz 
yaşında iken felsefeye yönelmiş, İsken- 
deriye'de tanınmış filozofların derslerine 
katılmış, ancak bu derslerden “mutsuz bir 
şekilde” ayrılmıştır. Nihayet Ammonius 
Saccas'ın derslerine girdiğinde dostların- 
dan birine, “Aradığım adam işte budur” 
demiş ve on bir yıl süreyle onun dersle- 
rine devam etmiştir. Ardından bilgeliğin 
kaynağı sayılan Doğu'ya, İran ve Hindis- 
tan'a gitmeye karar vermiş, bu maksatla 
Roma İmparatoru III. Gordianus'un İran se- 
ferine katılmış, Gordianus'un Mezopotam- 
ya'da öldürülmesi üzerine sefer başarısız- 
lıkla sonuçlanınca Mısır'a dönmek yerine 
Roma'ya gitmiş (244-245), burada haya- 
tının sonuna kadar başında bulunduğu bir 
okul kurmuştur. Hikmeti bir yaşama tarzı 
olarak benimseyen Plotin zâhidane bir 
hayatı tercih etmiş, et yememiş, tedavi 
için afyon (tiryak) almamış ve hiç evlenme- 
miştir. Güzel huyu dolayısıyla çevresinden 
büyük saygı görmüş, örnek bir şahsiyet 
halinde yaşamını sürdürmüştür. Furfüri- 
yüs kendisinin bir defa, Plotin'le birlikte ol- 
dukları süre zarfında ise dört defa Tanrı 
ile vecd halinde buluştuklarını anlatır (Ki- 
tâbü Furfüriyüs, s. 1-46). 


Yeni Eflâtunculuğun kaynakları arasın- 
da yahudi Philo, Eflâtun, Aristo, Stoacılar 
ve Pisagorcular zikredilebilir. Sisteme hâ- 
kim olan “varoluşun derece derece sırala- 
nışı” düşüncesi Stoacı filozof Poseidonios'- 
tan alınmıştır (Zeller, Grek Felsefesi Tari- 
hi, s. 337). Köklerinin bu tarihsel arka pla- 
na dayanmasına ve yer yer seçmeci un- 
surlar taşımasına rağmen Yeni Eflâtun- 
culuk terminolojisi ve problemleriyle oriji- 
nal bir düşünce sistemidir; aynı zamanda 
bir din olduğu da öne sürülmüştür. Esa- 
sen Yunan ruhu daima dini düşünceyle bir- 
likte var olmuştur (Hirschberg, s. 68). Din- 
le felsefe, alanlarının ortak oluşu ve prob- 
lemlerinin iç içe girmesi Plotin'in düşün- 
cesine de hâkimdir (Zeller, Die Philosop- 
hie der Griechen, 111/2, s. 675). Ancak ken- 
dine özgü bir inanç sistemi, ibadet ve ri- 
tüelleri bulunmayan Yeni Eflâtunculuk ak- 
la gelen ilk anlamıyla bir din sayılmaz, do- 
layısıyla dinler tarihinde Yeni Eflâtunculu- 
ğa yer verilmez. Bununla birlikte Plotin'i 
yalnızca filozof değil peygamber diye ni- 
teleyen, onun mistik felsefeyi temsil etti- 
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ğini, felsefesinde metafizik, ahlâk ve dini 
mezcettiğini savunanlar da vardır (Inge, 
I, 5). Eflâtun'un Timaios'ta Tanrı için kul- 
landığı “demiurgos” (yapan, şekil veren) vas- 
fının karşılığı olarak Plotin kendi siste- 
minde “nous” anlayışını ortaya koymuştur. 
Plotin'e kaynaklık etmesi bakımından zik- 
redilmesi gereken diğer bir isim de evre- 
nin Tanrı ile dolu olduğunu söyleyen, Tan- 
ri'yı zamanın ve mekânın üstünde gören, 
hiçbir sıfatın O'nu kuşatamayacağını, bu 
sebeple O'nun ancak olumsuz sıfatlarla 
anılabileceğini düşünen İskenderiyeli Phi- 
lo'dur. 


Plotin'in eserlerinde metni anlamayı 
neredeyse imkânsız kılan sembolik bir dil 
hâkimdir; ayrıca belli bir amaçla yazılmış 
düzenli bir yazım disiplininden uzak olup 
bu durum onun eserlerindeki düşünce 
sistemini yakalamayı zorlaştırmaktadır. 
Plotin için felsefenin nihai amacı insanın 
kendinden geçip Tanrı ile ittihada ulaşma- 
sıdır. Bu duygu ancak vecd halinde yaşa- 
nır. “Bir”in “ilk ilke” olarak belirlenmesine 
götüren nesnel gerekçelere gelince 
bunlar kişide monistik ya da nihai ve kap- 
samlı bütünlüğe yönelen bir eğilimin, se- 
beplerin sonsuzca sıralanmasını son bir 
sebepte bitirmek isteyen büyük bir çaba- 
nın, bütün ilişkilerin dışında duran “mut- 
lak”a doğru ilerleme arzusunun ve ruh 
dinginliğini sadece Tanrı'nın birliğinde bu- 
lan gelişmiş dini bir özlemin bulunması 
şeklinde sıralanabilir. Monistik eğilim çok- 
luğun birliğine, çokluğun içinde olana de- 
ğil bir şeye ortak olmayan doğrudan “mut- 
lak bir”e götürür (Heinemann, s. 249). Ob- 
jektif açıdan bakılacak olursa Plotin'in 
felsefeyi dış dünyaya ilişkin bütün değer- 
leri yok sayma ilkesi üzerine kurduğu an- 
laşılır. Dış dünyaya ilişkin her şey (Tanrı'dan 
başka her varlık) sınırlı ve geçicidir, bu se- 
beple bir değer taşımaz. Dış dünyanın bâ- 
tıl olduğunu ispata bile gerek yoktur. Bu 
iki açıdan, objektif ve sübjektif yönden ba- 
kıldığında Plotin'e göre felsefenin asıl 
amacının büyük ölçüde ilgilendiği ulühiy- 
yet fikriyle keşif, mistik tecrübe ve deru- 
ni zevk üzerine kurulmuş olduğu görülür. 
Onun felsefesinin üzerine oturduğu temel 
kavram akledilir âlem (bir bakıma idealar 
âlemi) yahut Tanrı'dır. İnsan akledilir âlem- 
den duyulur âleme intikal eder ve bu ulaş- 
tığı sondan tekrar ilk birliğe yükselmeye 
çalışır (bk. SUDÜR). 


Plotin, felsefesini aslında üç ana ko- 
nuya indirgemiştir: Tanrı / bir, akıl ve ne- 
fis. Tanrı'ya isnat ettiği başlıca iki nitelik- 
ten biri “mutlak bir”, diğeri “ilk oluş”tur. 
Bunun yanı sıra Esülücyâ'da Tanrı'ya var- 
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lık, etkin, iyi, güzel, sebep, yaratıcı, düzen- 
leyici, basit ve mürekkep her şeyi kuşa- 
tıcı, salt, sürekli, hakiki, her şeyi kontrol 
eden gibi sıfat ve isimler de isnat edilir. 
Akıl ve nefis dahil her şeyden önce gel- 
mesi bakımından Tanrı ilk fâildir ve bu ilk 
fail aynı anda hem yaratıcı (mübdi') hem 
yetkinlik vericidir (mütimm) (Aristo, Esü- 
lücyâ, s. 52). Yine Tanrı, mükemmelliği se- 
bebiyle bir şeyi meydana getirdiğinde se- 
bebini ve “niçin”ini aynı anda barındıra- 
cak şekilde ortaya koyması bakımından ilk 
fâildir. Eksik olan varlıktan meydana ge- 
len fiilin de eksik olacağı bellidir. Bundan 
dolayı bayağı âlemdeki insan için tamlık, 
mükemmellik “kendine yetme” anlamın- 
dadır; bu anlamıyla insan başka bir şeyi 
var etme gücüne sahip değildir, çünkü 
kendisinden “taşamaz”. Şu halde ilk sebep 
için eksik denilemeyeceği gibi tamam da 
denilemez, zira O tamlığın da üstündedir; 
her şeyi var eden ve üzerine iyilikleri taşı- 
rıp yayan O'dur, evreni iyilikle dolduran 
da O'dur. Bu açıdan her şeyin sebebi olan 
bir varlığa “ilk sebep”ten daha uygun bir 
isim isnat edilemez (Aristo, Kitâbü'Lizâh, 
s. 22-23). İnsanın Tanrı'yı dile getirmeye 
başladığı andan itibaren O'nun değer kay- 
bedeceği düşünüldüğünden O hep insanın 
tasavvur gücünü aşan bir varlık olarak ka- 
bul edilmiş, böylece negatif (Tanrı'nın ne ol- 
madığını anlatmaya dayalı) teoloji ile bir ta- 
savvur oluşturulmuştur. Bir olan Tanrı nes- 
neleri (eşya) tamamen kendi varlığından 
meydana getirir, O'nun varlığı sebeplerin 
sebebidir. O'ndan taşarak meydana ge- 
len ilk varlık akıldır. Aklın “bir”den taşma- 
sı tıpkı doğum sancısı çeken kadından do- 
ğumun gerçekleşmesi gibidir (Aristo, Esü- 
lücyâ, s. 19). Akıl bir şeyin öncesini, son- 
rasını ayrı ayrı bilemez; o şeyin başını ve 
sonunu zaman itibariyle değil bir sıra dü- 
zeniyle bilir; tıpkı karşıdan bir ağacı gören 
kimsenin, gövdesini ve dallarını ayrı ayrı 
değil tamamını tek bir seferde görüp al- 
gılaması ve daha sonra bir tasnif yapma- 
sı gibi ilk aklın bilmesi de tek bir seferde 
gerçekleşir. Bu da aklın önce küllileri külli 
olarak bildiğini ve sonra cüz'ilere yöneldi- 
ğini gösterir. Aklın bir şeyi bilmesi için bir 
şeyden diğerine intikal etmesi gerekmez. 
Zira bu akıl şeylerin tamamıdır; dolayısıy- 
la kendini aklettiğinde eşyanın tamamını 
akletmiş, kendi zatını gördüğünde bütün 
eşyayı görmüş demektir (a.g.e., s. 32-33). 
Beşeri akla gelince bu akıl bedenle bulun- 
duğu sırada bakışını eşyaya yöneltir, eş- 
yadan en ufak bir sıyrılma halinde hemen 
yine kendine yönelir. Tanrı'nın her bakım- 
dan aşkınlığını ve yetkinliğini vurgulayan 


Plotin bu yetkinliklerin birçoğunu O'na 
en yakın olan ilk akla da yüklemiştir. Bu 
sebeple akıl, illeti olduğu akıl âlemini bil- 
mekle aklın sebebi olan ilk yaratıcının akli 
âlemdeki tezahürünü de görmüş ve an- 
lamış olur. 


İlk çağlardan itibaren gerek din gerek- 
se felsefe alanında varlığın ortaya çıkışını 
yorumlarken daima metafizik varlık ala- 
nının fizik dünyayı etkilediği düşünülmüş- 
tür. Plotin'in açıklamaları da bu etkileme- 
nin nasıl gerçekleştiğini izahtan ibaret- 
tir. Plotin, Tanrı'yı çokluktan ve değişim- 
den uzak tutmak amacıyla aşağı âlemdeki 
varlıkların oluşum ve düzenini akılla nef- 
sin fonksiyonuna bırakmıştır. Zira filozo- 
fun amacı salt ve aşkın bir Tanrı kavramı- 
na ulaşmaktır. Tanrı ile âlem arasında bu- 
lunan iki temel özden biri akıl diğeri ne- 
fistir, ancak aklın yönü yukarıya / tanrısal 
âleme, nefsin yönü ise aşağıya / fiziki dün- 
yaya dönüktür. Tanrı'nın akıl vasıtasıyla 
çokluğu meydana getirmesinde ve çoklu- 
ğun nihai olarak tekrar yukarıya dönüş sü- 
recine girmesinde nefsin rolü bir asansö- 
re benzetilebilir. Yukarıdan gelen bütünün 
zeminde dağılmasını ve dağılan çokluğun 
yine yukarıya bir bütün halinde ulaşma- 
sını gerçekleştiren nefistir. Böylece nefse 
ulvi âlemle süfli âlem arasında ilişki kur- 
ma, aracı olma işlevi yüklenmiştir. Nefis 
kendisinin maddede (beden) bulunduğu- 
nu akıl vasıtasıyla bilir ve maddi âleme iliş- 
kin tasavvurunu akıl yardımıyla sağlar. İlk 
olan bir (Tanrı) hakiki sebep, hakiki nur ve 
iyi ise O'ndan meydana gelen sebepli de 
gerçek sebepli ve gerçek nur alma imkâ- 
nına sahip bir varlık olmalıdır. Bu durum- 
da Tanrı'nın tek başına bulunması ve se- 
bepli varlığı meydana getirmesi gerekli- 
dir. Benzeri durum aklın nefsi, nefsin de 
bayağı âlemi meydana getirmesi için ge- 
çerlidir. Nefis, etkilerini kabul eden bu ba- 
yağı âleme “gücü ve kuvvetindeki cömert- 
lik (doğurganlık) görülsün diye” düşmüştür. 
Nefsin tanrısal âlemden düşüp süfli âlem- 
de tanıdığı ilk maddi varlık heyülâdır (po- 
tansiyel durumundaki ilk madde), dolayı- 
sıyla nefsin taşıdığı iyiliğe mazhar olan da 
bu varlık olmalıdır. Böylece şekilsiz ve gay- 
ri maddi bir güç olan heyülâ nefsi kabul 
etmekle güç halinden fiil haline geçip so- 
mutlaşır. Burada iyilikten (hayır) maksat 
ilk sürettir (form). Duyulur âlemde bulu- 
nan her şey nefse ait bu iyilikten kendi ka- 
biliyeti ölçüsünde pay almakta, böylece 
kozmik iniş silsilesi Tanrı, akıl, nefis, heyü- 
lâ, tabiat ve oluş şeklinde gerçekleşmek- 
tedir. 
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Tanrı-varlık ilişkisini, varlığın bir sıra dü- 
zenine göre ortaya çıkışını yorumlayan mis- 
tik karakterli bu felsefe İskenderiye, Su- 
riye, Bergama ve Atina'da yayılarak geli- 
şimini sürdürmüştür. Bu mistik ve yarı 
dini felsefeyi sürdürenlerin başında Plo- 
tin'in sadık talebesi ve dostu Furfüriyüs 
gelir. Grek felsefesini ve özellikle Aristo 
mantığını çok iyi bildiği anlaşılan Furfüri- 
yüs, Eflâtun ile Aristo'nun sistemlerini uz- 
laştırmak amacıyla altı eser kaleme almış; 
Aristo'nun Kategoriler'ine giriş olarak yaz- 
dığı İsâğüci Latince ve Süryânice'ye, Arap- 
ça ve Ermenice'ye, sonraki dönemlerde 
gelişmiş bütün dillere tercüme edilmiş, 
böylece günümüze kadar şöhretini koru- 
muştur. Furfüriyüs kendini hocasının eser- 
lerini açıklamaya adamış, anlatım gücü 
sayesinde büyük takdir görmüştür. Su- 
riye okulunun temsilcisi ise Furfüriyüs'un 
öğrencisi olan Jamblikus'tur (ö. 330). Bu 
düşünür Tanrı'nın tenzihi ve ara varlıkla- 
rın sayısı hususunu daha ileri boyutlara ta- 
şımış ve Furfüriyüs'tan gelen erdemlere 
beşinci erdem olarak rahipliği ilâve etmiş- 
tir. Ona göre rahiplik temel bir erdem olup 
duyulur dünyadan sıyrılmanın yolu bu er- 
demin gereklerini yerine getirmekle müm- 
kündür. Tanrı ile ilişki kurabilmenin yolu 
ise ancak ilâhi vahiyle mümkün olup vah- 
yin taşıyıcısı olan rahipler filozoflardan Üs- 
tün bir mertebededir. 


Jamblikus'un öğrencisi Aidesios tarafın- 
dan kurulan Bergama okulu Suriye oku- 
lunun devamı niteliğindedir. Aidesios bir 
yandan kinik (süfli) yaşama tarzına hay- 
ranlık duyarken diğer yandan Hıristiyan- 
lığa ve hıristiyanlara karşı güçlü bir anti- 
pati beslemekteydi. Bu okulun mensubu 
olan Maximus, Sallustius ve Linonius, Bi- 
zans İmparatoru lulianos'un hocalarıydı. 
Sallustius politeizmin propaganda aracı 
olarak Tanrılar ve Dünya Üzerine adıy- 
la bir eser yazmış, İmparator lulianos, Hı- 
ristiyanlık üzere yetiştirilmesine rağmen 
politeist ve Hıristiyanlık karşıtı haline gel- 
mişti; bunun için de çoğunlukla Jambli- 
kus'un görüşlerine göndermelerde bulu- 
nuyordu. lulianos güneşe tapınmayı Ye- 
ni Eflâtuncu öğretiyle mezcediyor, güne- 
şi duyulur ve düşünülür dünya arasında 
bir vasıta kabul ediyordu. Bilindiği kada- 
rıyla Aidesios filozofların ve sofistlerin bi- 
yografilerini yazmış, ayrıca tarihle ilgili bir 
eser kaleme almıştır. Atina okulunun tem- 
silcileri içinde Sirianus, Domnius, Plutarc- 
hos ve Proclus'un isimleri zikredilebilir. Ay- 
rıca Yeni Eflâtuncular arasında adı anıl- 
mamakla beraber Themistius, Eflâtun ile 
Aristo'nun görüşlerinin uzlaştırılması ko- 


nusundaki düşünceleriyle bu okul men- 
suplarına yakındır. Bunlardan Plutarchos'un 
öğrencisi olan, çalışkanlığı ve üstün diya- 
lektik yeteneğiyle ün kazanan Proclus uzun 
yıllar Atina okulunun başında kalmıştır. 
Proclus eserlerindeki metodoloji ve bü- 
tünlükle güçlü dili sayesinde sonraki dü- 
şünürler üzerinde hayli etki bırakmıştır. 
Evrende sebep-sonuç ilişkisinin varlığını 
savunmuş, sebeplilik zincirinin teselsüle 
dönüşmemesi için Aristo'nun Tanrı anlayı- 
şında görüldüğü gibi bir ilk nedende son 
bulmasının zorunlu olduğunu ileri sürmüş- 
tür. Bu ilk neden için söylenebilecek “iyi, 
ilk varlık ve ilk olmak” gibi sıfatlar O'nu an- 
latmakta yetersiz kalır. Proclus'a göre ak- 
lın kavramakta zorlandığı bu gerçek hak- 
kında olumlu bir dil kullanmak yerine onun 
ne olmadığını söylemek (negatif teoloji) 
daha uygun bir çözümdür. Ancak 529 yılı- 
na gelindiğinde İmparator I. lustinianos'un 
felsefe öğretimini yasaklayarak Atina'daki 
okulu kapatması üzerine aralarında Da- 
maskius ve Simpilikus'un da bulunduğu 
Yeni Eflâtuncu Atina okulu mensubu beş 
felsefecinin İran'a sığınarak Cündişâpür 
okulunda ders verdiği, nihayet 553'te Ati- 
na'ya döndüğü bilinmektedir (Zeller, Grek 
Felsefesi Tarihi, s. 336-359; Copleston, 1/2, 
s. 119-149). 


Yeni Eflâtunculuğun İslâm düşüncesine 
intikali Helenistik dönemin sonlarında yan- 
lışlıkla Aristo'ya mal edilen Plotin'e ait 
Enneades adlı eserin IV-VI. bölümlerin- 
den yapılan seçmeler ve kısmen yorum- 
lardan oluşan, literatürde Esülücyâ ve 
Theologia Aristoteles adıyla anılan kitap 
vasıtasıyla gerçekleşmiştir. İlk İslâm filo- 
zofu Ya'küb b. İshak el-Kindi tarafından 
Abdülmesih b. Abdullah b. Nâime el-Hım- 
si'ye tercüme ettirilen eserin tashihini biz- 
zat Kindi yapmıştır. Arapça kaynaklarda 
Plotin'in ismi ve kimliğiyle ilgili açık bilgi 
yoktur. İbnü'n-Nedim, el-Fihrist'in “Tabi- 
atçı Filozofların İsimleri” başlıklı bölümünde 
(s. 315) “Flütinus” şeklinde bir isim zikret- 
mekle birlikte hiçbir açıklama yapmamış- 
tr. Arapça kaynaklarda geçen eş-Şey- 
hü'I-Yünâni'nin Plotin olduğuna ilk defa 
Theodor Haarbrücker, Şehristâni'nin el- 
Milel ve'n-nihal adlı eserinin 1850 yılın- 
da Almanca'ya yaptığı tercümesinin ön- 
sözünde dikkat çekmiştir. Bu görüş Er- 
nest Renan, Friedrich Dieterici ve Franz 
Rosenthal tarafından tereddütsüz benim- 
senmiştir. Ebü Süleyman es-Sicistâni $1- 
vânü'-hikme'de, Şehristâni el-Milel ve'n- 
nihal'de, İbn Miskeveyh Câvidân-hıred'- 
de eş-Şeyhü'I-Yünâni ismini zikretmişler- 
dir. Ancak bu kişinin kimliği, ismi, yaşadı- 
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ğı devir ve felsefesi İslâm müelliflerinin zih- 
ninde muğlaktır. Enneades'in IV, V ve VI. 
bölümleri, İslâm öncesi dönemde meçhul 
bir yazar tarafından Aristo'nun metafizik 
hakkındaki görüşleri sanılarak çeşitli deği- 
şikliklerle ve düzensiz biçimde özetlenmiş 
ve böylece şöhret bulmuştur. Eser Esü- 
lücyâ Aristâtâlis ve Kitâbü'r-Rubübiy- 
ye şeklinde iki isimle Arapça'ya çevrilmiş- 
tir. Esülücyâ'daki Tanrı-varlık ilişkisi bağ- 
lamında sudür teorisi, akıl ve nefis prob- 
lemlerine dair fikirler Aristo'nun Metafi- 
zika ve De Anima'daki görüşleriyle bağ- 
daşmadığından bu husus ilk dönemler- 
den itibaren İslâm filozoflarını hayli meş- 
gul etmiş, sözde Aristo'ya ait Esülücyâ 
ile Aristo'nun otantik görüşleri arasında- 
ki farklılıkları uzlaştırma çalışmaları yapıl- 
mıştır (bk. el-CEM' BEYNE RE'YEYİ'-HAKİ- 
MEYN). 


Bazı Batılı araştırmacılar Plotin'in İs- 
lâm dünyasına girişine dair çeşitli yorum- 
lar yapmıştır. Haarbrücker'den sonra 1851'- 
de Vacherot, Plotin'in eserini Arapça'ya 
çevirmeye karar verir. Altı yıl sonra Pa- 
ris'te Solomon Munk yahudi ve Arap fel- 
sefesi üzerine yoğunlaşır ve Esülücyâ'- 
nın içerdiği problemlere dair ilk ciddi ça- 
lışmayı gerçekleştirir. Dieterici'nin eserin 
Arapça neşrine koyduğu altı sayfalık ön- 
söz dikkat çekmekle beraber yeterli değil- 
dir. Ancak Dieterici'nin eseri Almanca'ya 
çevirmesinden sonra Esülücyâ üzerine 
önemli çalışmalar yapılmıştır. 

Kitâbü'Lİzâh fi'-Hayri'-mahz li-Aris- 
tütâlis veya kısa adıyla el-Hayrü'I-mahZ 
intikal sürecinin ikinci apokrif eseridir. Bu 
eserin müellifiyle ilgili pek çok spekülatif 
bilgi yayılmakla birlikte asıl müellif tesbit 
edilememiştir. Erken dönemde İslâm dün- 
yasına giren eserin Batı'da tanınmaya baş- 
laması, Endülüslü mütercim Cremonalı Ge- 
rard tarafından XII. yüzyılda Aristo'ya nis- 
bet edilerek yapılan Liber Aristotelis de 
expositione bonitatis purae başlıklı La- 
tince çeviriyle gerçekleşmiş, ancak Orta- 
çağ'da kitap önce Liber bonitatis purae, 
daha sonra Liber de causis adıyla tanın- 
mıştır. Alexandre de Hal&s (6. 1245) Sum- 
ma theologiae adlı eserinde Liber de Ca- 
usis ismini zikreder, ancak Roger Bacon 
(6. 1294) başta olmak üzere pek çok Ba- 
tılı müellif, eserin Aristo'ya ait olmayıp bir 
başkası tarafından kaleme alınarak ona 
nisbet edildiğini ileri sürmüş, çağdaş araş- 
tırmacılar da eserin Boneventura, Jean de 
la Rochelle ve Guillaume de Meliton'a ait 
parçalardan meydana geldiğini iddia et- 
miştir. Thomas Aquinas (6. 1274), bu ese- 
rin Proclus'un Elementatio Theologica 
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adlı kitabından hareketle kaleme alındığı- 
nı farkederek bu hususu Liber de Cau- 
sis üzerine yazdığı şerhte dile getirmiştir 
(Abdurrahman Bedevi, el-Eflâtûniyyetü’l- 
muhdese, s. 2-6). Fakat durum Aguinas'ın 
ileri sürdüğü kadar net değildir. Nitekim 
R. C. Taylor, el-Hayrü'I-mahZ'ın tek kay- 
nağının Proclus olamayacağını iki eser ara- 
sındaki farkları göstererek ortaya koymuş- 
tur (Neoplatonism and Islamic, s. 18-19). 
Albertus Magnus el-Hayrü'l-mahz'ın ya- 
hudi İbn Dâvüd'a ait olduğunu ve İbn Dâ- 
vüd'un bu eseri Aristo, Fârâbi, İbn Sinâ ve 
Gazzâli'nin kitaplarından hareketle kaleme 
aldığını söylemişse de bu iddia gerçekle 
bağdaşmamaktadır. Buna rağmen el-Hay- 
rü'-mahz Ortaçağ boyunca Aristo ile bir- 
likte anılmıştır. Bunda, Paris Üniversitesi'- 
nin 1255 yılında Aristo metafiziğinin da- 
ha iyi anlaşılması için e/-Hayrü'-mahzZ'ın 
yedi hafta boyunca okutulmasını kabul 
etmesinin de etkisi olmuştur. Saint Bo- 
neventura ve Dante eseri Aristo'ya nis- 
betle atıfta bulunmuş, Thomas Aguinas 
ve Roger Bacon gibi pek çok kimse esere 
şerh yazmıştır. XVII. yüzyılda Aristo külli- 
yatı yayımlandığında e/-Hayrü'-mahZ bu 
külliyat içinde yer almaktaydı (Abdurrah- 
man Bedevi, el-Eflâtüniyye'-muhdese, s. 
2-7). 

Yeni Eflâtunculuğun İslâm dünyasına in- 
tikalinde göze çarpan üçüncü eser, Paul 
Eliezer Kraus tarafından Kahire Kütüpha- 
nesi Ahmed Teymur Paşa koleksiyonun- 
da bulunup ilim dünyasına tanıtılan Risâ- 
le fi'lMilmi'Lilâhi'dir. Risâle Plotin'in 
Enneadlar'ından beşincisini ihtiva etme- 
sine rağmen yanlışlıkla Fârâbi'ye nisbet 
edilmiştir. Kraus kitabın içeriğinden ziya- 
de üslübundan dolayı Fârâbi'ye izâfe edil- 
mesini şüpheyle karşılamış, eserin üslüp 
ve terminolojisi bakımından Esülücyâ'ya 
olan benzerliğine dikkat çekmiş ve bunun 
Enneades'in V. bölümünün özeti üzerine 
yazılmış bir şerh olduğunu farketmiştir. 
Kraus, bu benzerlikler bakımından her iki 
eserin müterciminin Fârâbi'den yaklaşık 
bir asır önce yaşamış olan Kindi'nin çağ- 
daşı Abdülmesih b. Abdullah b. Nâime el- 
Hımsi olduğu sonucuna varmıştır. Eser- 
de hıristiyani tesirlerin bulunduğunu, pa- 
gan veya panteist eğilimlerin gözlenebile- 
ceği kısımlara özellikle mütercim tarafın- 
dan müdahale edildiğini, Tanrı tasviri sı- 
rasında kullanılan sıfatlarda Aristocu et- 
kinin gözlendiğini ileri süren Kraus bu ça- 
banın altında, Plotinusçu düşünceyle mo- 
noteizmi birbirine yaklaştırarak esere İs- 
lâm düşüncesindeki tevhid inancına ters 
düşmeyen bir çizgi kazandırma amacının 
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bulunduğunu ileri sürmüştür. Ancak F. W. 
Zimmermann, Risâle fi'1-“ilmi'l-ilâhi'nin 
müterciminin Hıristiyanlık lehine özel bir 
gayretle değil müslümanların kolaylıkla an- 
layabilmesini sağlamak düşüncesiyle bunu 
yaptığını, eğer aksi olsaydı teslisteki “kişi”- 
lere tekabül eden “şahıs” kelimesi yerine 
hıristiyan Araplar'ın kullandığı “uknüm”u 
tercih etmesi gerektiğini belirtmiştir. Böy- 
lece Zimmermann Esülücyâ'nın, Risâle 
fi'ilmi'l-ilâhi'nin ve eş-Şeyhü'l-Yünâni'- 
ye atfedilen diğer fragmanların Ennea- 
des'e ait IV-VI. bölümlerin Arapça tercü- 
mesinin ilk nüshasının parçalanmış şekil- 
leri olduğunu ortaya koymuştur. Risâle- 
nin başında gerçek rubübiyyetin (el-meb- 
deü'l-evvel) araştırılacağı belirtilmiş, fakat 
daha önce madde-form, ruh-beden düa- 
lizmi üzerinde durulması gerektiği vurgu- 
lanmıştır. 


Adı geçen apokrif Aristo metinleri ka- 
nalıyla çok erken sayılabilecek bir dönem- 
de İslâm inanç ve düşünce dünyasıyla kar- 
şılaşarak Aristo kisvesine bürünen Yeni Ef- 
lâtunculuk Ya'küb b. İshak el-Kindi, Ebü'l- 
Hasan el-Âmiri, İhvân-ı Safâ, Fârâbi ve İbn 
Sinâ gibi klasik dönemin önemli isimleri- 
nin bilhassa metafizik alanındaki görüş- 
leri üzerinde derin etkiler bırakmıştır. Âle- 
min Tanrı'dan taşmak suretiyle meydana 
gelmesi, Tanrı'nın selbi sıfatlarla tasviri, 
bedenden bağımsız bir cevher kabul edi- 
len nefsin yükselişi gibi konularda pek çok 
paralel görüş bulunsa da nefsin olgunlaş- 
ması için bedenin vasıta olarak görülme- 
si gibi bazı hususlarda farklı görüşler var- 
dır. Bütüncül bir evren tasavvuru sunan 
Yeni Eflâtunculuk, İslâm düşüncesinde 
yoktan yaratma inancından dolayı ortaya 
çıkan yokluk-varlık ilişkisi, âlemin ezelili- 
ği, ma'dümun şeyliği vb. meseleleri çöz- 
mek için bir çıkış yolu olarak görülmüş- 
tür. Yeni Eflâtunculuk'tan geniş ölçüde ya- 
rarlanan Fârâbi, Batlamyusçu evren anla- 
yışını kozmik akıllar teorisiyle birleştirmiş, 
İbn Sinâ, Yeni Eflâtuncu kaynaklı sudür 
teorisini olgunlaştırıp yaygınlaşmasına ön- 
cülük etmiş, buna karşılık aynı teori baş- 
ta Gazzâli olmak üzere kelâmcılar tarafın- 
dan şiddetle eleştirilmiştir (bk. TEHÂFÜ- 
TÜ'-FELÂSİFE). İşrâkıyye'nin kurucusu Şe- 
hâbeddin es-Sühreverdi el-Maktül tara- 
fından kozmik akıllar ve sudür teorisi iş- 
râk / nür teorisine dönüştürülmüştür. Ye- 
ni Eflâtunculuk'taki feyiz görüşü Muhyid- 
din İbnü'l-Arabi zamanında ve sonrasın- 
da gelişen nazari tasavvuf temsilcilerince 
de farklı şekilde yorumlanarak “hazarât-ı 
hams” ile izah edilmiştir (bk. HAZARÂT-ı 
HAMS). 


İslâm dünyasında ve Batı'da İslâm dü- 
şüncesiyle ilgili pek çok kitap ve makale- 
de Yeni Eflâtunculuğun İslâm düşünce- 
sine etkileri incelenmiştir. Bunların belli 
başlıları şunlardır: 1. Kitap-Tez: M. Ste- 
inschneider, Die Arabischen Überset- 
zungen aus dem Griechischen (Leip- 
zig 1897); lan Richard Netton, Muslim Ne- 
oplatonists an Introduction to the Tho- 
ughi of the Brethren of Purity Ikhwan 
al-Safa (London 1982); Burhan Köroğlu, 
İslâm Kaynakları Işığında Yeni Platon- 
cu Felsefe (doktora tezi, 2000, MÜ Sos- 
yal Bilimler Enstitüsü); Peter Adamson, 
The Arabic Plotinus A Philosophical 
Study of the ‘Theology of Aristotle’ 
(London 2002); Elvira Wakelnig, Feder, 
Tafel, Mensch: Al-Amiris Kitâb al-Fu- 
sül fi'-Ma“âlim al-İlâhiya und die Ara- 
bische Proklos-Rezeption im 10. Jh. 
Text, Übersetzung und Kommentar 
(Leiden-Boston 2006). 2. Makaleler: L. 
Gardet, “En I'honneur du mill&nair d'Avi- 
cenne: l'importance d'un texte nouvelle- 
ment traduit: les gloses d'Avicenne sur 
la pseudo théologie d'Aristote” (Revue Tho- 
miste, LI [Toulouse 1951}, s. 333-345); S. 
M. Stern, “Ibn Hasday’s Neoplatonic Tre- 
atise and its Influence on Isaac Israeli and 
the Longer Version of the Theology of Aris- 
totle” (Oriens, XXIII/4 [1961], s. 58-120); 
L. Gardet, “Avicenne: commentateur de 
Plotin”, Etudes de philosophie et de 
mystiques comparés (Paris 1972, s. 135- 
146); Miriam Galston, “A Re-examination 
of al-Farabi's Neoplatonism”, Journal of 
the History of Philosophy (XV/1 |Berke- 
ley 1977), s. 13-32); Rowson, Everett K., 
“An Unpublished Work by Al-Âmiri and 
the Date of the Arabic De Causis” (JAOS, 
CIV/1 (1984), s. 193-199); E W. Zimmer- 
mann, “The Origins of the so-called Theo- 
logy of Aristotle” (Pseudo-Aristotle in the 
Middle Ages: The Theology and the other 
Text, ed. |. Kraye — W. F. Ryan — C. B. 
Schmitt, London 1986, s. 110-240); Thé- 
rèse-Anne Druart, “Al-Farabi and Emana- 
tionism” (Studies in Medieval Philosophy, 
ed. John F Wippel, Washington 1987, s. 
23-43) ve “Al-Farabi, Emanation and Me- 
taphysics”, Neoplatonism and Islamic 
Thought (ed. Parviz Morewedge, Albany 
1992, s. 127-148); Sahbân Halifât, “el- 
“Anâşırü’l-Eflâțtûniyyetü’l-muhdese fi Ki- 
tâbâti Ebi'l-Hasan el-Âmiri” (Dirâsât, XV/ 
3 (Amman 1988), s. 28-60); R. C. Taylor, 
“A Critical Analysis of the Structure of 
Kalam fi mahd al-khair (Liber de Cau- 
sis)” (Neoplatonism and Islamic Thought, 
ed. Parviz Morewedge, Albany 1992, s. 11- 
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40); J. Janssens, “Creation and emanati- 
on in Avicenna” (Documenti e Studi sulla 
Traduzione Filosofica Medievale, VIII |Flo- 
rence 1997), s. 455-477); Peter Adamson, 
“Correcting Plotinus: Soul's Relationship 
to Body in Avicenna's Commentary on the 
Theology of Aristotle” (Bulletin of the 
Institute of Classical Studies, XLVII [Lon- 
don 2004), s. 59-75); Fehrullah Terkan, 
“El-Fârâbi'ye Atfedilen Yeni-Eflatuncu Bir 
Eser: Risâle fi'l-ilmi'l-ilâhi” (Divân: İlmi 
Araştırmalar, XX (İstanbul 2006), s. 185- 
226); Cristina D'Ancona Costa, “Platonic 
and Neoplatonic Terminology for Being in 
Arabic Translation” (Studia Graeco-Arabi- 
ca,l(2011), s. 23-45). 
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YENİ İLM-i KELÂM 


İsmail Hakkı İzmirli'nin 
(6. 1946) 
yeni kelâm hareketiyle 


özdeşleşen eseri. 


L an 


XIX. yüzyılın sonlarında İslâm dünyası- 
nın Avrupa medeniyetine hangi ölçülerde 
yaklaşması gerektiği, müslümanların siya- 
si varlığı ve İslâm toplumunun geleceğiyle 
ilgili tartışmalar gündeme geldikçe mese- 
lenin ilmi temeline inme ihtiyacı doğmuş, 
İslâm ilimlerinin mevcut durumu ve bu 
ilimlerle topluma yeniden yön verilmesi için 
nelerin yapılabileceği hususu düşünülme- 
ye başlanmıştır. İslâm ilimlerinin o günkü 
içerik ve yöntemleri açısından ihtiyaca ce- 
vap vermediği şeklindeki yaygın kanaat 
bunları yenileme fikrini ortaya çıkarmış, bu 
yöndeki çalışmalar ilim çevrelerinde gide- 
rek hız kazanmıştır. Bu hareket önce tef- 
sir ilminde görülmüş, yeni bir usul ve sis- 
temle bazı tefsirler yazılmaya çalışılmış- 
tır. Fıkıhta ictihad kapısının kapalı olduğu 
düşüncesi eleştirilerek mezhep taassubu- 
nun zararları, farklı mezheplerin görüş- 
lerine başvurulması ve asrın ihtiyaçlarına 
göre fıkhi hükümlerin birleştirilmesi yö- 
nündeki yeni fikirler tartışmaya açılmış, 
ardından ictihad ve tercihe yer veren fı- 
kıh eserleri yazılmış, yeni usul çalışmaları 
yapılmıştır. Çeşitli zorluklara rağmen Os- 
manlı'da başlatılan kanunlaştırma hareke- 
ti Mecelle ve Hukük-ı Âile Kararnâmesi 
gibi İslâmi literatüre dayalı ürünlerin mey- 
dana gelmesini sağlamıştır. 


Yenilik ihtiyacıyla ilgili çabalar daha çok 
kelâm ilmi alanında kendini göstermiştir. 
Kelâma yapılan vurgunun başlıca gerek- 
çesi İslâm dini bakımından önemli sayılan 
bu ilmin, gerek ortaya çıkan yeni fikir akım- 
ları gerekse o döneme kadar dayandığı ilmi- 
felsefi verilerden dolayı zamanın gerisinde 
kaldığı düşüncesidir. Felsefenin, yeni içe- 
riğiyle vahye dayalı inanç ve değerleri teh- 
dit etmeye başlaması ve dini dışlayan akım- 
ların gün geçtikçe aydınları etkilemesi dö- 
nemin kelâm âlimlerini çeşitli arayışlara yö- 
neltmiş, toplumun mevcut durumu karşı- 
sında zamanın şartlarına göre İslâm inan- 
cını koruma görevi bulunan kelâm ilmine 
âcil sorumlulukların yüklendiği ve öncelik- 
le yeni bir anlayışla yazılan eserlere ihti- 
yaç duyulduğu dile getirilmiştir. Bütün 
bu arayışlar, Osmanlı ve İslâm dünyasında 
“yeni ilm-i kelâm hareketi” diye adlandı- 
rılan bir yöneliş meydana getirmiştir. Bu 
akımın ileri gelen temsilcileri, başlattıkları 
yenilik hareketine model oluşturmak ve bu 


YENİ İLM-i KELÂM 


yönde gerekli çalışmaların yapılmasını teş- 
vik etmek amacıyla yeni kelâm eserleri te- 
lif etmişlerdir. Bunlar arasında İzmirli İs- 
mail Hakkı'nın Yeni İlm-i Kelâm" yanın- 
da Muhammed Abduh'un Risâletü't-tev- 
hid, Şibli Nu'mâni'nin el- Kelâm, Abdül- 
latif Harpütü'nin Tenkihu'I-kelâm, Filibe- 
li Ahmed Hilmi'nin Üss-i İslâm: Hakâik-i 
İslâmiyye'ye Müstenid Yeni İlm-i Akâ- 
id ve Hüseyin el-Cisr'in el-Huşünü'-Ha- 
midiyye adlı çalışmaları öne çıkmıştır. 

Şer'iyye ve Evkaf Vekâleti Te'lifât ve Ted- 
kikât-ı İslâmiyye Heyeti'nin isteği üzerine 
İsmail Hakkı İzmirli tarafından kaleme alı- 
nan Yeni İlm-i Kelâm'ın önsözünde (di- 
bâce) kaydedildiğine göre (I, 19) bir mu- 
kaddime ile iki ana bölüm şeklinde plan- 
lanmasına rağmen eserin sadece giriş kıs- 
mı ile ulühiyyet konularının ele alındığı bi- 
rinci bölümü yayımlanmış, nübüwetin iş- 
leneceği ikinci bölümle sonuç kısmı ta- 
mamlanamamıştır. Önsözde (I, 2-19) ese- 
rin metot ve sistemi hakkında bilgi veril- 
mesinin ardından Allah'ın varlığı konusun- 
da yeni istidlâl metotlarının kullanılacağı, 
nübüvvet bölümüne de Hz. Peygamber'in 
hayatı ve ahlâki davranışlarının nübüwe- 
tine delil teşkil etmesi açısından yer veri- 
leceği bildirilmektedir. Yedi alt bölümden 
meydana gelen uzun mukaddimede ise (I, 
22-300) müellif okuyucuyu temel kelâm 
meselelerine hazırlamak için dini hüküm- 
leri, İslâmi ilimlerin tedvinini, felsefe ile ta- 
savvufun ortaya çıkışını, bilgi ve varlık me- 
selelerini, madde ve ruh konularını özet 
halinde ele almıştır. Mukaddimede ayrı- 
ca, müteahhirin dönemi kelâm eserlerin- 
den farklı olarak temel kavramlara ve me- 
todoloji açısından İslâmi ilimlerin doğuşu 
ve gelişmesinin tarihi seyrine yer verilmiş, 
söz konusu ilimlerdeki metot farklılıkları 
üzerinde durulmuştur. Öte yandan itika- 
di ve fıkhi mezheplerin temel görüşlerine 
temas edilirken Bâtıniyye dışında hiçbir 
mezheple ilgili olumsuz kanaat belirtilme- 
miştir. 

Bu açıklamalar ışığında müellif kelâm 
ilminde gerçekleşmesini istediği değişim 
planını şu zemine oturtmaktadır: Kelâm 
ilminin ana konuları ve gayeleri (vahye da- 
yalı temelleri) her zaman aynı olup değiş- 
memekle birlikte kullanılan yöntem ve ön 
bilgiler, diğer bir ifadeyle izah ve ispat şe- 
killeri zamana ve ihtiyaca göre değişir. Ke- 
lâm ayrıca karşı düşünce ve akımların za- 
manla değişmesiyle de metot değiştirir 
(SR, XXI1/528-529 (1341), s. 59). Meselâ 
klasik kelâmda Allah'ın varlığı için âlemin 
hudüsu, dolayısıyla arazların değişmesi de- 
lil olarak kullanılmıştır; günümüzde ise bun- 
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ların yerine tabiat kanunları, tecrübe me- 
todu ve diğer farklı deliller öne alınmalı- 
dır. Aksi takdirde İslâm dininin ilmi çevre- 
lerin mensupları arasında yayılması zor- 
laşır. Nitekim son asırlarda söz konusu 
yöntemin ihmal edilmesi fıtri ve mâkul bir 
din olan İslâmiyet'in nüfuzunun zayıfla- 
masına yol açmıştır (Yeni İlm-i Kelâm, |, 
7-8, 11-12). Müellife göre İslâm dünyası- 
na geç intikal eden modern felsefe taklit 
ve tercüme devrini aşamamıştır. Bu du- 
rum karşısında yeni felsefenin geleneğe 
ters düşen bir yapıya yönelmemesi için ça- 
ba gösterilmeli, modern akli yorumların 
vahye dayalı inanç ilkeleriyle çatışması ön- 
lenmeli, gerekirse modern düşüncenin ba- 
zı unsurları veya akımları reddedilmelidir 
(a.g.e., |, 147). Mantık ve felsefeyi kelâm 
için metodolojik âlet ilimlerinden sayan, 
bu sebeple Batılı filozofların İslâm pren- 
siplerine ters düşmeyen görüşlerini almak- 
ta sakınca görmeyen İzmirli'ye göre inşa 
edilecek kelâmda yeni mantık ölçü alın- 
malı, delillerde kullanılmak üzere felsefi 
bahislerin sadece sonuçlarına yer verilme- 
li ve sonuç elde edilemeyen tartışmalara 
girilmemelidir (SR, XIV/344 (1333), s. 44). 
Bu şekilde Yunan felsefesi yerine modern 
Batı felsefesiyle gerektiği kadar münase- 
bet kurulmalı, skolastik zihniyet bırakıla- 
rak yeni metodoloji kuralları uygulamaya 
konulmalıdır (Yeni İlm-i Kelâm, 1, 18-19). 
Burada müellifin, kelâmı bir yandan mo- 
dern düşünceyle ilişkilendirmeye çalışırken 
diğer yandan bu ilmin felsefi tartışmalar 
içinde kaybolmasını da istemediği ortaya 
çıkmaktadır (Özervarlı, Kelâm'da Yenilik 
Arayışları, s. 60-61). 


Eserin mukaddimeden sonra gelen ulü- 
hiyyet bahsinde Allah'ın zâtı, varlığının de- 
lilleri, esmâ-i hüsnâ, tenzihi ve sübüti sı- 
fatlarla ilâhi fiiller gibi konulara bakış ya- 
pan dört alt bölüm yer almaktadır. Birin- 
ci bölümde İslâm âlimlerinin klasik ispat 
delilleri filozofların farklı görüşleriyle bir- 
likte sıralanmakta, ardından modern fel- 
sefenin delilleri incelenmekte, Allah'ın var- 
lığı konusunda öne sürülen karşı deliller 
dayandıkları felsefi akımlarla birlikte zik- 
redilip cevaplandırılmaktadır. Bu bağlam- 
da “maddiyyün mezhebi” ve “isbâtiyye mez- 
hebi” diye anılan materyalizm ile pozitiviz- 
me daha çok vurgu yapılarak bunların ta- 
rihi arka planları ve temel fikirleri tanıtıl- 
maktadır. İkinci ve üçüncü alt bölümlerde 
ilâhi sıfatlar hakkında mezheplerin farklı 
görüşleri, dördüncü bölümde ilâhi fiillerin 
yanı sıra irade, aslah, hidayet, kader ve şer 
meseleleri ele alınmaktadır. Eserin sonun- 
da “tekmile” başlığı altında Allah'ın varlığı- 
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nın zorunluluğu üzerinde durulmakta, tev- 
hid delilinin ayrıntıları verilmekte, birçok Ba- 
tılı filozofun metafizik çerçevede akli delil- 
lerle ulühiyyet fikrini kabul ettiği belirtil- 
mektedir (Yeni İlm-i Kelâm, Il, 227-237). 

Yeni ilm-i kelâm hareketinin Türkiye'- 
deki en önemli temsilcisi sayılan İzmirli İs- 
mail Hakkı'nın bu eseri ve aynı konuda çı- 
kan makaleleri daha çok Osmanlılar'ın son 
dönemiyle Cumhuriyet'in ilk yıllarına rast- 
lar. İzmirli bu çalışmalarını Bâkıllâni kelâ- 
mı yerine Fahreddin er-Râzi kelâmının or- 
taya çıkışına benzetir ve Râzi döneminde 
Bâkıllâni kelâmının yeterli görülmemesi gi- 
bi Râzi kelâmının da artık ihtiyaca cevap 
veremez duruma geldiğini, dolayısıyla dini 
ilimlerin temelini oluşturan bu ilmin şekil 
ve usul açısından yenilenmesinin gerekti- 
ğini söyler. Zira Fahreddin er-Râzi'nin kelâ- 
ma dahil ettiği felsefe üç asırdan beri ge- 
çerliliğini yitirmiş, yerini yeni bir felsefe 
almış, bu da söz konusu değişimi kaçı- 
nılmaz hale getirmiştir (SR, XX1/528-529 
(1341), s. 59). Bu dönemde genç nesille- 
rin zihni yeni felsefenin teorileriyle şekil- 
lendiği için İslâm akidesini kalplere yerleş- 
tirirken gençlerin dilini kullanmak ve et- 
kilendikleri düşünce kalıplarına uygun de- 
liler getirmek gerekir (a.g.e., XX11/551-552 
(1342), s. 40). 


Yeni İlm-i Kelâm tamamlanmamış bir 
eser olduğundan hakkında kısmen değer- 
lendirme yapılabilmektedir. Mevcut ese- 
rin en belirgin özelliği dolaylı kaynaklar- 
dan da olsa benzerleri arasında modern 
bilim ve felsefenin görüşlerine en fazla yer 
verilen bir kitap niteliği taşımasıdır. Bilgi 
bahsi ve tabiat konuları hakkında İslâm 
düşünürlerinin yanı sıra bazan filozofların 
isimleri de verilerek modern düşünceye, 
o günkü fizik ve kimyaya atıflarda bulu- 
nulmuştur. Bu açıdan kitap yeni bilim ve 
felsefeyle irtibatlı bir görünüm arzetmek- 
tedir. Eserde Descartes, Kant, Malebranc- 
he, Spinoza, Leibnitz, Montesquieu gibi Ba- 
tılı filozofların görüşlerine yer verilmişse 
de bunlar çoğunlukla ikinci el kaynaklar- 
dan alınmıştır. Descartes'ın Discours de 
la methode'u, Comte'un Cours de la phi- 
losophie positive'i ile Gustave le Bon'un 
XIX. yüzyıl müslüman aydınları üzerinde 
fazlasıyla etki yapan L'évolution de la 
matiöre'i dışında eserin Fransızca kaynak- 
ları genelde ders kitabı, ansiklopedi ve söz- 
lük türü çalışmalardır. Bununla birlikte bir- 
çok filozofun düşüncesini nakleden İsmail 
Hakkı İzmirli eserinde aynı zamanda iyi bir 
klasik İslâm düşüncesi tarihçiliği yapmış- 
tır. O, kelâmcıların gerek filozoflarla ge- 
rekse kendi aralarındaki ihtilâflarını zikret- 


mekten kaçınmamış, zaman zaman bun- 
ları modern Batı düşünürlerinin görüşle- 
riyle karşılaştırmış, ilmi bir üslüpla bütün 
tarafların delillerini zikretmiştir. Kendi gö- 
rüş ve tercihlerini bazan belirgin şekilde 
ifade etmiş, bazan da meseleler hakkında 
tanıtıcı açıklamalar yapmakla yetinmiştir. 
Yeni İlm-i Kelâm bu yönleriyle bilhassa 
Türkiye'de etkili olmuş, XX. yüzyılın orta- 
larından itibaren dini ilimlerin öğretimine 
yer verilmeye başlanmasından sonra ke- 
lâm alanında kaleme alınan eserler için ör- 
nek bir çalışma olarak kabul edilmiştir. Ki- 
tap üzerinde Sabri Hizmetli tarafından Sor- 
bonne Üniversitesi'nde bir doktora tezi ha- 
zırlanmış (Les idées théologiques d'Isma- 
il Hakkı Izmirli [1868-1946] dans le “Yeni 
İlm-i Kelâm”, 1979) ve eserin yeni harfler- 
le neşri yapılmış (Ankara 1981), ayrıca hak- 
kında bazı çalışmalar gerçekleştirilmiştir 
(bk. bibi). 
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YENI MECMUA 


| İlim, fikir, sanat ve edebiyat dergisi. E 


İstanbul'da Yeni Mecmua adıyla biri 
Mehmet Talat, diğeri A. Cemal tarafından 
iki ayrı dergi çıkarılmıştır. Bunlardan ilki, Zi- 
ya Gökalp'in öncülüğünde İttihat ve Terak- 
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ki Cemiyeti'nin maddi desteğiyle 12 Tem- 
muz 1917'de haftalık olarak yayımlanma- 
ya başlanmıştır. Sahibi ve sorumlu müdü- 
rü İttihat ve Terakki'nin önde gelenlerin- 
den Mehmed Talat (Talat Paşa) görünürse 
de parti derginin yayınına doğrudan mü- 
dahale etmemiştir. Yayın periyoduna bü- 
yük oranda uyularak altmış altı sayı çıka- 
rılan dergi, I. Dünya Savaşı'ndan başarısız- 
lıkla çıkan İttihat ve Terakki'nin düşüşü 
ve Mondros Mütarekesi'nin ardından 26 
Ekim 1918'de kapanmış, derginin yöne- 
timini üstlenen Ziya Gökalp tutuklanarak 
Malta'ya sürülmüştür. 1 Ocak 1923'te Fa- 
lih Rıfkı'nın (Atay) yönetiminde 67. sayı- 
dan itibaren on beş günlük periyotlarla 
tekrar yayın hayatına dönen dergi uzun 
ömürlü olamamış ve 20 Aralık 1923'teki 
90. sayısıyla yayımına son verilmiştir. Türk- 
çülük ve milliyetçilik görüşüne bağlı olan 
dergi devrin ilim, fikir ve edebiyat adamla- 
rını etrafında toplamış, başlığının altında 
yer alan “ilim, sanat ve ahlâka dair hafta- 
lık mecmua” ibaresi doğrultusunda sevi- 
yeli bir yayımcılık ortaya koymuştur. Ziya 
Gökalp'in de arzusuyla ilmi konular her- 
kesin anlayabileceği bir dil ve üslüpla ka- 
leme alınmaya çalışılmıştır. Sosyoloji, ede- 
biyat, tarih gibi alanlarda yazısına sıkça 
rastlanan Ziya Gökalp başta olmak üzere 
Köprülüzâde Mehmed Fuad, Ahmed Re- 
fik (Altınay), Necmeddin Sâdık (Sadak) gibi 
isimler derginin yayın politikasının belir- 
lenmesinde de etkili olmuştur. Yahya Ke- 
mal (Beyatlı) daha hazırlık aşamasından iti- 
baren Gökalp'i desteklemiş, dergiye “mec- 
mua” adını o teklif etmiş, Gökalp bu ada 
“yeni” sıfatını eklemiştir. 

Geniş bir yazar kadrosu bulunan dergi- 
de yazılar “Hafta Musahabesi”, “İçtimâi- 
yat”, “Edebiyat Musahabesi”, “Tarih”, “Fi- 
kir Hayatı”, “Edebiyat Tarihi”, “Târih-i Sa- 


nat”, “Müsiki”, “Mimari” gibi üst başlıklar- 
la yayımlanmıştır. Daha çok “İçtimâiyat” 
başlığıyla yazan Gökalp dergiye, Türkçü bir 
görüşle Türk kültür ve medeniyetinin dü- 
nünü ve bugününü ele alan çok sayıda 
yazı yazmıştır. Daha sonra Türkçülüğün 
Esasları'nı oluşturacak fikirlerinin bir bö- 
lümü ilk defa bu yazılarda ortaya konmuş- 
tur. Ahlâk konusunu “şahsi” ve “aile ahlâ- 
kı” gibi başlıklar altında inceleyen seri yazı- 
ları çıkmış, bir yazısına başlık yaptığı “Halk- 
çılık” sosyolojik bir içerikle ilk defa günde- 
me gelmiştir. Bunların yanında “İhtilât ve 
İçtimâ”, “İçtimai Mezhepler ve İçtimâiyat”, 
“Hilâfetin İstiklâli” gibi dikkati çeken yazı- 
lar kaleme almıştır. Köprülüzâde Mehmed 
Fuad, “Bizde Milli Tarih Yazılabilir mi?” gibi 
bazı yazıları yanında asıl Türk edebiyatını 
tarihi devirlere yayılmış geniş bir yelpaze 
içinde inceleyen çok sayıda çalışması yayım- 
lanmıştır. Köprülüzâde edebiyata ve ede- 
biyat tarihine ait konuları “Bâki”, “Melihi”, 
“Ahi”, “Şeyh Galib”, “Nigâr Hanım” gibi şa- 
hıs merkezli; “Bizde Mersiye ve Mersiyeci- 
ler”, “Koşma Tarzı” gibi türler; “Milli Ede- 
biyat”, “Edebiyatta Marazilik”, “Türkler'in 
Acem Edebiyatına Tesirleri” gibi mesele- 
ler; “Osmanlı Edebiyatının Başlangıcı”, “Fa- 
tih Devrinde Edebi Hayat” gibi dönem mer- 
kezli olarak ele almıştır. Necmeddin Sâdık 
savaş gibi aktüel konuları da göz önünde 
bulundurduğu yazılarında daha çok terbi- 
ye, eğitim ve ahlâk meselelerini işlemiş- 
tir. Tarihi konulardaki yazılarıyla öne çıkan 
isim Ahmed Refik (Altınay) olmuştur. Edir- 
ne, Musul, Alaşehir gibi şehirleri; Naimâ, 
Hoca Sâdeddin, Râşid, Selânikli Mustafa 
Efendi gibi Osmanlı; Ranke, Treitschke, 
Michelet gibi Batılı tarihçileri; ayrıca İstan- 
bul'un vâlide camileri, Sultan IlI. Ahmed 
çeşmeleri, Bağdat Köşkü gibi tarihi yapı- 
larla ilgili yazıları yanında “Mâzide Bahar 
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Seyranları”, “Sâdâbâd”, “Bizanslılar Devrin- 
de Büyükada” gibi farklı konularda da yaz- 
mıştır. Yahya Kemal Paris'ten döndükten 
sonra şiirlerini topluca ilk defa Yeni Mec- 
mua'da “Bulunmuş Sayfalar” üst başlığıy- 
la yayımlamıştır. “Bir Sâki”, “Mâhurdan Ga- 
zel”, “Şerefâbâd”, “Nazar”, “Şarkılar”, “Telâ- 
ki”, “Abdülhak Hâmid'e Gazel”, “Özleyen”, 
“Tahmis-i Manzüme-i Hümâyun”dan olu- 
şan bu şiirler daha sonra Eski Şiirin Rüz- 
gârıyle kitabında yer almıştır. Ali Canip 
(Yöntem) estetik konularındaki birkaç ya- 
zısı yanında bazı şiirlerini de yayımlamış- 
tır. Şiirleriyle dergide görünen belli başlı di- 
ğer isimler arasında Faruk Nafiz (Çamlıbel), 
Halit Fahri (Ozansoy), İbrahim Alâeddin 
(Gövsa) ve Orhan Seyfi'den (Orhon) başka 
Ahmed Cevat, Âkil Koyuncu, Hakkı Süha 
(Gezgin), Halil Nihat (Boztepe), İhsan Muk- 
bil, Mehmed Fuad Köprülü (M. F rumu- 
zuyla), Yahya Saim (Ozanoğlu), Ali Ekrem 
(Bolayır) ve Ziya Gökalp de bulunmaktadır. 


Derginin ikinci döneminde Ahmed Hâ- 
şim “Bir Ağaç Karşısında”, “Gurebahâne-i 
Laklakan” yazıları yanında “Karanfil”, “Sa- 
tırlar” ve “Gece” şiirleriyle dergide yer al- 
mıştır. Yine bu dönemde Necip Fazıl (Kısa- 
kürek) “Allah”, “Sevgilim”, “Çılgın”, “Kitâ- 
be”, “Yegâne”, “Sarhoş”, “Derbeder”, “Yâ- 
rin Sesi” başlıklı ilk şiirlerini çıkarmıştır. Hi- 
kâye türünde en fazla eseriyle dergiye ka- 
tılan isim Ömer Seyfeddin'dir. Bu hikâye- 
ler arasında “Falaka”, “Ferman”, “Üç Nasi- 
hat”, “Kütük”, “Pembe İncili Kaftan”, “Ba- 
şını Vermeyen Şehid”, “Topuz” gibi konu- 
sunu tarihten alanlar bulunmaktadır. Ya- 
zar “Yalnız Efe” adlı uzun hikâyesini de bu- 
rada yayımlamaya başlamıştır. Refik Ha- 
lit (Karay), “Lisana Hürmet”, “Yazıya Hür- 
met”, “Mizahta Ehliyet”, “Harp Zengini”, 
“Sinema Derdi” gibi yazıları yanında “Şa- 
ka”, “Yatır”, “Koca Öküz”, “Şeftali Bahçe- 
leri”, “Yatık Emine” gibi sonradan Mem- 
leket Hikâyeleri'ne alacağı hikâyeleriyle 
dergiye katılır. Hüseyin Rahmi (Gürpınar), 
Yakup Kadri (Karaosmanoğlu), Mustafa Ni- 
hat (Özön) bir veya birkaç hikâyesiyle gö- 
rünen belli başlı diğer isimlerdir. Dergide 
Anatole France, Ivan Turgenyef, Leon Tols- 
toy, Maksim Gorki gibi hikâye ve romancı- 
larla Goethe, Rousseau, Friedrich Schiller, 
R. Tagore gibi şair ve yazarların eserlerin- 
den örnek çevirilere de yer verilmiştir. Fev- 
zi Lütfi (Karaosmanoğlu) eleştiri, Avram Ga- 
lanti (Bodrumlu) dil, Ağaoğlu Ahmet Rus 
edebiyatı, Tekinalp (Moiz Kohen) siyasi ve 
içtimai konularda yazmış, Rauf Yektâ, Mü- 
sâ Süreyyâ müsiki, Mimar Kemâleddin mi- 
mari yazılarıyla dergiye katılmıştır. Kâzım 
Şinasi (Önol), Hüseyin Namık (Orkun), Ha- 
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lim Sabit (Şibay), Hamdullah Suphi (Tanrı- 
över) dergide yazan diğer isimlerdir. Tefri- 
ka edilen eserler arasında Halide Edip'in 
(Adıvar) Mev'ud Hüküm romanı, Yakup 
Kadri'nin Erenlerin Bağından adlı dene- 
meleri, Ahmed Râsim'in Meşrutiyet Ta- 
rihi-Mukaddemat'ı yanında İlyada (Le- 
conte de Lisle), Beyaz Geceler (Dosto- 
yevski) gibi çeviri eserler de bulunmakta- 
dır. Dostoyevski'nin Ölüler Evinin Hatı- 
raları adlı eserinin çevirisi derginin ilâve- 
si olarak verilmiştir. Dergi biri Çanakkale 
muharebeleri (1334 r/1918), diğeri Bursa 
için (1 Mayıs 1923, nr. 75) iki özel sayı ha- 
zırlamıştır. Çanakkale özel sayısının yeni 
harflerle iki ayrı baskısı yapılmıştır (haz. 
Muzaffer Albayrak, İstanbul 2006; haz. Ay- 
han Özyurt — Murat Çulcu, İstanbul 2006). 
Genellikle orta sayfada olmak üzere der- 
gide fotoğraf ve resim gibi çok sayıda gö- 
rüntü malzemesine de yer verilmiştir. Ye- 
ni Mecmua üzerine Bilal Kırımlı, Seba- 
hattin Küçük, Zehra Yamaç gibi araştır- 
macılar yüksek lisans tezi hazırlamıştır. 


Yeni Mecmua adıyla çıkan ikinci der- 
ginin ilk sayısı 5 Mayıs 1939'da yayımlan- 
mıştır. Sahibi A. Cemal, mesul müdürü M. 
Faruk'tur. Derginin 12 Ağustos 1941'de çı- 
kan 120. sayısından sonra bir süre daha 
yayımını sürdürdüğü anlaşılmaktadır. Dö- 
nemin magazin dergileri formatında bol 
fotoğraflı çıkarılan derginin fikir, sanat, 
edebiyat ve tarih alanlarında Peyami Sa- 
fa, Nurullah Ataç, Sait Faik Abasıyanık, 
Kenan Hulusi Koray, Hakkı Süha Gezgin, 
Ömer Rıza Doğrul, Mahmud Yesâri, Ser- 
met Muhtar Alus, Selâmi İzzet Sedes, Vâ- 
lâ Nurettin (Vâ-Nü), Nizamettin Nazif Te- 
pedelenlioğlu, Refik Halit Karay gibi isim- 
lerin bulunduğu yazı kadrosuna röportaj- 
larıyla Hikmet Feridun ES, çizgileriyle Ra- 
miz Gökçe ve Ratip Tahir Burak gibi im- 
zalar da katılmıştır. Peyami Safa “Hafta- 
dan Haftaya”, Nurullah Ataç “Münekkit 
Gözüyle” başlıkları altında yazılar yazmış, 
Sermet Muhtar Alus, seri halinde devam 
eden yazılarında eski İstanbul'un gündelik 
hayatını ve bazı âdetlerini konu edinmiş- 
tir. Hakkı Süha Gezgin'in “Edebi Portreler” 
başlığı altında çoğu dönemin yaşayan şair 
ve yazarlarının ele alındığı yazıları ilgi uyan- 
dırmış, bazı tartışmalara da yol açmıştır 
(bu yazılar Edebi Portreler adıyla Beşir Ay- 
vazoğlu tarafından 1997'de kitap haline ge- 
tirilmiştir). Tefrika yazılar arasında Refik 
Halit'in “Sürgün”, Peyami Safa'nın (Server 
Bedi imzasıyla) “Kanlı Güller”, Sait Faik'in 
“Medârımaişet”, Vâ-Nü'nun “Vurgun Pe- 
şinde” romanlarıyla Mehmet Zeki Paka- 
lın'ın “Tanzimat'tan Cumhuriyete Kadar 
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Sadrazamlar”ı da yer almaktadır. Sait Faik 
Abasıyanık, Kenan Hulusi Koray, Server 
Bedi, Refik Halit Karay hikâyeleriyle dikkat 
çeken imzalardır. Bir süre yazılarıyla der- 
giye katılan Necip Fazıl Kısakürek'in “Sen- 
foni” (Çile) şiiri şairin yeni eseri olarak ön- 
ce kendisiyle yapılan bir röportajla tanıtıl- 
mış, üçüncü sayıdan itibaren dört bölüm 
halinde arka arkaya yayımlanmıştır. Mah- 
mud Yesâri ve Refik Halit Karay bazı ya- 
zılarında matbuat hatıralarından söz et- 
miştir. Ömer Rıza Doğrul “Mehmet Âkif”, 
“Ubeydullah Efendi”, “Galile”, “Tolstoy”, 
“Müsâ” gibi çoğu “kitleleri sürükleyen bü- 
yük dehalar”ı konu alan, Nurullah Berk Türk 
süsleme sanatlarından bahseden ya da “as- 
ker ressamlar” başlığını taşıyan sanat yazı- 
larıyla dikkat çekmektedir. İbnülemin Mah- 
mud Kemal, Refik Halit Karay, Halit Ziya 
Uşaklıgil, M. Fatin Gökmen, Yakup Kadri 
Karaosmanoğlu kendileriyle röportaj ya- 
pılan yazar ve bilim adamlarıdır. Bunlara 
Manisa Tarzanı gibi bazı renkli simalar da 
eklenebilir. Dergide dikkat çeken diğer ya- 
zılar arasında Sabiha Zekeriya Sertel ve Eş- 
ref Edip'in (Fergan) “Fikret-Âkif Davası Ne- 
dir?”, Adnan Giz'in “Türk Tarih ve Edebiya- 
tında Londra” yazılarıyla Kaya Bilgegil'in 
“Güz” şiiri sayılabilir. “Bir Roman”, “Hafta- 
nın Kitapları” gibi köşeler yanında sinema 
ve tiyatroya ayrılan sayfalar da bulunmak- 
tadır. Münir Nurettin Selçuk'un oynadığı 
“Allah'ın Cenneti”, “Kahveci Güzeli” ile Mah- 
mud Yesâri'nin bir eserinden çekilen “Akas- 
ya Palas” filmleri bu sayfalarda tanıtılmış- 
tır. 
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1865-1876 yılları arasında 
Osmanlı aydınlarının idareye karşı 
L oluşturduğu muhalif topluluk. j 


Devletin bütünüyle yeniden yapılanması 
ve kurumlarının çağdaş ihtiyaçlara cevap 
verebilecek hale getirilmesi zarureti Tan- 
zimat devri denilen dönemin (1839-1876) 
en önemli meselesini teşkil etmiştir. Bu 
yapılanmada, siyasal anlamda temel ka- 
nunların hazırlanması ve nihayet Avru- 


pa örneğinde bir anayasa ilânıyla devletin 
meşrutî parlamenter bir idareye kavuş- 
turulması bazı kesimler tarafından ana he- 
def olarak belirlenmekle birlikte, bunun 
geniş topraklar üzerindeki yayılımının et- 
nik ve dinî farklılıkları bir arada tutma si- 
yasetine uygun düşüp düşmeyeceği üze- 
rinde ciddi bir şekilde durulmuş olduğu- 
nu söylemek mümkün değildir. Aynı hu- 
sus, dönemin aydınlarının dillerinden dü- 
şürmedikleri hürriyet söyleminde de ken- 
dini göstermiş, bu arada, Avrupa’da top- 
lum katmanlarının ancak uzun zamanların 
zorlu mücadelelerinden sonra kendi top- 
lumsal ve siyasal yapılarından çağdaş bir 
netice çıkarabildikleri hususu göz ardı edil- 
miştir. Bir diğer hayranlık konusu olan me- 
deniyet tanımlaması hürriyet ve anayasa 
ile yönetilmenin bir sonucu gibi algılanmış, 
Osmanlı aydınları üzerinde derin ruhsal 
eziklikler doğuran Avrupa'ya mahsus bir 
üstünlük simgesi olarak ele alınmıştır. Göz- 
lemlenen uygarlığın devletin mevcut yapı- 
sına uygunluğu sorgulanmamış, bu doğ- 
rultudaki uygulamaların devleti “âbâd” ve- 
ya “berbâd” edeceği üzerinde fazla durul- 
mamış ve yaşanan hayranlık hâlesi içinde 
onun “tek dişi kalmış bir canavar” olduğu, 
ancak imparatorluğun nihai tasfiyesiyle ör- 
tüşen bir zaman dilimi içinde idrak edile- 
bilmiştir. Yeni Osmanlılar'ı bu değerleri dev- 
letin kurtuluşu için zaruri gören bir fikri 
akımın temsilcileri, imparatorluğun -hiç ol- 
mazsa müslüman kesimi için- belirli gö- 
rüşlere sahip ilk “ideologları” diye tanım- 
lamak mümkündür. Ancak bir arada anı- 
lan isimler arasında birbiriyle örtüşen bir 
düşünce beraberliği yoktur ve âhenkli bir 
grup ve resmi bir kuruluş olma kabiliyeti 
de tartışmalıdır (Berkes, s. 269 vd.; Mardin, 
The Genesis of Young Ottoman Thought, 
s. 397; TCTA, VI, 1698-1701). 

Beşeri coğrafyası içinde kendine özgü 
bir yapısı bulunan imparatorluğun, bilhas- 
sa hürriyetçi ve milliyetçi akımların etki- 
siyle ayrılma eğilimi ve mücadelesi içine 
giren geniş bir hıristiyan nüfusa sahip ol- 
ması durumu, Tanzimat döneminin önde 
gelen devlet adamlarından Mehmed Emin 
Âli ve Keçecizâde Fuad paşaların göz önün- 
de tutmak zorunda kaldıkları en önemli 
husus olmuştur. Özellikle 1856 Islahat Fer- 
manı'ndan sonraki dönem içinde ortaya 
çıkan iç kargaşa ve dış müdahaleler re- 
formların sıkı bir idare altında uygulan- 
masını kaçınılmaz kılmaktaydı. İleride Ye- 
ni Osmanlılar diye anılacak olan aydınların 
muhalefeti bu noktada kendini göstermiş 
ve hükümdardan ziyade hükümete, özel- 
likle de Fuad Paşa'nın vefatından sonra 
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(1869) dizginleri sıkıca tek başına elinde 
tutan Âli Paşa'ya yönelmiştir. Bu ikilinin 
hürriyetçi ve anayasal hareketleri ülke çı- 
karlarıyla uyumsuz ve tehlikeli gören, an- 
cak şartların teşekkül etmesi halinde uy- 
gulanmak üzere bunları zamana bırakan 
siyaset anlayışlarına karşı çıkılmıştır. Tan- 
zimat önderlerinin önce vatandaşların im- 
paratorluğun muhafazası fikrinde birleş- 
tirilmesi, bir Osmanlı milleti oluşturulma- 
sı, vatandaşların mahalli yönetimler vası- 
tasıyla devlet idaresine katılmaya alıştırıl- 
ması, nihayet bunların seçecekleri temsil- 
cilerle merkezde bir meclisin açılması aşa- 
masına geçilmesiyle ilgili düşüncelerinin 
genel şartlar çerçevesinde çok daha ger- 
çekçi bir reform siyaseti teşkil ettiğinde 
şüphe yoktur. Öte yandan benzer yapısal 
şartlar içinde bulunan komşu Avusturya 
ve Rusya'daki aydınların liberal istekleri 
ve muhafazakâr idarenin reformlar karşı- 
sındaki tutumunun Tanzimat ricâlinden 
pek de farklı olmadığı hususunun, Avru- 
pa'daki durum hakkında oralarda yaşa- 
mış olarak fikir edinmeleri umulan muha- 
lifler tarafından açıkça görülmesi beklenir- 
di. Ancak bunlar, Avrupa deyince yalnızca 
yaşamlarının bir kısmını geçirdikleri Fran- 
sa'yı anladıklarından bu konuda bilgisiz 
kalmışlardır. 

Anayasa ilânı ve bir parlamento açılma- 
sı fikri etrafında toplandığı iddia edilen, 
genelde yaş itibariyle de genç olan Tanzi- 
mat dönemi aydınları, kendilerine atfedi- 


Yeni Osmanlılar'ın Avrupa'da çıkardıkları Muhbir ve Hürri- 


yet gazetelerinin başlıkları 
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len her türlü eylem ve çağdaş fikir örgüsü 
içinde tarihte seçkin bir yer işgal ettikle- 
rinde şüphe bulunmamakla beraber bun- 
ların Yeni Osmanlılar adıyla anılan bir ce- 
miyet şeklinde ne zaman, nerede ve kim- 
ler tarafından kurulduğu, konuyla ilgili ye- 
tersiz kaynakların çeşitli ve birbirine ters 
düşen kayıtlarından ötürü tartışmalıdır ve 
mensuplarının önde gelenleri dışında di- 
erlerinin faaliyetleri de yeteri kadar açı- 
ğa kavuşturulamamıştır. Dolayısıyla mev- 
cut kaynaklardaki bilgilerin umumiyetle 
yapılageldiği gibi sorgulanmadan kullanıl- 
ması sakıncalıdır. Cemiyet mensuplarının 
çoğunlukla dönemin önde gelen edebiyat- 
çılarından meydana gelmesi konuyu tarih- 
çilik sahasından belirli ölçüde uzaklaştır- 
mış, bu isimler yazdıkları eserlerle edebi- 
yatçıların uğraşısına malzeme teşkil et- 
mişlerdir. İlgili belge ve kaynak kıtlığı, Ye- 
ni Osmanlılar'ın kuruluş efsanesi halinde 
anlatılanların büyük kısmının, konunun ana 
kaynağı ve tanığı sayılan Ebüzziyâ Meh- 
med Tevfik'in Yeni Osmanlılar Tarihi'- 
ne dayandırılmasına yol açmıştır; ancak 
buradaki bilgilerin çelişkili durumu eserin 
kaynak olarak güvenilirliğine gölge düşür- 
mektedir. Ebüzziyâ Tevfik cemiyetin ku- 
ruluşunu, İstanbul'da Belgrad ormanın- 
da Nâmık Kemal'in de katıldığı bir kır ge- 
zisinde veya cemiyetin önemli isimlerin- 
den Sağır Ahmed Beyzâde Mehmed Bey'in 
(Sadrazam Mahmud Nedim Paşa'nın ye- 
geni) evindeki toplantıda olmak üzere iki 
farklı anlatımla açıklar (1865). Ebüzziyâ'- 
daki bilgi kargaşası Kaya Bilgegil tarafın- 
dan çözümlenmiş, Yeni Osmanlılar Cemiye- 
ti'nin aslında Avrupa'da kurulduğu (1867) 
ve Belgrad ormanındaki toplantıda teşkil 
edilen cemiyetin Fransızca “misyon” anla- 
mında “meslek” adını taşıdığı tesbit edil- 
miştir (Yeni Osmanlılar, s. 355-356; Koray, 
XIV11/186 (1984), s. 565-567; Onaran, s. 
291 vd.). Cemiyetin kurucuları olarak Sa- 
ğır Ahmed Beyzâde Mehmed Bey ve ar- 
kadaşları Menâpirzâde Nüri ve Kayazâde 
Reşad beyler gösterilmektedir. Ancak bun- 
ların, herhangi bir siyasi programa sahip 
olmaktan ziyade genelde bilhassa gazete- 
ler üzerindeki sıkı denetimi ve bunların ka- 
patılması sebebiyle Âli Paşa'ya karşı duy- 
dukları hoşnutsuzluğun etkisiyle bir ara- 
ya geldikleri var sayılmaktadır. 1867 Ha- 
ziranında Veli Efendi çayırındaki toplantı- 
da alınan karar doğrultusunda hükümet 
toplantı halindeyken Bâbıâli'yi basma, Sad- 
razam Âli Paşa'yı öldürüp yerine o sıra- 
larda Trablusgarp valiliği yapan Mahmud 
Nedim Paşa'yı getirme hazırlığı içinde bu- 
lundukları hususu, bu durum karşısında 
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telâşa kapılan cemiyet mensuplarından 
Subhipaşazâde Âyetullah Bey'in kararı if- 
şa etmesi üzerine ortaya çıkmıştır. Ciddi 
bir hazırlık içinde olmadıklarının yanı sıra 
niyetlendikleri işin uygulanma kabiliyeti- 
nin de bulunmadığı açık olan bu suikast 
planını, başlatılan kovuşturma sayesinde 
arşiv belgeleri ışığında takip etmek müm- 
kündür. Hadisenin öğrenilmesi üzerine 
Mehmed, Nüri, Reşad beyler yurt dışına 
kaçmak zorunda kalmış ve daha sonra g1- 
yaben idama mahküm edilmiştir (Bilgegil, 
50. Yıl Armağanı, Il, 370-401). Aynı şekil- 
de fakat bu hadiseden bağımsız olarak 
Tasvir-i Efkâr'da yazan Nâmık Kemal ve 
Muhbir gazetesinde çıkan yazıları sebe- 
biyle Ali Suâvi ile Ziyâ Bey (Paşa), hükü- 
metin sert önlemlerine hedef teşkil ettik- 
lerinden Mustafa Fâzıl Paşa'nın davetini 
kabul ederek yurt dışına çıkmışlar ve 30 
Mayıs 1867'de Paris'e varmışlardır (Çelik, 
Ali Suavi, s. 92). Yapılan bir değişiklikle 
Mısır'daki veraset hakkı elinden alınan 
(1866), buna karşılık Hidiv İsmail Paşa'nın 
kendisine büyük bir tazminat ödediği kar- 
deşi Mustafa Fâzıl Paşa, Fransa'ya gelen 
muhalifleri himaye etmiş ve kendilerini 
paraca desteklemiştir. Paşanın genç mu- 
haliflerle daha önceden irtibat kurduğuna 
dair kuvvetli karineler mevcuttur (Berkes, 
s. 274). Nitekim Paris'te Sultan Abdüla- 
ziz'e hitaben yayımladığı açık mektubun 
Türkçe tercümesinin (Mart 1867), henüz 
İstanbul'da bulunan Nâmık Kemal'in üslü- 
bunun kendisini ele vereceği endişesiyle 
Sâdullah Bey (Paşa) tarafından yapılması 
(Akyıldız, s. 7, 250-263) böyle bir bağlantı- 
ya işaret etmektedir. 

31 Ağustos 1867'de Londra'da Musta- 
fa Fâzıl Paşa'nın parasal desteğiyle Ali Su- 
âvi tarafından çıkarılan Muhbir gazetesi 
kendilerine Yeni Osmanlılar tanımlaması 
yakıştırılan muhaliflerin sesi olmuştur. As- 
lında XIX. yüzyıl boyunca Avrupa'da mo- 
narşik idarelere karşı çıkanlar için kulla- 
nılmış bir tabir olan yeni / jön (jeuns) nite- 
lemesi, daha sonraki dönemlerde genelde 
monarşi karşıtlığı kastedilmemekle bera- 
ber Osmanlı aydın muhalefetinin tanım- 
lanmasının ayrılmaz bir sıfatı haline gel- 
miştir. Bu genç muhalifler kendilerini, ba- 
zan da Türkistan'ın erbâb-ı şebâbı veya o 
zamanlar “vatan” karşılığında kullanılan 
hamiyet kelimesiyle ifade edilen İttifâk-ı 
Hamiyyet gibi adlarla da tanıtmışlardır ki 
bu kelime “patriotic alliance” şeklinde ter- 
cüme edilmiştir (Mardin, The Genesis of 
Young Ottoman Thought, s. 10). Yeni Os- 
manlılar'ın bir cemiyet halinde kurulma- 
dığına ve nizamnâmesine dair herhangi 
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bir belgenin mevcut olmadığına dair ya- 
pılan açıklamaların yeni araştırmalar kar- 
şısında artık dayanağı kalmamıştır. Av- 
rupa seyahati esnasında (1867) Sultan 
Abdülaziz'e yanaşan ve kendini affetti- 
rerek geri dönme izni alan Mustafa Fâ- 
zıl Paşa'nın bu gençleri kendi siyasi he- 
saplaşması için kullanmaya ve el altında 
tutmaya çalıştığı bilinmektedir. Paşa, Sul- 
tan Abdülaziz'in arkasından İstanbul'a dön- 
meden önce Baden Baden'de Ziyâ Bey, Nâ- 
mık Kemal ve Çapanzâde Âgâh Efendi'den 
başka içlerinde bazı yabancıların da bulun- 
duğu muhaliflerden teşekkül eden küçük 
bir heyetle 30 Ağustos 1867 tarihinde yap- 
tığı toplantıda on üç maddelik nizamnâme- 
siyle beraber Genç Türkiye (Jeune Turguie) 
cemiyetini kurmuştur (Çelik, TT, XV111/108 
(1992), s. 327). Terim kargaşasını önlemek 
ve Il. Abdülhamid devri muhalefet hare- 
ketini simgeleyen Jön Türkler (Juenes Turcs) 
tanımlamasından ayırmak üzere ismi Yeni 
veya Genç Osmanlılar diye tercüme edil- 
mesi gereken (Davison, s. 173; ayrıca bk. 
Sungu, s. 777) bu cemiyetin nizamnâme- 
sinde, Mustafa Fâzıl Paşa'nın Sultan Ab- 
dülaziz'e hitaben neşrettiği açık mektupta 
öngördüğü reformların yapılması ve bas- 
kıcı bir idare sürdürmekte olan siyasi sis- 
temin ortadan kaldırılması esas amaç ola- 
rak gösterilmekteydi. Rusya'nın etkisin- 
den kurtarılmaları için hıristiyan halka ge- 
niş hürriyetler verilmesi maddesi herhalde 
Avrupa'nın muhabbetini çekmeyi hedefle- 
mekteydi. Diğer maddelerde iş bölümü ve 
görevlendirilen kişilerin belirlenmesi yer al- 
maktaydı; nizamnâmenin 9. maddesi giz- 
li tutulmuştu. Bu maddenin amaca ulaş- 
mak için silâhlı örgütlenmeye işaret et- 
tiği tahmin edilmekle beraber (Çelik, TT, 
XV111/108 (1992), s. 327) bunun Şehzade 
Murad Efendi ile irtibat kurma ve ortak 
çalışma gibi bir hususa değinmesi daha 
mümkündür. Nitekim Il. Abdülhamid, Sul- 
tan Abdülaziz devrinde cereyan eden bu 
olaylar hakkında yakınlarından Besim Bey'e 
yazdırdığı, Yıldız evrakı arasında buluna- 
rak yayımlanan notlarında (İbnülemin Mah- 
mud Kemal, XVI/14 (1926), s. 90-91), Yeni 
Osmanlılar Cemiyeti'nin Murad Efendi'nin 
bilgisi dahilinde ve saltanatı ele geçirmek 
maksadıyla ve onun teşvikiyle faaliyet gös- 
terdiğini, hatta Sağır Ahmed Paşazâde 
Mehmed Bey'in Murad Efendi tarafından 
gönderildiğini ve bizzat kendisine de gele- 
rek niyetlerini ifşa ettiğini ileri sürmüştür 
(Mufassal Osmanlı Tarihi, VI, 3136, 3138). 
Nizamnâmenin 11. maddesi, Mustafa Fâ- 
zıl Paşa'nın İstanbul'da bulunmasının ce- 
miyet faaliyetleri açısından gerekli görül- 
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mesi halinde kendisine dönme izni veril- 
mesi için çalışılacağının belirtilmesi, pa- 
şanın böyle bir izni Avrupa seyahati esna- 
sında Sultan Abdülaziz'den almış olmasın- 
dan ötürü açık bir çelişkidir. Paşa cemiye- 
tin faaliyetleri için senelik 300.000 frank 
tutarında büyük bir tahsisat ayırmıştı. 


Cemiyet içinde yer aldığı ileri sürülen ki- 
şiler arasında bir düşünce ve amaç birli- 
ğinden söz etmek mümkün değildir. Bun- 
ların önde gelen isimleri, Mustafa Fâzıl 
Paşa'nın Sultan Abdülaziz ile arasını dü- 
zeltmesinden sonra maddi sıkıntı içine 
düşmüş ve muhalefetten vazgeçerek yur- 
da dönmek zorunda kalmıştır. Buna rağ- 
men paşa ihtiyaten elindeki imkânı mu- 
hafaza etmeyi sürdürmüş ve Londra'da 
haftalık olmak üzere ilk sayısı 29 Haziran 
1868'de çıkarılan Hürriyet gazetesinin 
masrafları için gereken parayı tahsis et- 
miştir (Koray, XLV11/186 (1984), s. 578). 
Hürriyet 63. sayısına kadar (Eylül 1869) 
Nâmık Kemal ve Ziyâ Bey'in, Nâmık Ke- 
mal'in bu tarihten itibaren ayrılması üze- 
rine yalnızca Ziyâ Bey'in idaresinde sert 
bir muhalefet yürütmüş ve 23 Haziran 
1870'te Cenevre'de çıkan 100. ve son sa- 
yısına kadar muhalefetine devam etmiş- 
tir (Czygan, s. 76). Hürriyet gazetesi etra- 
fında toplanan muhalif gruptan ilk ayrılan 
İstanbul'daki meslek kuruluşunun önderi 
Sağır Ahmed Paşazâde Mehmed Bey'dir. 
Daha ziyade bir eylem ve macera adamı 
olan Mehmed Bey bu hareketi yetersiz ve 
eylemsiz bulmaktaydı. Sultan Abdülaziz'e 
bir suikast tasarladığını, İsviçre'de Hüse- 
yin Vasfi Paşa ile çıkardığı İnkılâp adlı ga- 
zetede yayımlanan bir makalesinde dile 
getirmiştir (Bilgegil, Yakın Çağ Türk Kül 
tür ve Edebiyatı Üzerine Araştırmalar, s. 
437-438). Mehmed Bey 1870-1871 sava- 
şında Fransız ordusunda Almanlar'a kar- 
şı gönüllü olarak savaşmıştır. Londra'da 
Muhbir'i çıkaran Ali Suâvi ise gruptan en 
erken ayrılan diğer radikal tiplerden biri- 
dir. Paris elçiliği memurlarından Kânipa- 
şazâde Ahmed Rifat Bey gibi kişisel bek- 
lenti ve özel hesaplarla muhalif gruba ka- 
tılanlar da bu sebepler ortadan kalktıkça 
ayrılırlar. Nâmık Kemal, babasına yazdığı 
Aralık 1869 tarihli bir mektupta ülkü ve il- 
kesi olmayan bu kişiler yüzünden güveni- 
lecek adam yokluğundan serzenişte bulu- 
nur (Kuntay, I, 563; Koray, XLV11/186 (1984), 
s. 579). Nihayet kendisi de Âli Paşa'dan 
izin alıp 24 Kasım 1870'te İstanbul'a dö- 
ner. Âli Paşa ile barışan, ancak eline ba- 
kan muhalifleri ve finanse ettiği gazeteyi 
kardeşi Hidiv İsmâil Paşa aleyhine neşri- 
yatta bulunmak amacıyla tutmak isteyen 


Mustafa Fâzıl Paşa'nın siyasi aleti olma- 
yı kabul eden Ziyâ Bey 84. sayıya kadar 
Londra'da Hürriyet'i çıkarmaya devam 
eder. Âli Paşa aleyhindeki neşriyatı için 
Londra'daki Osmanlı elçiliğinden yapılan 
şikâyet üzerine 88. sayıdan itibaren gaze- 
teyi kapatarak İsviçre'ye kaçmak zorunda 
kalır. Burada (Cenevre) Hürriyet'in son on 
iki sayısını taş basması halinde yayımla- 
maya çalışır. Neticede Âli Paşa'nın vefatı 
üzerine sadrazam olan Mahmud Nedim 
Paşa'nın ilân ettiği genel aftan istifadeyle 
yurda döner (1871). Ali Suâvi'nin de gelme- 
siyle (Kasım 1876) Yeni Osmanlılar muha- 
lefetinin yurt dışındaki etkinliği sona erer. 
Hareketin önde gelen isimleri, ilk sadâre- 
tinden (Temmuz 1872) itibaren önder kabul 
ettikleri Midhat Paşa'nın etrafında toplan- 
maya başlarlar. Yurt içinde Abdülaziz'in 
tahttan indirilmesi ve V. Murad'ın tahta 
çıkarılmasıyla (30 Mayıs 1876) gelişecek 
olan siyasi hadiselerde ve bir anayasa ilân 
edilmesi aşamasında (23 Aralık 1876) ta- 
rihsel rollerini oynamaya devam ederler. 


Avrupa'da geçirdikleri zaman içinde Ye- 
ni Osmanlılar ne bir siyasi ve sosyal parti 
olabilmiş ne de aralarında görüş birliğine 
varabilmişlerdir (Koray, XLV11/186 (1984), 
s. 581). Tesadüfen bir araya gelmiş ve te- 
ker teker dağılıp gitmişlerdir. Kendilerine 
biçilen simgeselliğin, hürriyet ve anayasa 
(nizâmât-ı esâsiyye) isteklerinde ve bir şü- 
râ-yı ümmet (parlamento) açılması talep- 
lerinde, bunları imparatorluğun kurtulu- 
şu için zorunlu görmelerinde ve bu gö- 
rüşlerin fikir ve eylem bakımından kendi- 
lerinden daha etkin olan daha sonraki ha- 
lefleri (Jön Türkler) tarafından aynen tek- 
rar edilmesinde yattığını söylemek müm- 
kündür. Dolayısıyla Yeni Osmanlılar'ı ta- 
rihte yaşatan ve önemli kılan aynı esas- 
ların peşinde koşan ardıllarının kazandığı 
başarıdır. 1876 anayasasının ilânının ve 
bunun 1908'de tekrar yürürlüğe girme- 
sinin, Abdülaziz'in tahttan indirilmesi gibi 
II. Abdülhamid'in sıkı idaresine de son ve- 
rilmesinin ve saltanattan uzaklaştırılması- 
nın Jön Türkler'in bir başarısı gibi görülme- 
si bu ilk muhalifleri unutulmaz kılmıştır. 
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YENİ TURK MECMUASI 
Fikri, siyasi, edebi aylık dergi. 


İstanbul Eminönü Halkevi tarafından 
Ekim 1932'den Nisan 1943'e kadar 125 
sayı yayımlanmıştır. Yazı işleri müdürlüğü 
başta adı belirtilmeden Abdülhak Hâmid 
tarafından yürütülmüş, Bu görevi 46. sa- 
yıda Agâh Sırrı Levend, 95. sayıdan sonra 
Yavuz Abadan üstlenmiştir. İlk sayıda yer 
alan “Bu Mecmua Niçin Çıkıyor?” başlıklı 
yazıda, inkılâp ve insanlık idealini kalple- 
rinde duyan mütefekkir muharrirlerin ya- 
zıları için bir kürsü olacağı söylenen der- 
ginin Türk dimağını müsbet ilmin mantı- 
ğını kavrayacak hale getirme, ilim mantı- 
ğını yayma ve propagandasını yapma gibi 
amaçları sayılır. Milli hayatın önemine vur- 
gu yapılarak oradan beslenen ve insanın 
en büyük kuvveti olan his ve temayüllerin 
sanatkâr eliyle ifade edildiğinde yepyeni 
heyecanlar vücuda getireceği belirtilir. Mil- 
li hayatın ise milli tarihten kuvvet alacağı 
ifade edilir. Yeni bir insan ve toplum mo- 


delini hedefleyen dergide başta siyaset, 
iktisat, dil, edebiyat, tarih, felsefe, terbiye, 
ilim, kültür, mimari, resim, tiyatro olmak 
üzere hemen her alanda yazılara yer ve- 
rilmiş, şiir ve hikâyeler yayımlanmış, “ec- 
nebi edebiyatı”, “kitâbiyat”, “ilim hareket- 
leri” gibi sayfalar açılmış, “Evimizde Çalış- 
malar” başlığı altında halkevinin faaliyet- 
leri duyurulmuştur. Özellikle dil kurultay- 
larının yapıldığı aylara rastlayan sayılarda 
dil konulu yazıların öne çıktığı görülmek- 
tedir. 

Seri halinde yayımlanan yazılar arasında 
Hikmet Turhan Dağlıoğlu'nun “İstanbul 
Mezarları”, “Geçmiş Asırlarda İstanbul Ha- 
yatı”, “İstanbul Bibliyografyası”; Şerif Hu- 
lüsi'nin “Bibliyografi 1930-1934 Seneleri 
Türkiyat Neşriyatı”, “Avrupa Matbuatı”; 
Ziyaeddin Fahri Fındıkoğlu'nun “Türkler'- 
de Aile İçtimaiyatı”; Raşit Gökdemir'in “Os- 
manlı Devletinin Mali Ahvali”; Hüseyin Na- 
mık Orkun'un “Türk Tarihinin Yardımcı İlim- 
lerinden Paralar Bilgisi, Armalar Bilgisi, Ki- 
tâbeler Bilgisi” adlı çalışmaları dikkat çek- 
mektedir. Naci Yüngül'ün Ch. Diehl'den ter- 
cüme ettiği “Bizans” ve Ahmet Hamdi Tan- 
pınar'ın “M. Test'le Geçirdiğim Gece” tefri- 
ka halinde yayımlanan çeviri yazılardır. Sab- 
ri Esat Siyavuşgil'in Jean Piaget'den yap- 
tığı çeviri “İçtimai Hayat ve Çocuk Düşün- 
cesi” başlığıyla çıkar. Dergide İsmet Paşa, 
Recep Peker, Necip Ali Küçüka, Cevdet Ke- 
rim İncedayı, Celal Bayar gibi siyasilerin 
verdikleri nutuk metinleri yanında Kesler 
tarafından halkevinde verilen “Büyük Şeh- 
rin İçtimai Çehresi ve Zamanımızda Bü- 
yük Bir Şehirden Beklenen Vazifeler”, Vas- 
fi Rıza Zobu'nun “Amatör Tiyatrocular ve 
Tiyatrolar” konulu konferans metinleriyle 
bazı tebliğlere de (Dr. A. Süheyl Ünver, “Tıp 
Dilinin Gidişi”) yer verildiği görülmekte- 
dir. Nahit Sırrı Örik'in Anadolu'ya ait gezi 
notları ile “Bir Küçük Çocuk” yazısı, Halide 
Nusret Zorlutuna'nın “Benim Küçük Dost- 
larım”dan bazı çocuk portreleri ve Hüse- 
yin Rahmi Gürpınar'ın “Annemin Ölümü”, 
Reşat Nuri Güntekin'in “Küçük Şehirlerde 
Cuma” gibi yazıları dergideki hatıra yazıla- 
rındandır. Sadri Etem Ertem, Nahit Sırrı, 
Örik, Naki Tezel hikâyeleriyle; Orhan Sey- 
fi Orhon, Şüküfe Nihal Başar, Halit Fahri 
Ozansoy, İlhami Bekir Tez şiirleriyle yer al- 
mış belli başlı isimlerdir. Adı geçenlerden 
başka Falih Rıfkı Atay, Hasan Âli Yücel, 
Mehmed Halid Bayrı, Agâh Sırrı Levend, 
Mustafa Şekip Tunç, Hilmi Ziya Ülken, Su- 
ut Kemalettin Yetkin, Faruk Nafiz Çamlı- 
bel, Yaşar Nabi Nayır, Cemil Sena Ongun, 
Elif Naci, M. Şakir Ülkütaşır, Tahsin Ban- 
guoğlu, Ragıp Özdem, Zahir Sıtkı Güvem- 
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li, Sadi Yaver Ataman, Aziz Ogan, Yavuz 
Abadan, M. Ragıp Kösemihal (Gazimihal), 
Ceyhun Atuf Kansu, Tahir Alangu, Münir 
Süleyman Çapanoğlu da derginin yazarla- 
rı arasında sayılabilir. İlk sayıda, Mehmet 
Emin Erişirgil tarafından Bergson'dan ter- 
cüme edilen “Ahlâk ve Dinin İki Kaynağı” 
adlı eserin formalar halinde ilâve şeklinde 
verileceği ilân edilmiştir. Temmuz 1933'- 
te çıkan 10. sayıda “Ahmet Haşim'e Ait 
Hâtıralar” başlıklı bir özel bölüm açılmış, 
11-14. sayılar birleştirilerek hacimli bir cilt 
halinde Cumhuriyet'in onuncu yıl dönümü 
sayısı olarak çıkarılmıştır. Ölümü üzerine 
Abdülhak Hâmid'e ayrılan 54. sayı da (Ha- 
ziran 1937) özel sayılardandır. Songül Uğur, 
Türkiye Cumhuriyeti'nin “Halka Doğ- 
ru” Politikasında Yeni Türk Mecmua- 
sı'nın Yeri adıyla yüksek lisans tezi ha- 
zırlamıştır (2003, İÜ Sosyal Bilimler Ens- 
titüsü). 
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Üsküdar'da 


XVIII. yüzyılın başlarında 


inşa edilen külliye. 


È a 


Üsküdar İskele Meydanı'nın sol tarafın- 
da yer almaktadır. Klasik Osmanlı mima- 
risinin son ve Lâle Devri'nin en önemli ör- 
neği olan külliye III. Ahmed'in annesi Gül- 
nüş Emetullah Sultan tarafından yaptırıl- 
mıştır; diğer vâlide sultan külliyelerinden 
ayırt edilebilmesi için bu isimle anılmıştır. 
Cami, sıbyan mektebi, imaret, türbe, ha- 
zîre, sebil, çeşmeler, abdest muslukları, 
helâlar, su haznesi, gusülhâne, meşruta, 
dükkânlar ve hünkâr kasrından meydana 
gelen külliyenin inşasına 23 Şâban 1120 
(7 Kasım 1708) tarihinde başlanmış, 15 Mu- 
harrem 1123'te (5 Mart 1711) ibadete açı- 
lan camiden sonra (Silâhdar, 11/2, s. 246, 
269; Râşid, IIl, 252, 347) diğer yapıların in- 
şasına devam edilmiştir. Caminin inşa ki- 
tâbesi 1122 (1710) tarihini taşır. Külliyeye 
XIX. yüzyılda yangın havuzu ve muvakkit- 
hâne ilâve edilmiştir. Yapılarda kullanılan 
mermerler Marmara adasından temin 
edilmiştir. Külliyenin dönemin Hassa başı 
mimarı Kayserili Mehmed Ağa tarafından 
inşa edilip edilmediği kesin olarak bilinme- 
mektedir. Külliyede klasik normların etkisi 
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hâlâ güçlüdür, bununla birlikte başta süs- 
leme olmak üzere ayrıntılarda bazı yeni- 
likler göze çarpar. Yapılar merkezdeki ca- 
minin ve bunu kuşatan dış avlunun etra- 
fına yerleştirilmiştir. Sadece imaret bu 
gruptan ayrılarak deniz kıyısında inşa edil- 
miştir. Gusülhânenin arkasındaki meşru- 
ta ise günümüze ulaşmamıştır. Osmanlı 
döneminde gerçekleştirilen tamiratlar hak- 
kında bilgi bulunmayan külliye son olarak 
1940'ta kapsamlı bir onarım görmüştür. 


Külliyenin en önemli yapısı olan cami 
merkezi kubbeli harim ve revaklı avludan 
meydana gelmektedir. Harim ve avlu ze- 
minden yükseltilmiş olup yapıya yelpaze 
gibi açılan taş merdivenlerle ulaşılmakta- 
dır. Kareye yakın plana sahip harim kıs- 
mı, sekizgen kurgulu taşıyıcı sisteme otur- 
tulmuş merkezi kubbeli bölüm ve iki ya- 
nındaki sahnlarla Rüstem Paşa Camii'nin 
bir tekrarı gibidir. İri fil ayakların taşıdığı 
kemerlere oturtulan kubbenin köşelerine 
tromplar yerleştirilmiştir. Üç bölümlü olan 
sahnlarda tâli girişlerin bulunduğu orta kı- 
sımlar çapraz tonozlarla, yan kısımlar kub- 
belerle örtülmüş, harimin üç tarafı sütun- 
ların taşıdığı mahfillerle çevrilmiştir. Kla- 
sik üslüpta bir minbere sahip olan yapının 
mermer mihrabı âbidevi bir örnek olmak- 
la birlikte önceki örneklerin âhenginden 
uzaktır. Etrafındaki çinilerin teknik özel- 
likleri Kütahya'da üretildiklerine işaret et- 
mektedir. Bazı araştırmacılar bunların Tek- 
fur Sarayı'nda üretildiğini söylemekteyse 
de atölyenin bu tarihlerde henüz faaliye- 
te başlamadığı bilinmektedir. Kubbe ete- 
ğinde dolanan mukarnaslı friz dikkati çe- 
ken bir başka süsleme unsurudur. Ancak 
harimde en dikkat çekici süslemeler mih- 
rabın sol tarafında yer alan ve bir kapı ile 
hünkâr kasrına irtibatlandırılan, konsol- 
lar üzerine oturan bir balkon şeklinde ta- 
sarlanmış hünkâr mahfilinde görülür. Bu- 
radaki mihrabın mermer süslemeleriyle 
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yem 


Yeni Vâlide 
Camii 


mahfilin camiye açılan bronz şebekelerin- 
de itinalı bir işçilik görülmektedir. Mihra- 
bın solunda duvarda asılı Kâbe örtüsün- 
den büyük bir parça yakın tarihte çalın- 
mıştır. Beş bölümlü son cemaat mahalli- 
nin ortasındaki cümle kapısı sadece mu- 
karnas frizleriyle çerçevelenmiştir. Kapı 
üzerinde yer alan, başlangıç ve bitiş tarih- 
lerini veren ta'lik hatlı manzum inşa kitâ- 
besi Osmanzâde Ahmed Tâib Efendi ta- 
rafından yazılmış olup Fındıkzâde İbrâhim 
Efendi'nin hattıdır. Yalın bir tasarıma sa- 
hip son cemaat mahallindeki en ilgi çekici 
unsur iri taş konsollar üzerine oturtulmuş 
mükebbiredir. Son cemaat mahallinin uç- 
larında bulunan klasik tarzdaki minareler 
ikişer şerefeli olarak tasarlanmıştır. 


Caminin dış kurgusu, piramidal görü- 
nümlü klasik dönem örneklerinden farklı 
şekilde kademeler halinde yükselen dikey 
bir gelişim gösterir. Öte yandan kasnak 
kısmına açılan pencereler kubbeyi olduk- 
ça basık göstermektedir. Dış kütlede dik- 
kati çeken en önemli ayrıntılar ise türü- 
nün ilk örneklerinden sayılan kuş evleri- 
dir. Osmanlılar'daki hayvan sevgisinin kay- 
da değer örnekleri olan bu unsurlar plas- 
tik özellikleri sayesinde dini ve sivil mima- 
riyi bütün güzellikleriyle yansıtmaktadır. 
Kare planlı avlu klasik örneklerin aksine 
harim kısmından daha büyük tasarlanmış- 
tır. Küçük kubbelerle örtülü revaklarla ku- 
şatılan avlunun merkezinde yer alan şadır- 
van sekizgen planlıdır. Şadırvanın köşeleri 
sütunlarla, yüzleri ise itinalı bir işçilik gös- 
teren taş süslemelerle değerlendirilmiş- 
tir. Pencereleri örten ajurlu bronz şebeke- 
lerin süslemeleri de ayrıca zikre değer ay- 
rıntılardır. Üst kısımda dolanan, manzum 
metni Osmanzâde Ahmed Tâib Efendi'ye 
ait kitâbeden şadırvanın 1123'te (1711) 
tamamlandığı anlaşılmaktadır. Avlu kapı- 
larının üzerinde bulunan panolarda ise 
Bursalı Hezarfen Mehmed Efendi'nin celi 


sülüsle yazdığı âyetler görülmektedir. Mih- 
rap duvarının solunda yer alan hünkâr kas- 
rının iç mekândaki kalem işi süslemelerine 
dayanılarak XIX. yüzyılda yenilendiği söy- 
lenebilir. Ahşaptan yapılan kasır sofalı ta- 
sarımı ile tipik bir sivil mimarlık örneği- 
dir. Oldukça harap durumda iken 1976'- 
da kapsamlı bir onarımdan geçirilmiştir. 


Hünkâr kasrının önünde bulunan sebil 
ve muvakkithâne ile küçük bir grup oluş- 
turan Gülnüş Emetullah Sultan'ın türbesi 
Silâhdar Mehmed Ağa'nın kaydettiğine gö- 
re 1127 (1715) yılında vefatından önce inşa 
edilmiş ve vasiyeti üzerine orada defnedil- 
miştir (Musretnâme, 11/2, s. 336). Bu gru- 
bun arkasındaki üçgen planlı hazirede de- 
ğişik dönemlere ait mezarlar tesbit edilmiş- 
tir. Sivri kemerlerle bağlanan sütunlardan 
oluşan türbenin üst kısmı kafes şeklinde 
bir kubbe ile örtülüdür. Kemerli açıklıklar, 
dilimli kemerli ikinci bir çerçeve içine alın- 
mış olup son derece zarif bronz şebeke- 
lerle kapatılmıştır. Kubbe eteğini dolanan 
Âyetü'l-kürsi kuşağı yine Hezarfen Meh- 
med Efendi tarafından kaleme alınmıştır. 
Emetullah Sultan'ın mezarını belirleyen 
baş ve ayak taşlarının süslemesi de Lâle 
Devri'nin müstesna örnekleri arasındadır. 
1121'de (1709) tamamlandığı anlaşılan se- 
bilde taş ve maden işçiliği şadırvandaki- 
ne benzer nitelikler taşımaktadır. Çokgen 
planlı ve beş yüzlü olan sebilin her yüzün- 
de sütunların taşıdığı sivri kemerlerle teş- 
kil edilmiş pencereler vardır. Pencereler di- 
limli kemerli çerçeveler içine alınmış bronz 
şebekelerle kapatılmıştır. Bunun inşa ki- 
tâbesinin metni Naimâ Mustafa Efendi'- 
ye aittir. Cephelerin üzerinde dolanan ge- 
niş saçak ve kasnak arkadaki basık kub- 
beyi gizlemektedir. Bu grubun arkasında- 
ki üçgen planlı hazirede XVIII ve XIX. yüz- 
yıllara ait mezarlar bulunmaktadır. 

Pencereli bir ihata duvarıyla belirlenen 
dış avlunun batı tarafındaki abdest mus- 
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lukları ile helâların arasında yer alan ge- 
çidin üzerinde sıbyan mektebi yer almak- 
tadır. Taş ve tuğla malzemeden almaşık 
olarak teşkil edilen dikdörtgen planlı iki 
tonozlu birimden meydana gelen mekte- 
bin tamamıyla taş malzemeden olan alt 
katındaki oda mahya malzemelerinin mu- 
hafazasına ayrılmıştı. Bu grubun yol ta- 
rafındaki yedi adet tonozlu mekân ise kül- 
liyeye gelir sağlayan dükkânlardı; ancak 
bugün özel mülkiyetin tasarrufundadır. 
Ayrı bir paftada kurulan imaretin kitâbesi 
bulunmamakla birlikte külliye programı 
içinde olduğu anlaşılmaktadır. Ancak ya- 
pının başlangıçta fodla fırını olarak kul- 
lanıldığı bilinmektedir. Dükkânların kar- 
şısındaki girişten ulaşılan “L” şeklindeki 
avludan geçildikten sonra tonozlu bir ga- 
lerinin iki yanına yerleştirilmiş geniş sa- 
lonlara varılır. Bunlardan soldaki tonoz- 
larla, ocaklar bulunan sağdaki ise fenerli 
kubbelerle örtülmüştür. 1970'te kapsam- 
lı bir onarım geçirdikten sonra uzun süre 
market şeklinde kullanılan yapı, yakın za- 
manda bazı müdahaleler görerek ve kıs- 
men tamir edilerek ticari işlevini sürdür- 
mektedir. 

Sebilin yanında yer alan çeşme caminin 
tamamlanmasından evvel 1121'de (1709) 
yaptırılmıştır. Lâle Devri'nde gelişen süs- 
leme özelliklerinin tamamının bir arada 
görüldüğü yapı bütün yüzeyini ince bir iş- 
çilikle dolduran taş süslemeleriyle dikkat 
çekmektedir. Bilhassa kâse içine yerleşti- 
rilmiş meyve kompozisyonlarının benzer- 
leri III. Ahmed'in Topkapı Sarayı'ndaki hu- 
susi odasında karşımıza çıkmaktadır. Çeş- 
meyi taçlandıran alınlık yapıya ayrı bir özel- 
lik kazandırmaktadır. Kitâbede Osmanzâ- 
de Ahmed Tâib Efendi'nin şiiri Durmuş- 
zâde Ahmed Efendi'nin hattıyla yazılmış- 
tır. Yine Osmanzâde Ahmed Tâib Efendi'- 
ye ait inşa kitâbesinden 1122'de (1710) 
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yapıldığı anlaşılan arka taraftaki ikinci çeş- 
me, arkasında bulunan dikdörtgen planlı 
gusülhâneden dolayı “imam çeşmesi” di- 
ye adlandırılmaktadır. Diğerinin aksine son 
derece yalın bir tasarıma sahip bu men- 
zil çeşmesinin arka tarafındaki büyük haz- 
ne, aynı zamanda külliye ile birlikte yap- 
tırılan su yollarıyla getirtilen suyun külli- 
yedeki su tesislerine dağıtımını sağlayan 
bir maksemdir. Helâların teşkil ettiği dir- 
seğe yapılan harik havuzunun III. Selim 
döneminde inşa edildiği anlaşılmaktadır. 
Taş ve tuğladan almaşık örgülü duvarla- 
rın dar olanında bir, geniş olanında iki yu- 
varlak kemerli ayna bulunmaktadır. Tür- 
benin arkasında yer alan muvakkithâne- 
nin yapısal özellikleri bunun da XIX. yüz- 
yılda eklendiğine işaret etmektedir. Kare 
planlı yapının cadde üzerindeki duvarı üç 
yüzlü olarak dışa taşırılmıştır; halen bir 
dernek tarafından kullanılmaktadır. 
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Büyük Okyanus'un güneyinde 
bir takımada ülkesi. 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 
II. TARİH 


II. ÜLKEDE İSLÂMİYET E 


Büyük Okyanus'un güneyinde Avustral- 
ya'nın yaklaşık 2000 km. güneydoğusunda 
yer alır ve iki büyük ada ile (Kuzey adası ve 
Güney adası) çok sayıda küçük adadan 
(en önemlileri Kermadec, Chatham, So- 
lander, Steward, Snares, Bounty, Antipo- 
des, Auckland, Campbell) oluşur. Yüzölçü- 
mü 268.680 km?, nüfusu 4.300.000 (2010 
tah.), başşehri Wellington (390.000 nüfus), 
diğer önemli şehirleri Auckland (1.300.000), 
Christchurch (310.000), Hamilton (203.000) 
ve Dunedin'dir (116.000). 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YENİ ZELANDA 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 


Kuzeyden güneye doğru 1600 km. ka- 
dar uzanan iki büyük ada (North Island, So- 
uth Island) oldukça dar olan Cook Boğazı 
ile birbirinden ayrılır. Yeni Zelanda jeolo- 
Jik açıdan çok genç ve tektonik açıdan çok 
aktif bir alandır. Ülke volkanizma açısın- 
dan da aktiftir. Yeni Zelanda'nın bugün- 
kü coğrafi görünümünün gelişiminde esas 
rolü tektonizma ve volkanizma oynamış- 
tır. Daha engebeli olan Güney adasında ku- 
zeydoğu-güneybatıya uzanan Güney Alple- 
rinde (Southern Alps) yükselti 3500 met- 
reyi aşar (Cook dağı 3754 m.). Güney Alp- 
leri güney yarımküredeki en önemli bu- 
zullaşma merkezlerinden biri olarak ka- 
bul edilir. Yeni Zelanda'da 3100 civarında 
buzul bulunur ve bazı buzullar hemen he- 
men deniz seviyesindedir. En büyük bu- 
zul Cook dağının doğusunda yer alan 29 
km. uzunluğundaki Tasman buzuludur. Ye- 
ni Zelanda, Büyük Okyanus'un güneyba- 
tısında batı rüzgârları kuşağının ortasın- 
da yer alır. Dağlık alanlar bu rüzgârların 
etkisini kesen doğal engeller oluşturur ve 
ülkeyi iklim bakımından belirgin şekilde 
ikiye ayırır. Güney adasının batı kesimi Ye- 
ni Zelanda'nın en nemli alanlarını meyda- 
na getirirken yaklaşık 100 km. uzaklıkta- 
ki dağların doğusunda kalan alanlar ülke- 
nin en kurak yerleri arasındadır. Batı rüz- 
gârları dağların batı yamaçlarına oldukça 
fazla yağış bırakır. Doğu kıyıları ise yaz 
mevsiminde bol güneşlidir. Kuzey adası 
Güney adasından çok daha ılık olmakla be- 
raber dağlık alanlarda ortaya çıkan koşul- 
lar sebebiyle daha serin ve nemlidir. Yeni 
Zelanda'da yağışlar 600-1600 mm. arasın- 
dadır. Yıllık ortalama sıcaklıkların 10-16 de- 
receler seviyesinde değiştiği ülkede en sı- 
cak aylar ocak ya da şubat, en soğuk ay ise 
temmuzdur. Bilhassa haziran-ekim ara- 
sında yoğun kar yağışı, kayak turizmini ön 


plana çıkararak özellikle Kuzey Amerika'- 
dan birçok kayak meraklısını buraya çe- 
ker. 


Yeni Zelanda'nın bitki örtüsü büyük bir 
çeşitliliğe sahiptir ve eşsiz olarak nitelenir. 
Kuzey kayınının (nothofagus sp.) beş tü- 
rü, kauri (agathis australis) ve Kuzey ada- 
sında nisbeten alçak alanlarda geniş ya- 
yılış alanı bulan podocarpus (kahverengi 
çam ya da erik çamı gibi isimlerle de bi- 
linen podocarpus sp.) belli başlı doğal or- 
man ağaçlarıdır. Ülkenin flora ve faunası- 
na kayıtlı türlerin yaklaşık 96 50 kadarının 
ülkeye özgü yani endemik olduğu bilinmek- 
tedir. Denizel çeşitlilik çalışmaları yaklaşık 
13.000 türün tanımlandığını göstermek- 
tedir. Yeni Zelanda'da çok sayıda koruma 
alanı vardır. Bunlardan bazıları UNESCO 
miras listesinde yer alır. Denizel koruma 
alanlarının sayısı yirmiye yakındır. Yeni Ze- 
landa her ne kadar önce Maoriler, ardın- 
dan Avrupalı göçmenler yüzünden doğal 
özelliklerinden bazılarını kaybetmişse de 
çevre konularında dünyadaki “yeşil top- 
lumlar”ın önde gelenlerinden biridir. Te- 
miz su, hava kirliliği, yenilenebilir enerji 
kullanımı ve biyoçeşitliliğin korunması gi- 
bi çevreyle ilgili göstergeler dikkate alın- 
dığında dünya ülkeleri sıralamasında çev- 
re bilimciler bu ülkeyi birinci sıraya yerleş- 
tirmektedir. Enerjinin 96 70'i yenilenebilir 
kaynaklardan (su ve jeotermal enerji) sağ- 
lanan ülkede 2025 yılında bu oranın 96 90'- 
lara ulaşması hedeflenmektedir. 


Ülkede 1963 yılında 2,5 milyon dolayında 
olan nüfus 1991'de 3,5, 2001'de 3,8 mil- 
yona ulaşmış, 2010 yılında 4,3 milyonu aş- 
mıştır. Nüfusun dörtte üçü Kuzey adasın- 
da yaşarken Güney adasındaki nüfus 96 
25'in de altındadır. Diğer adalar daha az 
nüfusa sahiptir. Yıllar arasında bazı dal- 
galanmalar dikkat çekmekle beraber nü- 
fusun genelde benzer artış oranlarına sa- 
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hip olduğu görülmektedir. Günümüzdeki 
nüfusun yaklaşık 96 75'i Avrupalılar'dan 
meydana gelmektedir. Diğer etnik grup- 
lar arasında Çinliler en büyük orana sahip- 
tir. Yeni Zelanda'da nüfusun % 53'ü hıris- 
tiyandır. Geriye kalan nüfusun yaklaşık 96 
40'ı ya yerel inanışlara sahiptir ya da dini 
yoktur. Ülkedeki müslüman, Budist ve 
Hindular'ın oranları çok daha düşüktür. 


Yeni Zelanda gelişmiş bir ülke olmakla 
birlikte ekonomik faaliyetlerinde hayvan- 
cılığın hâkim oluşu ile diğer gelişmiş ülke- 
lerden ayrılır. Yeni Zelanda bu alandaki bel- 
li ürünlerde dünya genelinde ilk sıralarda 
yer alır. 1800'lü yıllardan itibaren otlakları- 
nı geliştirmeye çaba göstermiş, XIX. yüz- 
yılın sonlarında dış ticaretin 96 67,2'si hay- 
van ve hayvan ürünlerinden oluşurken 
1921'de bu oran % 93,3'e çıkmıştır. Yeni 
Zelanda'da ekonomik faaliyetler özellikle 
küçükbaş hayvan yetiştiriciliği üzerine yo- 
ğunlaşmıştır. Ülkedeki koyun sayısı 2010 
yılında 32,5 milyon dolayındadır (nüfusa 
oranlanırsa dünyada birinci sırada yer alır). Bu- 
nun yanında 8,9 milyon büyükbaş hayvan 
bulunmakta, hayvan yetiştiriciliği genel- 
de modern çiftliklerde yapılmaktadır. Söz 
konusu çiftliklerin çevresinde yer alan me- 
ra alanları nöbetleşe kullanılarak daha uzun 
süre hayvan beslenmesine yetecek şekil- 
de işletilmekte, gübreleme ile verimin yük- 
sek düzeyde tutulmasına çalışılmaktadır. 
Ticari bakımdan taşıdığı önemin farkedil- 
mesiyle ülkede geyik üretimi de yapılma- 
ya başlanmıştır; 2010 yılı verilerine göre 
geyik sayısı 1,1 milyon dolayındadır. 2000'- 
li yıllarda Yeni Zelanda dünya süt ve süt 
ürünlerinin % 30'unu tek başına karşılı- 
yordu. 11.000'den fazla çiftçinin ortak ol- 
duğu tek bir şirket 600'den fazla ürünle 
dünyanın 140 ülkesine süt ihracatı ger- 
çekleştiriyordu. Yeni Zelanda'nın başlıca 
doğal kaynakları doğal gaz, demir, kömür 
ve altındır. Gereksinim duyulan enerjinin 
hidroelektrik kaynaklardan sağlanması se- 
bebiyle bilhassa Güney adasındaki linyit 
yatakları işletilmez. Diğer yer altı servet- 
leri arasında kum ve kireçtaşı sayılabilir. 
Ülkede karayollarının uzunluğu 100.000 ki- 
lometreye yakındır; 4000 kilometrenin bi- 
raz üzerinde olan demiryolları ise dar hat- 
lıdır. Farklı büyüklüklerde 122 havaala- 
nının bulunduğu ülkede başlıca limanlar 
Auckland, Lyttelton, Manukau Harbor, 
Marsden Point, Tauranga ve Wellington'- 
dur. Yeni Zelanda'da sanayi faaliyetleri bü- 
yük ölçüde hayvansal ürünlerin işletilme- 
siyle ilgilidir. Ülkede turizm açısından baş- 
lıca dikkat çekici yerler arasında ulusal 
parklar vardır. Bunun yanında gemilerle 
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adalara yapılan yolculuklar da önemli bir 
gelir kaynağını oluşturmaktadır. 1980'de 1 
milyon dolayında olan turist sayısı 1995'- 
te 2,3 milyona çıkmış, 2000 yılında 3,1 
milyon olmuş, 2010 yılında ise 4,6 milyon 
kişiye ulaşmıştır. 
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II. TARİH 


Yeni Zelanda adalarına ilk yerleşenler 
XIII. yüzyılda Büyük Okyanus'un doğusun- 
daki adalardan gelen Maoriler'dir. 1642'- 
de Yeni Zelanda'ya ulaşan ilk Avrupalı olan 
Hollandalı denizci Abel J. Tasman, Arjan- 
tin kıyıları sandığı adaları Staten Landt di- 
ye isimlendirdi. Hollandalı haritacılar tara- 
fından Nova Zeelandia olarak adlandırılan 
adalara, 1769'da bölgeyi dolaşıp harita- 
sını çıkaran İngiliz denizcisi James Cook 
New Zealand ismini verdi. Daha sonra Av- 
rupalı denizciler tarafından pek çok defa 
ziyaret edilen Yeni Zelanda'da 1801-1840 
yıllarında Maori kabileleri arasında Mus- 


ket savaşları adı verilen kanlı çatışmalar 
meydana geldi. XIX. yüzyıldan itibaren Ye- 
ni Zelanda'da İngiliz nüfuzu arttı ve misyo- 
nerlerin faaliyetleri sonucunda Hıristiyan- 
lık Maoriler arasında yayıldı. Ülke, 1840'- 
ta Maoriler'le yapılan bir antlaşmanın ar- 
dından 1841'de resmen İngiliz kolonisi ol- 
du. Adalarda 1860 ve 1870 yıllarında sa- 
yıları sürekli artan İngilizler'le yerliler ara- 
sında toprak yüzünden birçok çatışma çık- 
tı. Maori savaşları denilen bu çatışmalar- 
da yerliler topraklarının büyük kısmını kay- 
bettiler. 1854'te Yeni Zelanda'da ilk defa 
millet meclisi açıldı ve ülke iç işlerinde ba- 
ğımsız olarak yönetilmeye başlandı. Yeni 
Zelanda 1893'te kadınlara oy verme hak- 
kını tanıyan ilk ülkedir. Avustralya Fede- 
rasyonu'na katılmayı reddeden Yeni Ze- 
landa 26 Eylül 1907'de İngiliz Milletler Ce- 
miyeti içerisinde özerk bir dominyon hali- 
ne geldi. 1947'de tam otonom bir statü ka- 
zandı. 1951'de ANZUS paktı, 1954'te Gü- 
neydoğu Asya Antlaşma Teşkilâtı, 1971'- 
de Avustralya, İngiltere, Malezya, Yeni Ze- 
landa ve Singapur'un kurduğu savunma 
paktı üyesi oldu. 1986'da ülkede İngiltere'- 
nin yasamaya müdahalesini sağlayan son 
yetkileri de ortadan kaldırıldı. Büyük Bri- 
tanya ile I. ve II. Dünya savaşlarına katı- 
lan Yeni Zelanda'nın Türk tarihi açısından 
önemi, 25 Nisan 1915'te Gelibolu yarıma- 
dasına asker çıkaran İngiliz birlikleri ara- 


. Dünya Savaşı'nda Çanakkale'de ölen Anzak askerlerinin ha- 
ırasına dikilen anıt 
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sında Yeni Zelanda ve Avustralya kuvvet- 
lerinden oluşan ANZAC birliğinin (Austra- 
lian and New Zealand Army Corps) yer 
almasıdır. Bu çıkarmada ANZAK birlikleri 
önemli kayıplar verdi. Savaşın her yıl dö- 
nümünde Yeni Zelandalılar, Çanakkale'ye 
gelerek ANZAK gününde atalarını anar- 
lar. 


NI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Yeni Zelanda'da müslümanlarla alâkalı 
ilk kayıtlar 1874 yılına aittir. Bunlar, muh- 
temelen ülkenin güneyinde Dunstan'da al- 
tın yataklarında çalışmak üzere gelen Çin- 
li müslümanlardı. Ancak günümüzde ülke- 
deki müslüman topluluğunun ilk nüvesi- 
ni 1907'de Auckland'ın güney kasabaları- 
na yerleşen Gucerât kökenli Hintliler oluş- 
turmaktadır. Aynı tarihlerde Güney Asya'- 
dan, özellikle Fiji'den gelen çok sayıda göç- 
men de Yeni Zelanda'ya yerleşmiştir. Za- 
manla göçmenlerin sayısının artması Üze- 
rine Yeni Zelanda hükümeti 1920'de uy- 
gulamaya koyduğu bir göçmen yasasıyla 
Asyalı göçmenlerin ülkeye girişini engel- 
ledi. Bu sebeple Yeni Zelanda'daki müs- 
lümanların sayısı 1950'lere kadar oldukça 
sınırlı kaldı. 1950'li yıllarda ikinci nesil Gü- 
ney Asyalı göçmenlerin eşlerini ve çocuk- 
larını da Yeni Zelanda'ya getirmeleriyle bir- 
likte müslüman nüfus yeniden artmaya 
başladı. II. Dünya Savaşı'nın ardından hü- 
kümetin sınırlı da olsa başka ülkelerden 
göçmenlere kapılarını açması üzerine Tür- 
kiye'den ve Balkanlar'dan giden müslü- 
manlar özellikle Auckland bölgesine yer- 
leştiler. 1950'lerde yapılan nüfus sayımla- 
rına göre ülkede 200 civarında müslüman 
mevcuttu. 1960'larda Yeni Zelanda hükü- 
metlerinin liberal göç politikaları sonucun- 
da Güney Asyalı müslümanların ülkeye gi- 
rişi kolaylaştı. 1980'lerde gerek Fiji gibi ya- 
kın ülkelerdeki siyasi istikrarsızlık gerek- 
se hükümetlerin göç politikalarını değiş- 
tirmesi neticesinde müslümanların sayısı 
hızla arttı ve 1986'da 2500'ü aştı. 1993'te 
Somali'den 2000'den daha fazla bir göç- 
men grubu ülkeye giriş yaparak birkaç şe- 
hirde önemli topluluklar meydana getir- 
di. Bu dönemde Yeni Zelanda yerlilerin- 
den olan Kiwiler'den küçük bir grup da 
Müslümanlığı kabul etti. Bugün ülkedeki 
müslümanların 96 23'ü Yeni Zelanda'da 
doğmuştur. Ülke genel nüfusuna göre 
müslümanlar daha genç bir nüfusa sa- 
hiptir. XX. yüzyılın başlarında Yeni Zelan- 
da'ya gelen Gucerât kökenli müslümanla- 
rın hemen hepsi küçük dükkân sahibi es- 
naftır. Birçok müslümanın da küçük çaplı 
işyeri vardır. Günümüzde Araplar, Malay- 
lar, Endonezyalılar, İranlılar, Somali'den ve 
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Balkan ülkelerinden gelenler olmak üze- 
re kırka yakın etnik gruptan müslümanın 
varlığı söz konusudur. Son otuz yılda ar- 
tış gösteren müslüman nüfus 30.000'i aş- 
mıştır. 

Yeni Zelanda'da kendi kültürel ve sos- 
yal örgütlerini kuran müslümanlar 1999 
yılından itibaren birkaç milletvekiliyle par- 
lamentoda temsil edilmektedir. Ülkedeki 
müslümanların kurduğu ilk dernek 1950'- 
de Auckland şehrinde açılan Yeni Zelanda 
Müslüman Birliği'dir (New Zealand Mus- 
lim Association |NZMA|). Gucerât köken- 
li müslümanların teşkil ettiği bu derneğe 
daha sonra Türkiye ve Balkanlar'dan ge- 
len müslümanlar da üye oldular. Sünni 
müslümanların 1970'ten itibaren kurdu- 
ğu yedi dernek Yeni Zelanda İslâmi Kuru- 
luşlar Federasyonu (Federation of the Isla- 
mic Associations of New Zealand [FIANZ]) ça- 
tısı altında toplanmıştır. Bunun yanında 
öğrenci dernekleri, vakıflar ve iki okul fa- 
aliyetlerini sürdürmektedir. 1970'lerin or- 
talarından itibaren diğer müslüman grup- 
lar da Auckland'da teşkilâtlarını oluşturdu- 
lar. Bunlardan ilki Fiji kökenli müslüman- 
lara ait Anjuman Himayat al-Islam'dır. Ar- 
navut bir iş adamı tarafından kurulan Dün- 
ya Müslüman Kongresi Yeni Zelanda Kon- 
seyi (The New Zealand Council of the World 
Muslim Congress), buradaki müslüman top- 
luluğu uluslar arası kamuoyuna tanıtmayı 
ve kendilerine karşı uluslar arası ilgiyi çek- 
meyi hedeflemiştir. Ayrıca yerli müslü- 
manlar arasında faaliyet gösteren tasav- 
vufi bir grup vardır. 1976'da Anjuman Hi- 
mayat al-Islam teşkilâtı Yeni Zelanda Müs- 
lüman Birliği'ne katıldı. Ardından Yeni Ze- 
landa Müslüman Birliği bir mescid yapımı 
için çalışmalar başlattı. 

1989'da Yeni Zelanda Müslüman Birli- 
ği'nden ayrılan bir grup Güney Auckland 
Müslüman Birliği (The South Auckland Mus- 
lim Association (SAMAJ) adıyla bir teşkilât 
kurdu. Teşkilât bölgede büyük bir cami in- 


şa ettirerek 2003'te ibadete açtı. Yeni Ze- 
landa Müslüman Birliği'nin yaptırdığı ca- 
mi ise aynı yılın sonlarında hizmete gir- 
di. Mescid-i Ömer ismiyle bilinen Mount 
Roskill İslâm Merkezi 1989'dan beri faali- 
yetini sürdürmektedir. Ayrıca bazı küçük 
İslâm merkezleri de vardır. Bunların ara- 
sında 1990'larda kurulan al-İkra İslâm Vak- 
fı, el-Fârüki Merkezi, 2003'te açılan Doğu 
Auckland İslâm Merkezi (Mescid-i Ebü Be- 
kir es-Sıddik), 2001'de kurulan Manukau 
şehrindeki Takvâ Vakfı ve 2003'te açılan 
Kelston'daki Ebü Hüreyre İslâm Merkezi 
yer almaktadır. Güney adasında 1970'ler- 
den beri faaliyet gösteren bazı müslüman 
kuruluşlar daha sonra Auckland'daki Yeni 
Zelanda Müslüman Birliği teşkilâtı ile bir- 
leşti. Güney adasında Dunedin ve Christ- 
church şehirlerinde de İslâm cemaat bir- 
likleri vardır. 1971'de kurulan Canterbury 
İslâm Birliği (Muslim Association of Canter- 
bury [MAC]) 1985 yılında şehirde bir cami 
inşa ettirdi. Müslümanların uluslar ara- 
sı ölçekte ilk teşkilât çalışmaları, 1966'da 
Wellington'da kurulan Yeni Zelanda Ulus- 
lararası İslâm Birliği ile (The Internati- 
onal Muslim Association of New Zealand 
[IMAN]) başladı. Porirua İslâm Merkezi 
bu teşkilâtın şubesiydi. Palmerston Nor- 
tan Müslüman Topluluğu'nun ortaya çıkı- 
şı 1970'lere kadar uzanır; bu teşkilât da 
Yeni Zelanda Uluslararası İslâm Birliği'ne 
katıldı. 


Ülkedeki müslümanlar 1988'den itiba- 
ren yılda üç veya dört sayı çıkan Al-Mu- 
jaddid adlı bir haber bülteni yayımlamak- 
tadır. Birçok konferans düzenleyen ve ki- 
tap dağıtımı yapan Yeni Zelanda İslâmi 
Kuruluşlar Federasyonu (FIANZ), Dünya 
Müslüman Birliği, Dünya Müslüman Genç- 
lik Teşkilâtı, İslâm Kalkınma Bankası ve İs- 
lâm Konferansı Teşkilâtı gibi uluslar arası 
teşkilâtlarla yakın ilişki içerisindedir. Yeni 
Zelanda'da bulunan müslüman dernekle- 
rinin çoğunluğu Sünni ağırlıklıdır. 1993'- 
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te İran'ın da desteğiyle Şii Ehl-i Beyt Vak- 
fı kuruldu. Bu vakıf Auckland'da bir cami 
ve dört merkezle faaliyet göstermektedir. 
Müslümanların kültürel açıdan farklı de- 
ğerlere sahip bir toplumla uyum sağlama- 
da ciddi problemleri vardır. Bunun yanında 
ülkedeki ırkçı ve dini ayrılıkçı illegal grup- 
ların baskısı ve saldırıları da müslümanları 
zor durumda bırakmaktadır. 1998'de bir 
kundaklama sonucunda Hamilton'daki ca- 
mi, açılışından sadece altı ay sonra yakıla- 
rak tahrip edildi. Amerika Birleşik Devlet- 
leri'ndeki 11 Eylül 2001 terör saldırısı ve Av- 
rupa'da bazı bombalamaların ardından 
Yeni Zelanda'da ayrılıkçı grupların müslü- 
manlar üzerindeki baskı ve saldırıları da- 
ha da artmıştır. 
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İstanbul'da 
XVI. yüzyılın sonlarında 
inşasına başlanan 
ve XVII. yüzyılın ikinci yarısında 


E tamamlanan külliye. j 


Eminönü'nde liman ve ticaret bölgeleri- 
nin önünde yer almakta ve cami, hünkâr 
kasrı, arasta (Mısır Çarşısı), türbe, dârül- 
kurrâ, sebil, çeşme ile sıbyan mektebin- 
den oluşmaktadır. Daha sonra külliyeye kü- 
tüphane, muvakkithane ve bir türbe ile 
çeşmeler ilâve edilmiştir. Külliyenin ilk in- 
şası esnasında medrese, imaret ve ribât- 
lardan bahsedilirse de bunlar yapılmamış, 
sıbyan mektebi ile cami avlu duvarı ise gü- 
nümüze ulaşmamıştır. 3 Ramazan 1006 
(9 Nisan 1598) tarihinde inşasına Mimar 
Dâvud Ağa tarafından başlanılmış olan 
külliyenin bânisi 111. Mehmed'in annesi Sa- 
fiye Sultan'dır. Külliyenin ilk yapısı olan ca- 
mide uçları kurşun kuşaklarla bağlanan 
kazıklar çakılarak zemin sağlamlaştırılmış 
ve taş bloklarla temel atılmıştır. Cami in- 
şası için Rodos'tan taş getirten Dâvud Ağa 
yapıyı yerden 75 cm. (1 zirâ) kadar yük- 
seltmişken kendisi Safer 1007'de (Eylül 
1598) vefat edince yerine su yolu nâzırı Mi- 
mar Dalgıç Ahmed Ağa tayin edilmiştir. 
Dalgıç Ahmed Ağa yapıyı birinci sıra pen- 
cere üstüne kadar yükseltmiş, bu sırada 


e A > 
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III. Mehmed'in vefatı üzerine (1012/1603) 
Safiye Sultan'ın Eski Saray'a gönderilme- 
siyle inşaat yarım kalmıştır. 1070'te (1660) 
meydana gelen büyük İstanbul yangını 
sonrasında Hatice Turhan Vâlide Sultan 
harabeye dönen alanları gezmiş, ardından 
yarım kalan caminin inşa edilerek tamam- 
lanmasına karar verilmiştir. 1071'de (1661) 
Mimarbaşı Meremetçi Mustafa Ağa'nın 
sorumluluğunda yarım kalan cami duvar- 
larından bir sıra taş sökülerek inşaata ye- 
niden başlanmış, nihayet tamamlanarak 
20 Rebiülâhir 1076 (30 Ekim 1665) tarihin- 
de kılınan cuma namazı ile ibadete açıl- 
mıştır. Caminin vakfiyesiyle cümle kapısı 
ve çeşmenin üzerinde yer alan kitâbeler- 
de 1074 (1663-64) tarihi bulunmaktadır. 

Caminin dış avlusunu oluşturan sur du- 
varı, XIX. yüzyılın ikinci yarısında Galata 
Köprüsü yapıldıktan sonra artan trafik se- 
bebiyle etrafında zamanla çoğalan dük- 
kânlarla birlikte yıktırılmış, avlu da cami 
ile çarşının arasından yol geçirilerek orta- 
dan kaldırılmıştır. Daha sonra türbenin ya- 
nındaki avlu kapısıyla birlikte sıbyan mek- 
tebi de yıktırılmış (1904), böylece külliye- 
nin bütünlüğü bozulmuştur. 1912-1913 yıl- 
larında caminin tamir edildiği bilinmekte- 


Yenicami'nin 
harim 
kısmından 
bir görünüş 


dir. Son yıllarda tekrar tamir gören cami- 
de kalem işleri yenilenmiştir. 

Cami. Klasik Osmanlı mimarisinin re- 
vaklı avlulu şemasını devam ettiren cami 
merkezi plana sahiptir. 35,50 x 40,90 m. 
ölçüsünde dikine düzenlenen dikdörtgen 
planlı harim ortada dört kollu ayaklar üze- 
rinde sivri kemerlere oturan ve pandan- 
tiflerle geçişi sağlanan 16,20 m. çapında 
bir kubbe ile örtülüdür. Bu ana kubbe 
dört yönde yarım kubbelerle yanlara doğ- 
ru genişletilmiştir. Kuzey yönü hariç diğer 
yönlerde yarım kubbeler yanlardaki ikişer 
çeyrek kubbe ile (eksedra) kademelendi- 
rilmiştir. Kuzey yönündeki yarım kubbe ise 
üç eksedra ile kuzeye doğru bir kademe 
daha genişletilmiş, böylece mekânın diki- 
ne düzenlenmesi sağlanmıştır. Ana kubbe- 
yi taşıyan büyük pâyelerden mihrap önün- 
dekiler iki yönde yine sivri kemerlerle du- 
var pâyelerine, kuzeydeki pâyeler ise yan- 
larda duvar pâyelerine, kuzeyde serbest 
pâyelere sivri kemerlerle bağlanmıştır. Kö- 
şelerde oluşan kare birimlerin üzerleri pan- 
dantiflerle geçişi sağlanan küçük kubbe- 
lerle örtülmüş, böylece üst örtü de dört- 
gen şemaya tamamlanmıştır. Dört büyük 
pâye dıştan sekizgen gövdeli ağırlık kule- 
leri şeklinde kubbe eteğine kadar yüksel- 
tilmiştir. Caminin yapı malzemesi kesme 
küfeki taşı, mermer ve tuğladır. Cami ile 
avlunun beden duvarlarında ve minareler- 
de kesme küfeki taşı, yan galerilerdeki 
cephelerde, avlunun revak cephelerinde, 
kapı ve alt sıra pencere açıklıklarında mer- 
mer, örtü sisteminde ise tuğla kullanılmış- 
tır. Cami mekânına biri kuzeyde revaklı av- 
luya açılan, ikisi yanlarda bulunan üç ka- 
pıdan geçilerek ulaşılmakta, ayrıca mih- 
rap yönünde yanlarda birer küçük kapı da- 
ha bulunmaktadır. Yapıda aydınlanmayı 
sağlayan pencereler altı sıra halinde dü- 
zenlenmiştir. Mihrap duvarında altta tek 
sıra, diğer cephelerde alttan ilk iki sıra pen- 
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cereler dikdörtgen açıklıklı ve söveli biçim- 
de düzenlenmiştir. Yalnızca mihrap duva- 
rında hünkâr mahfiline açılan ikinci sıra 
pencereler dikdörtgen açıklıklıdır. Yarım 
kubbeler üzerindeki beşinci sıra pencere- 
ler yuvarlak kemerli, diğer pencereler ise 
sivri kemerli olarak düzenlenmiştir. 


Yenicami iki yanda yer alan, üstte ge- 
niş bir saçakla örtülü, sütunlar üzerinde 
mukarnaslı başlıklara oturan sivri kemerli 
galerili cepheleriyle oldukça hareketli bir 
görünüme sahiptir. Bu cepheler dışa taş- 
kın duvar payandaları ile üçe bölünmüş- 
tür. Tek katlı olarak düzenlenen kuzey bö- 
lümlerinde yan girişler bulunmaktadır; bun- 
ların üzerleri pandantiflerle geçişleri sağ- 
lanan üç kubbe ile örtülmüştür. Orta bö- 
lümlerle güneydeki bölümler ise çift kat- 
lıdır. Her iki bölümde üst sıra korkulukları 
ajurlu olup geometrik kompozisyonludur. 
Geniş tutulan orta bölümün altında ab- 
dest muslukları yer almaktadır. Üstte iki 
sıra halinde sivri kemerler bir büyük, bir 
küçük olarak alternatif dizilmiştir. Özellik- 
le alt sırada kemer yüksekliklerinin de al- 
ternatif olması ile küçük kemerlerin üstü- 
ne gelen alanlarda renkli taşlarla üç be- 
nek motifi düzenlemesi cepheyi zengin- 
leştirmiştir. Güneyde yer alan bölümde alt- 
ta iki, üstte dört kemer bulunmaktadır. 
Cami içinde mihrap yönü dışındaki üç yön- 
de bir mahfil “U” şeklinde harimi çevrele- 
mektedir. İki yanda tıpkı dıştaki galeriler- 
de görüldüğü gibi mukarnaslı başlıklara 
sahip sütunların taşıdığı sivri kemerlerin 
bir büyük, bir küçük halinde alternatif di- 
zilmesiyle bir hareketlilik oluşmuş, aynı 
şekilde kemer yükseklikleri de alternatif 
düzenlenmiştir. Kemerlerde iki renkli taş 
alternatif biçimde kullanılmıştır. Kuzeyde- 
ki mahfil ise yalnızca kapı önünde ikisi sü- 
tun olan, yanlarda üçer kalın pâyeye otu- 
ran sivri kemerlerle taşınmaktadır. Geo- 
metrik kompozisyonlu ajurlu şebekelere 
sahip mahfillere dıştan iki yanda yer alan 
duvar pâyeleri içinden çıkılarak ulaşılmak- 
tadır. 


Mermer malzemeden yapılan mihrap 
iki yanında zarif sütunçelere sahip mu- 
karnaslı bir niş biçimindedir. Üstte iki sa- 
tır halinde kitâbe yer almaktadır. İki yan- 
da uçları alem şeklinde sonuçlanan uzun 
sütunçelerle sınırlanan mihrapta üstte iri 
bir mukarnas dizisi ve bitkisel süslemeli 
üçgen bir alınlık bulunmaktadır. Mermer 
minber itinalı bir işçiliğe sahiptir. İki yanı 
zarif burmalı sütunçelerle süslü kapı açık- 
lığı ajurlu bir tepelikle sonlanmaktadır. Yan- 
larda üçer küçük sivri kaş kemerli açıklık- 
larla bir geçiş açıklığı yer almaktadır. Kor- 
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kuluklar ajurlu olup geometrik kompozis- 
yonludur. Üçgen aynaların ortasında yine 
geometrik kompozisyonlu ve ajurlu iri bir 
daire mevcuttur, diğer kısımlar bitkisel 
dekorludur. Köşk kısmı sekizgen kesitli 
sütunlar üzerinde sivri kemerlere oturan 
onikigen tamburlu piramidal bir külâhla 
örtülmüştür. Ahşap vaaz kürsüsü dört 
ayak üzerine kübik olarak yükselmekte- 
dir. Ön cephe ve yan yüzler birbirinin aynı- 
dır. Altta dilimli kemerler içinde sedef kak- 
malı kıvrık dallar görülür. Orta panoda ise 
kündekâri tekniğinde sedef kakmalı geo- 
metrik kompozisyon bulunmaktadır. Yan- 
larda yer alan korkuluk kısmı ongenler içe- 
risinde on kollu yıldızlardan gelişen bir geo- 
metrik bezeme ile süslenmiştir. Kürsünün 
arkalığında da aynı düzenleme mevcut 
olup bunun üstünde sedef kakmalı bir te- 
pelik bölümü vardır. Burada bir vazodan 
çıkan lâle, karanfil, sümbül ve gül motif- 
leri görülür. Kuzeyde sağdaki pâyenin ya- 
nındaki müezzin mahfili sekiz adet köşe- 
li sütun üzerinde lentolara oturmaktadır. 
Altta ve üstte geometrik kompozisyonlu 
ajurlu korkuluklar yer alır. 


Caminin kuzeyinde mevcut kare planlı 
revaklı avluda mukarnaslı başlıklara sa- 
hip yirmi sütunun taşıdığı sivri kemerli 
revaklarda yirmi dört birim bulunmak- 
ta olup üzerleri kubbe ile örtülmüştür. Üç 
yönde kapılarla dışa açılan avluda çift sı- 
ra pencere düzeni görülmektedir. Alt sıra 
pencereler mermer söveli ve dikdörtgen 
açıklıklı, üst sıra pencereler sivri kemerli 
olarak ele alınmıştır. Üstte taç şeklinde so- 
nuçlanan tepelikleri olan kapılar mermer 
malzemeleri ve işçilikleriyle dikkat çekmek- 
tedir. Mermer döşeli revaklı avlu ortasın- 
da sekizgen planlı mermer bir şadırvan 
mevcuttur. Mukarnaslı başlıklı sekiz sü- 
tunun taşıdığı sivri kemerli cephelere sa- 
hip şadırvan kubbe ile örtülüdür. Cephe- 
ler, başlıklar hizasında altları dilimli kemer 
şeklinde düzenlenmiş mermer levhalarla 
ikiye bölünmüştür. Altta geometrik kom- 
pozisyonlu metal, üstte bitkisel kompo- 
zisyonlu mermer şebekeler yer almakta- 
dır. Sivri kemerlerde iki renkli taş alterna- 
tif olarak kullanılmış, kemer köşeleri kıv- 
rık dallar üzerinde rümilerle dolgulanmış- 
tır. Şadırvan, üstte iri bir mukarnas dizi- 
si ve baklavalı bordürden sonra içleri yine 
rümilerle süslü bir tepelik dizisiyle süslen- 
miştir. 

Caminin üçer şerefeli iki minaresi bu- 
lunmaktadır. Yapının kuzeyinde iki yanda 
dışa taşkın yerleştirilen minarelere yan ka- 
pi önlerindeki revaklı bölümden çıkış sağ- 
lanmıştır. Kare kaideler üzerinde onaltı- 


Yenicami duvar çinilerinden bir örnek 


gen gövdeli olarak yükselen minareler kur- 
şun kaplı külâhla örtülmüştür. Sarkıtlı mu- 
karnaslarla süslenen şerefeler de onaltı- 
gen olup taş korkulukları ajurlu ve geo- 
metrik kompozisyonludur. Caminin güney- 
batı cephesinde avlu duvarında üç adet 
güneş saati yer almaktadır. Kare mermer 
levha üzerindeki saatte “ameli Rıdvan se- 
ne 1074” (1663-64) yazılıdır. İkinci saat üç- 
gen formludur ve kesme taş duvara iş- 
lenmiştir; altında saatin kullanımını anla- 
tan bir kitâbe mevcuttur. Duvara işlen- 
miş olan üçüncü saat daha basit tarzda 
ele alınmıştır. Cami avlu duvarı üzerinde 
basit yuvalardan oluşan kuş evleri görül- 
mektedir. 

Yenicami zengin çini, kalem işi, ahşap ve 
taş süslemeye sahiptir. Camide yerden 
ikinci sıra pencerelerin üstüne kadar du- 
var yüzeyleri çinilerle kaplanmıştır. Ayrıca 
son cemaat yerinde duvarlar üç yönde ikin- 
ci sıra pencere altlarına kadar çinilerle süs- 
lenmiştir. Sır altı tekniğindeki bu çiniler- 
de mavi, firüze, yeşil renkler hâkim olup 
natüralist desenlerin meydana getirdiği 
kompozisyonlar kullanılmıştır. Çinilerde 
XVII. yüzyılda teknikteki bozulma kolayca 
görülebilmektedir. Çiniler üzerindeki yazı- 
ların hattat Teknecizâde İbrâhim tarafın- 
dan yazıldığı bilinmektedir. Camide çinile- 
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rin üst kısmında duvar yüzeyleri, kemer- 
ler, pandantifler, kubbe içleri tamamen 
kalem işleriyle süslenmiştir. Yenilenmiş 
olan bu kalem işlerinde klasik desenler bu- 
lunmaktadır ve stilize çiçekler, kıvrık dal- 
lar, madalyonlar, rümiler, sekiz köşeli yıl- 
dız motifleri kullanılmıştır. Yapıda kapı ve 
pencere kanatlarında geometrik kompo- 
zisyonlu ahşap süsleme görülmektedir. Ca- 
mide hünkâr mahfili altındaki kemerler- 
de, harimi çevreleyen mahfil kemerlerin- 
de, kapılarda, avlu revaklarında, avlunun 
pencere ve kapılarında, şadırvan kemerle- 
rinde, avluda cami girişi önündeki zemin- 
de renkli taşlar kullanılmıştır. Mihrap ve 
minberde taş üzerine bitkisel ve geomet- 
rik kompozisyonlar, müezzin mahfilinde ve 
harimi çevreleyen mahfilin korkulukların- 
da ajurlu şebekeler yer almaktadır. Özellik- 
le hünkâr kasrı yanından camiye girişi sağ- 
layan kapının tepeliklerindeki bitkisel süs- 
lemelerle çifte vav kompozisyonu ve ajur- 
lu şebekelerin çok itinalı bir işçiliği vardır. 


Hünkâr Kasrı ve Mahfili. Caminin güney- 
doğu köşesinde yer alan ve hünkâr mah- 
filine geçişi sağlayan hünkâr kasrı üç katlı 
olarak düzenlenmiştir. Alt ve orta kat kes- 
me küfeki taşı, üst kat taş ve tuğlanın kul- 
lanıldığı almaşık örgülü duvarlara sahip- 
tir. Basık kemerli bir kapıdan geçilerek gi- 
rilen kasrın uzun ve rampalı bir yolu var- 
dır. Altında uzun bir tonozlu koridoru olan 
kasrın vâlide sultan ve padişah için ayrı- 
lan üst katında iki adet ocaklı oda ile bun- 
ların arasında helâ yer almaktadır. “L” şek- 
linde hol ve bir ara mekândan sonra mah- 
filin önündeki balkona, buradan da mah- 
file geçilmektedir. Hünkâr kasrında duvar- 
lar sır altı tekniğinde bitkisel dekorlu çi- 
ni panolarla kaplanmıştır. Duvarlarda yer 
alan çini kitâbelerin hattat Teknecizâde 
İbrâhim tarafından yazıldığı bilinmektedir. 
Kapı kanatları sedef kakmalı olup ahşap 


tavan, tonoz kubbe ve pencere çerçevele- 
rinde zengin kalem işi süslemeler bulun- 
maktadır. Kasırda rampalı yola açılan ve 
balkonla ulaşılan bir orta kat vardır. Bu- 
rası vâlide sultan ve padişahın hizmetlileri 
için düzenlenmiş olmalıdır. Hünkâr kasrı 
2006-2009 yıllarında esaslı bir tamir ge- 
çirmiştir. Hünkâr mahfili camide mihrap 
duvarının sol tarafındadır. Güneydoğudaki 
büyük pâye ile duvarlar arasında yer alan 
mukarnas başlıklı altı sütun üzerinde ke- 
merlerle taşınan hünkâr mahfili üst mah- 
filden şebekelerle ayrılmıştır. Mahfilde mev- 
cut iki mihrap nişi ile duvar yüzeyleri üst- 
te bir kitâbe kuşağı bulunan çini panolar- 
la kaplıdır. Ayrıca çini panoların ortasında 
renkli taş kakmalardan meydana gelen 
panolar vardır. Kapı ve pencere kanatların- 
da sedef kakmalar görülmektedir. 


Arasta (Mısır Çarşısı). Yapıldığı dönemler- 
de Vâlide Çarşısı, Yeni Çarşı isimleriyle de 
anılan yapı XVIII. yüzyılın ortalarından iti- 
baren Mısır Çarşısı adıyla tanınmıştır. Kar- 
şılıklı dizilmiş dükkânların “L” şeklinde sı- 
ralanması ile oluşan çarşının kısa kolu ku- 
zeydedir, uzun kolu kısa kolun batı uçun- 
dan güneye doğru uzanmaktadır. Sivri ke- 
merlere oturan tonoz örtülü iki sokağın 
kesiştiği yerde üzeri çapraz tonozla örtü- 
lü dua meydanı bulunmaktadır. Uzun kol- 
da karşılıklı yirmi üç, kısa kolda on seki- 
zer dükkân yer almaktadır. Kolların kesiş- 
me yerinde altı dükkân olup çarşı içinde 
toplam seksen sekiz dükkân mevcuttur. 
Eskiden iki bölümlü olan dükkânların ara- 
sındaki duvar kaldırılarak tek mekân hali- 
ne getirilmiştir. Kısa kolun kuzeye bakan 
cephesinde ayrıca on sekiz adet dükkân 
vardır. Bu dükkânlarla bunların arkasında- 
ki dükkânlar tonoz örtülü, diğer dükkân- 
lar kubbe ile örtülüdür. Çarşıda her iki ko- 
lun uçlarında yer alan karşılıklı kapıların 
dışında uzun kolun ortasına yakın birer bi- 


YENİCAMİ KÜLLİYESİ 


rimde de karşılıklı kapılar vardır. Dışarıya 
toplam altı kapı ile açılan çarşının iki kolu- 
nun uçlarındaki kapılar önde revaklı dü- 
zenlenmiş olup üstlerinde kubbeler ve to- 
nozlarla örtülü mekânlar mevcuttur. Tah- 
mis sokağına açılan kapı da revaklıdır ve 
üzerinde mekân yoktur. 8 Mart 1688 ta- 
rihindeki yangında Mısır Çarşısı'nın kuze- 
yinde dışarıda yer alan dükkânlar zarar 
görmüş, 3 Ocak 1691'de gece çarşı içinde 
çıkan yangında da dükkânlar büyük zarar 
görmüş ve ardından tamir edilmiştir. Za- 
manla harap olan yapı 1940-1943 yılların- 
daki onarımda değişikliğe uğrayarak bu- 
günkü hale getirilmiştir. 

Türbe. Caminin güneyinde çarşı ile ca- 
mi arasında ayrı bir avlu duvarı içinde in- 
şa edilen türbe kare planlı olup kapı önün- 
de ortada kubbe, yanlarda aynalı tonozla 
örtülü üç birimli bir revaka sahiptir. Üze- 
ri tromplarla geçişi sağlanan, dıştan se- 
kizgen kasnaklı kubbe ile örtülen yapı 
Sultan 1. Ahmed Türbesi'ndeki gibi kapı- 
nın karşısında üzeri aynalı tonozla örtülü 
bir eyvanla batıya doğru genişletilmiştir. 
Dıştan mermerle kaplı olan yapı altta dik- 
dörtgen açıklıklı, üstte sivri kemerli olarak 
düzenlenen üç sıra pencerelerden ışık al- 
maktadır. Revakta ve içte ikinci sıra pence- 
re altlarına kadar çinilerle kaplı yapıda çi- 
nilerin üstünde duvar yüzeyleri, tromplar 
ve kubbe içi kalem işiyle süslenmiştir. Tür- 
bede Hatice Turhan Sultan, IV. Mehmed, 
II. Mustafa, IlI. Ahmed, I. Mahmud, III. Os- 
man ile hânedan ailesinden bazı kişiler baş- 
ta olmak üzere toplam kırk dört kişi yat- 
maktadır. Türbenin kıble yönünde avlu için- 
de zamanla bir hazire teşekkül etmiş, bu 
sebeple avlu duvarı üzerinde de çeşmeler 
ve hâcet pencereleri yapılmıştır. Bir hâ- 
cet penceresiyle yanındaki çeşme üzerin- 
de mevcut kitâbelerde 1151 (1738) tarihi 
okunmaktadır. Büyük boyutlu diğer hâcet 
penceresi XIX. yüzyılda barok üslüpta ele 
alınmış olup iki yanında birer çeşme yer 
almaktadır. 

Dârülkurrâ-Dârülhadis. Türbenin batı- 
sında eyvana bitişik olan yapı kesme kü- 
feki taşından inşa edilmiş olup kare plan- 
lı ve üzeri sekizgen kasnaklı kubbe ile ör- 
tülüdür. Çift sıra pencerelerle aydınlanan 
yapıda alt sırada dikdörtgen açıklıklı iki- 
şer pencere, üst sırada türbeye bitişik 
cephe dışında üçer sivri kemerli pencere 
bulunmaktadır. Güneyde kıble yönünde 
cephe ortasında yer alan yuvarlak kemer- 
li kapı açıklığı önünde iki ayağa oturan ah- 
şap bir sakfın eskiden var olduğu anlaşıl- 
maktadır. Yapı yerleştirildiği yer bakımın- 
dan Sultan Ahmed Külliyesi'ndeki dârül- 
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kurrâ ile aynı düzendedir. Dârülkurrâda 
ders veren Vani Mehmed Efendi'nin kı- 
zı Muharrem 1088 (Mart 1677) tarihinde 
ölünce buraya gömülmüş, daha sonra bu- 
nu çeşitli gömüler takip etmiş ve yapı asli 
fonksiyonunu kaybederek Havâtin Türbesi 
adıyla anılmıştır. Bu türbede on yedi san- 
duka mevcuttur. Bunlar Sultan Abdüla- 
ziz'in kızı Esma Sultan'ın oğlu Hasan Bed- 
reddin Efendi ile Sultan II. Abdülmecid'in 
kızları, şehzadeleri, ikbal ve kadınefendi- 
lerine aittir. Yapının kuzeyine XIX. yüzyıl- 
da eklenen, Cedid Havâtin Türbesi deni- 
len kare planlı bir türbe daha vardır. Bu 
türbede yirmi bir sanduka mevcuttur. 
Bunlar Sultan Abdülmecid, Abdülaziz ve 
II. Abdülhamid'in kadınları, kızları ve şeh- 
zadeleriyle V. Murad'a aittir. Dârülkurrâ 
XIX. yüzyılda tamir edilmiş ve geç devrin 
kalem işleriyle süslenmiştir. Son yıllarda- 
ki restorasyonda sıva altından türbedeki 
desenlere benzer kalem işlerinin izleri or- 
taya çıkarılmıştır. 

Sebil ve Çeşme. Caminin güneyinde bu- 
gün ayrı bir ada üstünde yer alan sebil ve 
çeşme tek kütle halinde ele alınmıştır; çeş- 
me üzerinde mevcut kitâbeden yapının 
1074 (1663-64) yılında tamamlandığı an- 
laşılmaktadır. Mermerden yapılmış binada 
sebil dışa taşkın üç cepheli olarak düzen- 
lenmiştir. Dört mermer sütun üzerinde 
mukarnas başlıklara oturan sivri kemerli 
cepheler, başlıklar hizasında altları basık 
kemer şeklinde düzenlenen mermer lev- 
halarla ikiye bölünmüştür. Altta geomet- 
rik kompozisyonlu metal şebekelerde yedi- 
şer adet su verme açıklığı vardır. Sivri ke- 
merler içinde bitkisel kompozisyonlu ajur- 
lu taş şebekeler mevcuttur. Dıştan geniş 
saçaklı bir çatı ile örtülen sebil içte sekiz 
kemer üzerine oturan kubbeyle örtülmüş 
ve duvarları çini ile kaplanmıştır. Sebilin 
sağında yer alan çeşme iki renkli taşın al- 
ternatif kullanıldığı sivri kemerli bir niş şek- 


linde düzenlenmiştir, arkasında dikdört- 
gen planlı bir de haznesi bulunmaktadır. 
Ayna taşı, kemer içi ve kemer köşe dol- 
guları bitkisel süslemeler ve rozetlerle süs- 
lenmiştir. En üstte üç satır halinde on iki 
mısralık mermer kitâbede sebil ve çeş- 
menin ebced hesabıyla inşa tarihi (1074/ 
1663-64) verilmiştir. Sebil ve çeşme vak- 
tiyle bitişiğindeki mağazanın yanmasıyla 
tahrip olmuş ve 1906 yılında tamir edil- 
miştir. Sebilin içi Kütahya'da imal edilen 
sır altı tekniğinde çinilerle süslenmiştir. 
Eskiden çini olan çeşmenin kitâbesi yan- 
gında tahrip olunca Hattat Sâmi Efendi 
tarafından özgün metni yeniden yazılmış 
ve mermer üzerine hakkedilmiştir. 


Kütüphane. IlI. Ahmed tarafından 1136- 
1137 (1724-1725) yıllarında türbenin önün- 
deki revakın sağına bir kütüphane yaptı- 
rılmıştır. Taş-tuğla almaşık örgülü duvar- 
lara sahip yapı kare planlı olup üzeri pan- 
dantiflerle geçişi sağlanan sekizgen kas- 
naklı basık bir kubbeyle örtülüdür. Kütüp- 
hanenin pandantiflerinde ve kubbesinde 
devrinden kalan özgün kalem işleri mev- 
cuttur (bk. YENİCAMİ KÜTÜPHANESİ). 


Muvakkithâne. Caminin güneyinde av- 
lu duvarının köşesinde yer alır; üzerinde- 
ki kitâbeye göre 1228'de (1813) inşa edil- 
miştir. Kesme taş malzeme ile ele alınan 
yapı geniş saçaklı basık soğan kubbe ile 
örtülü olup üç bölümlüdür. Basık kemerli 
kapı ile geçilen giriş holü ana mekâna bağ- 
lanmaktadır. Ana mekândan doğu yönün- 
deki küçük mekâna geçiş sağlanmıştır. 
Cephe ortasında üstte oval form içinde II. 
Mahmud'un tuğrası, altta Şair Vâsıf'ın iki 
sıra halinde on satırlık ta'lik hattıyla kitâ- 
besi bulunmaktadır. 
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YENİCAMİ KÜTÜPHANESİ 


II. Ahmed'in Yenicami Külliyesi'nde 


aptırdığı kütüphane. 
ik. yap g p E 


II. Ahmed, Topkapı Sarayı içindeki kü- 
tüphanesinden başka bir de Yenicami'de 
Hatice Turhan Sultan'ın türbesi yanında 
bir kütüphane inşa ettirmiştir. Küçük Çe- 
lebizâde İsmâil Âsım Efendi, III. Ahmed'in 
daha önce Hatice Turhan Sultan Türbe- 
si'ne bazı kitaplar vakfettiğini, fakat tür- 
beye giriş çıkışın zor olmasından dolayı bu 
kitaplardan yeterince faydalanılamadığını 
görünce türbe girişinin sağ tarafında yeni 
bir kütüphane yaptırdığını nakleder (Tâ- 
rih, s. 250). III. Ahmed, Hatice Turhan Sul- 
tan Türbesi'ne vakfettiği kitaplarla ilgili ha- 
zırlattığı Muharrem 1116 (Mayıs 1704) ta- 
rihli vakfiyesinde bir kütüphane binası in- 
şa ettirmeyi düşündüğünü ve bu türbeye 
kitaplarını geçici olarak koyduğunu belirt- 
miştir (İstanbul Şer'iyye Sicilleri, Rumeli 
Sadareti, nr. 161, vr. 19»). Kitaplarla ilgili 
18 Safer 1116 (22 Haziran 1704) tarihli bir 
ruüs kaydından öğrenildiğine göre kü- 
tüphanede görevlendirilen dört hâfız-ı kü- 
tüb ve bir kâtib-i kütübün maaşları Hati- 
ce Turhan Sultan vakfının artan gelirlerin- 
den ödenmekteydi (bk. BA, Divân-ı Hümâ- 
yun, Ruûs, nr. 1, s. 57). 


II. Ahmed, Yenicami Külliyesi'nde yap- 
mayı planladığı kütüphane binasını yirmi 
yıl sonra inşa ettirebilmiştir. Telhisizâde 
Mustafa Efendi Ceride'sinde kütüphane- 
nin inşasına başlama tarihini 2 Zilhicce 
1136 (22 Ağustos 1724) olarak vermekte- 
dir (“2 Zilhicce 1136; bu esnada İstanbul 
Vâlide Türbesi kurbunda bed' olundu mü- 
ceddeden kitâbhâne binasına”, BA, KK, nr. 
7500, s. 179). Kütüphanenin inşası 1137'- 
de (1725) sona ermiştir (Çelebizâde Âsım, 
s. 251). HI. Ahmed, kütüphanenin resmi 
açılışından önce 15 Receb 1137 (30 Mart 
1725) tarihinde Hatice Turhan Sultan Tür- 
besi'ne vakfettiği kitapların yeni yaptırdığı 
kütüphaneye naklini sağlamış ve bu kütüp- 


haneye konulan kitapların bir katalogunu 
hazırlatmıştır (Süleymaniye Ktp., Yazma 
Bağışlar, nr. 2742). 


Yenicami Kütüphanesi'nin 1138'de 
(1725-26) düzenlenen vakfiyesine göre kü- 
tüphanede dört hâfız-ı kütüb, bir kâtib-i 
kütüb ve bir mücellit bulunmaktadır (Sü- 
leymaniye Ktp., Yenicami, nr. 1200, s. 22). 
Yine vakfiyede belirtildiğine göre hâfız-ı 
kütübler ancak rehin karşılığında ödünç 
kitap verebilecekler, kütüphanenin açık ol- 
duğu günlerde düzenli şekilde kütüphane- 
de bulunacaklar, kitapları koruma ve te- 
miz tutma konusunda gayret gösterecek- 
lerdir. Kâtib-i kütüb ise kütüphanedeki ki- 
tapların katalogunu hazırlayacak, ödünç 
verme de kâtib-i kütüb tarafından yerine 
getirilecektir. III. Ahmed vakfiyede ayrı- 
ca, vakfın nâzırının izni ve bilgisi dışında 
ödünç kitap verilmemesini, kâtib-i kütü- 
bün ödünç verilen kitapları hâfız-ı kütü- 
bün yanında defterine yazmasını istemiş- 
tir. Mücellit ise kitapları kütüphane içinde 
tamir edecektir. III. Ahmed kütüphaneye 
ayrıca bir bevvâb tayin etmemiş, bu göre- 
vi cami kayyımının günlük 5 akçe ücretle 
yapmasını istemiştir. Yenicami Kütüpha- 
nesi vakfiyesinde kitaplar dışarıya ödünç 
verilebildiğinden kütüphanenin haftada iki 
gün açılması yeterli görülmüştür. 


Yenicami Kütüphanesi koleksiyonu cilt, 
tezhip ve yazı bakımından sanat değerine 
sahip birçok kitap ihtiva etmektedir. Ko- 
leksiyonda 1201 yazma ve 1 basma eser 
vardır. Kütüphanedeki kitaplar 1914'te Sul- 
tan Selim Camii'nde kurulan kütüphane- 
ye, 1918 yılında Süleymaniye Kütüphane- 
si'ne nakledilmiştir. Bir ara Süleymaniye'- 
den eski yerine götürülmüşse de 1928'de 
tekrar Süleymaniye Kütüphanesi'ne gön- 
derilmiştir (Dener, s. 50-51). Kütüphane- 
nin Il. Abdülhamid döneminde bastırılmış 
bir katalogu mevcuttur (İstanbul 1300). 
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lal İSMAİL E. ERÜNSAL 


YENİCE-i KARASU 


Yunanistan'ın 
Batı Trakya bölgesinde 
A tarihî bir kasaba. j 


Trakya'nın verimli düzlüklerindeki İske- 
çe'nin (Xanthi) 13 km. güneydoğusunda 
günümüzde Genisea adını taşıyan bir köy 
durumundadır. Burası Osmanlı dönemin- 
de ortaya çıkmış ve Osmanlı mimarisinin 
Trakya'daki en büyük ve en önemli eser- 
leriyle donatılmış bir kasaba idi; kasaba ve 
civarı 1371-1912 yılları arasında Osmanlı 
Devleti'nin bir parçasıydı. XIX. yüzyıla ka- 
dar da büyük bir kazanın idari ve ticari 
merkezi durumundaydı. Karasu adı Nes- 
sos (Nestos) nehrine yakınlığından dolayı 
verilmiştir. Nehri Bulgarlar Mesta, Türk- 
ler Karasu / Mesta Karasu adıyla anıyor- 
lardı. Bu kelime, 240 km. daha batıda bu- 
lunan Yenice-i Vardar'ın kurulmasının ar- 
dından muhtemelen ondan ayırt edilmek 
üzere kasabanın ismine eklenmiştir. 789'- 
da (1387) Osmanlı Sadrazamı Çandarlı Ka- 
ra Halil Hayreddin Paşa'nın vefat ettiği Ye- 
nice'nin de burası olma ihtimali yüksek- 
tir. Zira o sıralarda Yenice-i Vardar henüz 
yoktu. 1432'de Burgundiya Dükü Güzel Phi- 
lipp'in elçisi Bertrandon de la Broguiâre 
buradan bahsetmiş, II. Murad'la görüş- 
mek için beklediği bu yeri Jangibatzar (Ye- 
nipazar) diye adlandırmış ve ovada Türkler 
tarafından kurulduğunu (ville champestre) 
belirtmiştir. 1454-1455 yılına ait bir tahrir 
kaydında Yenicepazar şeklinde geçmek- 
tedir. Bu kayda göre kasaba dokuz ma- 
halleye ayrılmıştır ve 154 müslüman Türk 
hânesinin (tahmini 700 kişi) bulunduğu 
bir yerdir. Bunların yedisinin imam olarak 
kaydedilmesi yedi mescid veya caminin 
varlığına işaret eder (İstanbul Belediyesi 
Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet, nr. 0.89, 
s. 178). Kasabada hıristiyan yoktu, bura- 
sı yüzyıllar boyunca tamamen müslüman 
şehri olarak kaldı. XV. yüzyıl boyunca Os- 
manlılar geniş İskeçe ovasında (45 x 20 
km.) pirinç ziraatını başlattılar. 882 (1477) 
yılı tahririne göre Hrişne köyünün çelti- 
ği yıllık 60.000 akçe vergi geliri getiriyor- 
du. Il. Bayezid döneminde sadrazamlığa 


443 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YENİCE-İ KARASU 


tayin edilecek olan Koca Mustafa Paşa, bü- 
yük ihtimalle 1498-1502 arasındaki Rume- 
li beylerbeyiliği görevinde iken Yenice-i Ka- 
rasu'da çok sayıda önemli kamu binası 
yaptırdı: Bir imaret, bir hamam, elli beş 
dükkân (birçok tahrirde zikredilir) ve muh- 
temelen bir medrese ve mektep. Koca 
Mustafa Paşa'nın inşa ettirdiği binaların 
II. Dünya Savaşı'na kadar harabe halinde 
varlığını sürdürdüğü ve ondan sonra Bul- 
garlar tarafından tamamen yok edildiği 
belirtilir. 


Taşıdığı tarihten on yıl öncesine ait ka- 
yıtları ihtiva eden 936 (1530) yılı Muha- 
sebe Defteri'nde Yenice-i Karasu'da 204 
müslüman hânesinin (yaklaşık 1000 kişi) 
bulunduğu zikredilir (BA, 7D, nr. 167). Bu- 
na karşılık merkezi olduğu kazadaki köy- 
lerde bazı hıristiyanlar mevcuttu. Kazanın 
toplam 3022 müslüman ve 1729 hıristi- 
yan hânesinden teşekkül eden 110 köyü 
vardı. Hıristiyanların büyük bir bölümü on 
büyük köyde yaşıyordu (köy başına 150 
hâne). Bunların çoğu, imtiyazlı bir hıristi- 
yan merkezi ve Il. Bayezid'in Edirne'deki 
külliyesinin vakfı olan İskeçe'de oturuyor- 
du. Bu imtiyazlı ve iyi korunmuş statüsüy- 
le İskeçe gelişip büyümüştü. Şehirde en 
az beş manastır yer alıyordu. 1530'da İs- 
keçe'de on dokuz müslüman hânesine kar- 
şılık en az 596 hıristiyan hânesi vardı. İs- 
keçe, Yenice-i Karasu kazasının en büyük 
yerleşim yeriydi ve büyümesini daha son- 
ra da sürdürmüştü; buna rağmen kazaya 
bağlı bir köy statüsündeydi. Diğer hıristi- 
yan köylerinde de küçük müslüman grup- 
ları bulunuyordu, bunların hepsi 130 hâne 
(96 7) dolayındaydı. Kazadaki on hıristiyan 
köyünden sadece üçünün adı Yunanca, bi- 
rinin adı Slav kökenli, diğer yedisi Türkçe 
idi. Türkçe isimler taşıyan 100 köyden ye- 
disinin adında “oba” (Bey obası, Dâniş- 
mend obası vb.) kelimesine rastlanması 
ilk yerleşimcilerin yörük olduğuna işaret 
eder. Bu 100 köyün bütün sakinleri müs- 
lümandı ve az nüfuslu yerleşimlerdi (köy 
başına ortalama yirmi dört hâne). Ayrıca 
bunların bazılarında küçük bir hıristiyan 
grup da yaşıyordu (toplamda yetmiş ye- 
di hâne). 1530 tarihli bu yerleşim modeli 
gerçekte ilk Türk yerleşimcilerin fetih za- 
manındaki durumunu yansıtır. XI-XIV. 
yüzyıllarda Trakya'ya ait bazı araştırma- 
larda, savaşlarla dolu Osmanlı öncesi dö- 
nemde düzlüklerde yer alan küçük köyle- 
rin boşaldığı ve halkın daha emniyetli olan 
büyük yerleşim yerlerinde ya da surlarla 
çevrili kasabalarda ve onların civarında top- 
landıkları tesbit edilmiştir. Osmanlılar bu 
surlarla çevrili yerleşim yerlerini şiddet yo- 
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luyla değil barış yoluyla ele geçirdiklerin- 
den hıristiyanlar bulundukları yerlerde kal- 
mışlar ve kiliselerini de muhafaza etmiş- 
lerdi. Yine 936 (1530) yılına ait defterde- 
ki kayıtlara göre Yenice kazasındaki top- 
lam 5322 hânenin 9o 65'i müslümanlar- 
dan oluşuyordu. Müslüman ve hıristiyan 
halkın önemli bir bölümü tuzcu, madenci, 
derbentçi veya çeltikçi şeklinde imtiyazlı 
bir statüye sahipti. İmtiyazlı hâneler için- 
de en büyük grubu toplamda 695 hâne 
ile yörükler meydana getiriyordu. Bu du- 
rum, Karasu bölgesinin Osmanlılar'ca fet- 
hinden en az bir buçuk asır sonrasında bi- 
le müslüman nüfusun hâlâ beşte birinin 
göçebe olduğu anlamına gelir. Bunlar, özel- 
likle Batı Trakya'nın kuzeyindeki dağlık ke- 
simlerde Rodoplar'da kendi hayat tarz- 
larına uygun yeterli alan bulmaktaydılar. 
Bu dağlık kesim Tanrıdağı diye adlandırıl- 
mıştı ve göçebeler de Cemâat-i Tanrıda- 
ğı şeklinde kaydedilmişti. 950 (1543), 999 
(1591) ve 1052 (1642) yıllarına ait kayıt- 
lar, Yenice-i Karasu kazasındaki Tanrıda- 
ğı yörüklerinin zaman içinde yavaş yavaş 
yerleşik hayata geçtiklerini gösterir. 1543'- 
te yörüklerin elli sekiz ocağı (her birin- 
de otuz hâne) vardı (yaklaşık 8000 nüfus); 
1591'de kırk dört ocak (6600 nüfus), 1642/- 
de yirmi ocak (3000 nüfus) mevcuttu. 
976 (1568-69) yılına ait Tahrir Defte- 
ri'nde Yenice-i Karasu kasabasının İstan- 
bul'daki Süleymaniye Vakfı içinde yer al- 
dığı dikkati çeker. Kasabada o sırada 223 
hâne müslüman ve seksen sekiz mücer- 
ret vardı (toplam 1200 kişi), yine hiç hıris- 
tiyan yoktu. Mahalle adları da önceki ka- 
yıtlarla benzerlik gösteriyordu. Pabuççu ve 
Havlucular ekonomik fonksiyonlara işaret 
ediyordu; Mahalle-i İmaret olarak bilinen 
Mahalle-i Kethüdâ ise sosyal etkinliği be- 
lirliyordu. Söz konusu defterde yer alan 
vergiler Yenice'nin pazar fonksiyonunun en 
önemli iktisadi faaliyet olduğuna işaret 
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eder. Bu faaliyetlere dair yıllık 35.800 ak- 
çelik vergi gelirinin 25.000'i (96 70) pazar 
vergilerinden elde ediliyordu. Tahrir kay- 
dına göre şehirde on beş imam ve müez- 
zin, üç hatip, üç dânişmend, iki muallim, 
yedi akıncı, yedi celep, altı vergi toplayıcı- 
sı, beş tuzcu, üç nalbant, tabak, saraç, kâ- 
tip, terzi, berber, helvacı gibi meslek men- 
supları vardı. Müslüman hânelerinin 96 10'u 
mühtedi kökenliydi. Yenice kazası XVI. yüz- 
yılın sonunda bölündü. Kuzeydeki dağlık 
alanın yarısı Ahi Çelebi kazası oldu (günü- 
müzde Bulgar Smolyan ili). Burası ilk de- 
fa 1590'da kaza şeklinde zikredilmişti. Da- 
ha batıdaki Çağlayık ise on yıl kadar son- 
ra kayıtlarda kaza diye geçer. Ahi Çelebi, 
Yavuz Sultan Selim'in şahsi tabibiydi ve on- 
dan mülk olarak on küçük köyle iki mez- 
ra almıştı. 927'de (1521) bunlar Ahi Çele- 
bi'nin emlâkine dahildi. Bu tarihten sonra 
Ahi Çelebi söz konusu köylere ve mezrala- 
ra daha fazla yerleşimci getirtti ve Edir- 
ne'deki medresesiyle mektebine ve Emi- 
nönü'ndeki (İstanbul) camisine vakfetti. 
XVII. yüzyılın ilk yıllarında Yenice-i Kara- 
su'da başka âbidevi binalar yükseldi. Bun- 
ların arasında 1. Ahmed'in defterdarı Ek- 
mekçizâde Ahmed Paşa'nın camisi de var- 
dı. Bu caminin tıpkı selâtin camileri gibi 
revaklı bir avlusu mevcuttu. Evliya Çelebi 
camiyi tarif edilmez güzellikte, belki yal- 
nızca Eyüp'teki Zal Mahmud Paşa Camii 
ile mukayese edilebilecek bir yapı olarak 
tanımlar. Diğer büyük bir yapı kırk ocağı 
bulunan bir handı. Her iki bina da günü- 
müzde mevcut değildir. Ancak hanın 1012 
(1603-1604) tarihli kitâbesi kalmıştır. Ne- 
fis bir hattı ve son derece güzel bir met- 
ni olan kitâbe I. Ahmed dönemi şairlerin- 
den Edirnevi Tiği Mehmed Bey'e aittir. Ev- 
liya Çelebi 1078'de (1667-68) Yenice-i Ka- 
rasu'yu düzlükte bir şehir diye tasvir eder 
ve 400 güzel hânesi bulunduğunu belir- 
tir; mimari eserlerle ilgili ayrıntıları ve- 
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rir. Şehirde bir medrese, üç mektep, iki 
tekke ve kubbeleri kurşunla kaplı bir ha- 
mamın varlığını zikreder. Osmanlı mimari- 
sinin Yenice-i Karasu'daki son büyük eseri 
1094'te (1683) tamamlandı. IV. Mehmed'in 
musâhiblerinden Mustafa Paşa burada 
günümüze kadar gelen bir cami yaptırdı. 
İki minaresi olan bu cami diğer özellikle- 
riyle de bir çeşit selâtin camii vasfı taşı- 
yordu. Musâhib Mustafa Paşa, IV. Meh- 
med'in kızı Hatice Sultan ile evliydi ve bel- 
ki de bu camiyi hanımı adına inşa ettirdiği 
için hükümdarlara mahsus bir özellik olan 
iki minare yaptırabilmişti. Yapının kitâbe 
metni reisülküttâb ve daha sonra veziriâ- 
zam olan Râmi Mehmed Paşa tarafından 
yazılmıştır ve Osmanlı geç klasik dönem 
şiirinin güzel bir örneğini yansıtır. Anka- 
ra'daki Vakıflar Genel Müdürlüğü Arşivi'n- 
de caminin vakfiyesinin bir nüshası bulun- 
maktadır. 


1700 yılı civarında tütün ekiminin baş- 
lamasıyla Yenice-i Karasu kazasının ekono- 
misi değişmeye başladı; tütün daha son- 
ra bu yöre ekonomisinin ana metaı hali- 
ne geldi. XIX. yüzyılda şehir, bütün Av- 
rupa'da çok beğenilen Trakya tütününün 
toplandığı ve ticaretinin yapıldığı yer ola- 
rak şöhret buldu. Almanya'nın Dresden 
şehrindeki muazzam “Yenice” tütün fab- 
rikası Memlük tarzı büyük kubbesiyle, tıp- 
kı İskeçe ve yine Yenice'deki XIX. yüzyıla 
ait büyük tütün depoları gibi bir zaman- 
ların bu önemli ürününün şöhretini hâlâ 
canlı bir şekilde yansıtır. Nisan 1829'da ya- 
kındaki İskeçe şehri depremle tamamen 
yıkıldı ve Yenice de büyük zarar gördü. 
Zengin Rum tütün tâcirlerinin bir kısmı 
Yenice'ye yerleşti. Yenice'ye yeni gelen 
Rumlar Epirus vilâyetinden (eyâlet-i Yan- 
ya) Rum yerleşimcilerin gelişiyle daha da 
güçlendiler. 1847'de Fransız araştırmacısı 
Viguesnel o zamanki “lénidjé i Kara Sou”- 
nun Drama livâsında bir kaza merkezi ol- 
duğunu, 700 ile 800 arasında bir hâne- 
si bulunduğunu, büyük oranda Türkler'le 
meskün olup bunların tütün yetiştirdikle- 
rini kaydeder. Şehirde çok sayıda mescid, 
geniş hanlar ve güzel çeşmeler vardır. Vi- 
guesnel ayrıca yaz aylarında şehrin hemen 
tamamen terkedildiğini, Osmanlı vilâyet 
yöneticilerinin ve nüfusun büyük bir kıs- 
mının ovadaki aşırı yaz sıcağının yol açtığı 
hastalıklardan kaçmak için İskeçe'ye ve 
köylerine gittiklerini söyler. 

Selânik eyaleti valisine hitaben yazılan 
ve Yenice kazasında önde gelen yirmi ki- 
şi tarafından imzalanan bir arzuhalde (17 
Cemâziyelevvel 1277 / 1 Aralık 1860) ma- 
halli idare merkezinin Yenice'den İskeçe'ye 


taşınmasının önerildiği dikkati çeker. Bu- 
nun gerekçesi kazanın kötü iklimi (“âb u 
havâsı sakil”) ve merkezin köylerine uzak- 
lığıydı. Bu talep ertesi yıl da yenilendi. An- 
cak bu hususta herhangi bir kararın alınıp 
alınmadığı tesbit edilememektedir. Ma- 
halli rivayetlere göre 1870'te korkunç bir 
yangın Yenice'nin büyük kısmını yakıp yık- 
tı. Yangının, İskeçeli güçlü toprak sahibi 
Halil Paşa tarafından Yeniceli zengin tü- 
tün üreticisi Hacı Emin Ağa'nın durumu- 
nu sarsmak amacıyla çıkarıldığı ileri sü- 
rülmüştü. Bütün bunların etkisiyle 1872'- 
de vilâyet idaresi Yenice'den İskeçe'ye nak- 
ledildi. Selânik-İstanbul demiryolunun ve 
daha sonra Porto Lago (Türk dönemindeki 
ismi Karaağaç körfezi) üzerinden geçen 
İskeçe-Gümülcine hattının inşası Yenice-i 
Karasu'yu tamamen kenarda bıraktı ve 
şehir giderek daha da geriledi. Mostras'ın 
coğrafya eserinde yer alan ve 1873'ten ön- 
ceki bir tarihe ait olduğu anlaşılan bilgiye 
göre burada 1000 civarında hâne vardı, 
tütün ticareti de sürüyordu. 1892 tarihli 
Edirne Vilâyet Salnâmesi'nde Yenice'- 
de 2600 müslümanın yaşadığı (550 hâne 
civarında) ve dört cami bulunduğu zik- 
redilir. 1899'da İskeçe kazası için toplam 
33.574 kişilik bir nüfus verilmişti (yakla- 
şık 1590 öncesi Yenice-i Karasu kazasıyla 
aynı alanda). Bu nüfusun 25.365'i (% 75) 
müslüman, 3136'sı Rum, 1957'si Bulgar, 
107'si yahudi, doksanı hıristiyan Çingene 
ve otuz yedisi Ermeni'ydi. Yenice artık İs- 
keçe kazasının beş nahiyesinden birinin 
merkezi konumuna düşmüştü. |. Balkan 
ve |. Dünya savaşları sırasında Yenice-i Ka- 
rasu, Bulgarlar'ın sert işgal yıllarına şahit 
oldu. 1922'de bir Fransız nüfus istatisti- 
ğinde Yenice'de sadece 844 müslümanın 
ve 100 Rum'un (birlikte yaklaşık 200 hâ- 
ne) bulunduğu kaydedilir. 11. Dünya Sava- 
şı'nda Batı Trakya'nın yeniden Bulgar iş- 
galine uğraması esnasında kalıntıları ya- 
şayan Osmanlı yapılarının çoğu tahrip edil- 
di. Musâhib Mustafa Paşa Camii de yarı 
yarıya yıkılmıştı. Minareler, beş kubbeli son 
cemaat mahalli ve büyük merkezi kubbe 
tahrip olmuş, geride 1,5 m. kalınlığındaki 
dış duvarlarla mermer dış kapı kalmıştı. 
Savaştan sonra 1958'de Yunan kralı Yeni- 
ce'nin fakir müslüman cemaatine camiyi 
tamir etmeleri için yardımda bulundu. 
Mermer bir levha üzerindeki kitâbe bu 
duruma işaret eder. Caminin küçük bir 
gömme / iç kubbeli düz, ahşap bir tavanı 
ve ahşap bir son cemaat mahalli vardı. 
1998'de cami yeniden tamir edildi, bugün 
sadece bu cami ibadete açıktır. Musâhib 
Mustafa Paşa Camii'nin yakınında Çarşı 
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(Kasaba) Camii de hâlâ ayaktadır. Bu yapı 
herhangi bir işlev görmeden uzun süre 
kalmış, özelliği olmayan bir binadır. Üslüp 
hususiyetleri ve yapı elemanları XIX. yüz- 
yılın ikinci yarısına işaret eder. Büyük ve 
âbidevi kitâbesi Musâhib Mustafa Paşa 
Camii'nde durmaktadır. Kitâbede inşa ta- 
rihi 1290 (1873) olarak verilir. Burada ca- 
minin büyük yangında (1870) tamamen 
yıkıldığı ve Yeniceliler sayesinde (“ehl-i ve- 
fâ”) bütünüyle yeniden yapıldığı kayıtlıdır. 
Köyün ucunda Porto Lago'dan Gümülcine'- 
ye giden yol üzerinde Kaygusuz Sultan'a 
ait Kırklar Tekkesi'nin metrük binası bulu- 
nur; kitâbesindeki tarih 1055'i (1645) gös- 
terir. Yenice-i Karasu (Genisea), bugün İske- 
çe iline bağlı Vistonida Belediyesi'nin mer- 
kezi olup 2001 yılı verilerine göre burada 
2576 kişi yaşamaktaydı. 
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j- Yunanistan’da tarihî bir kasaba. 


Günümüzde Giannitsa adıyla anılır. Bü- 
yük Makedonya ovasının (Kampania) kuzey 
kenarında, Paikon dağlarının güney etek- 
leriyle daha güneyde bulunan ve sığ bir göl 
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olan Yenice gölü (bugün kısmen kurutul- 
muştur) arasında yer alır. Burası Gazi Ev- 
renos Bey tarafından XIV. yüzyılın sonla- 
rında kurulmuştur. Kuzey Yunanistan'ın 
önemli ulaşım eksenlerinden Selânik-Vodi- 
na yolu kasabadan geçer. Evliya Çelebi'- 
nin (1668) efsanevi hikâyesine göre Yeni- 
ce fetihten sonra yıkılan iki küçük Bizans 
kalesi arasında ortaya çıkmıştır. Evrenos 
Bey ovanın yüksek tarafına cami, kervan- 
saray, imaret, medrese, hamam ve su yol- 
ları inşa ettirmiş, Serez'de kendisine bağ- 
lı kişileri ve ailelerini bu yeni şehre yerleş- 
tirmiştir. Yer altından ve taş kemerlerle 
10 kilometreden daha uzak mesafedeki 
Paikon dağlarından şehre içme suyu getirt- 
miştir. Yeni kasabanın civarındaki geniş 
ovalarda akıncı birliklerinin atlarını otlat- 
mak için uygun yerler vardı. Evrenos Bey'in 
oğullarıyla halefleri, özellikle İki Yürekli Ali 
Bey (6. 864/1460) ve İsâ Bey (ö. 1470) dö- 
neminde bu yeni kasaba önemli bir Osman- 
lı kültür merkezi haline gelmiş, yeni cami 
ve mekteplerle süslenmiştir. Gazi Evrenos 
Bey, Şevval 820'de (Kasım 1417) Yenice-i 
Vardar'da ölünce Selçuklu tarzında inşa 
edilen büyük bir türbeye defnedilmiştir. 
Onun vakıflarına Makedonya'daki pek çok 
köy tahsis edilmiştir. 925 (1519) yılına ait 
Tahrir Defteri'nde yarısından fazlasının 
Türkçe, diğerlerinin Slavca ve Yunanca ad- 
lar taşıyan elli dokuz köy kayıtlıdır (BA, TD, 
nr. 70). 


Selânik'in Osmanlılar tarafından fethi 
üzerine (833/1430) II. Murad, Yenice'den Se- 
lânik'e nüfus nakilleri yapmıştı. Buna rağ- 
men Yenice gelişmesini sürdürdü. XV. yüz- 
yılın son çeyreğinde İsâ Bey'in oğlu Şem- 
seddin Ahmed Bey bir dizi bina yaptırdı. 
Günümüze ulaşan Arapça vakfiyesinde bi- 
nalar arasında bir mescid, bir medrese, bir 
çifte hamam, bir tek hamam, bir imaret, 
dört tarafındaki dükkânlarıyla birlikte bir 
bedesten, yine dükkânlarıyla birlikte bir 
han ve yeniden imar edilmiş su kemeri- 
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XVI. yüzyıl 
başlarına ait 
Yenice-i 
Vardar'daki 
Evrenosoğlu 
İskender 
Bey Camii'ni 
gösteren 
eski bir 
kartpostal 
(Nezih 
Başgelen 
koleksiyonu) 


nin de yer aldığı dikkati çeker. Bunlardan 
bedesten, han ve dükkânlar kasabanın gü- 
ney tarafında, mescid (daha sonra cami), 
medrese ve tek hamam ise kuzeybatı ta- 
rafında bulunur. Şemseddin Ahmed Bey 
ayrıca çocuklarını eğitmek için Nakşibendi 
şeyhi meşhur âlim Abdullah-ı İlâhi'yi Yeni- 
ce'ye davet etmiştir. Medresenin özellik- 
le Şeyh (Molla) İlâhi için inşa edildiği anla- 
şılmaktadır. Kasabanın kuzey tarafında bir 
vadide kurulan medrese kasabanın batı- 
sındaki tepede yer alan Ahmed Bey Mes- 
cidi'nin aşağısındadır. XX. yüzyılın erken 
dönemlerine ait posta kartları medrese- 
nin on (ya da on iki) öğrenci hücresiyle çev- 
rili, sütunlu avlusu bulunan büyük bir yapı 
olduğunu gösterir. Abdullah-ı İlâhi 896'da 
(1491) Yenice'de vefat etmiş, mescidin ar- 
kasındaki bir türbede bulunan kabri da- 
ha sonra Büyük Tekke adıyla bilinecek olan 
yapıya dönüşmüştür. Burası Nakşibendi 
tarikatının Balkanlar'a yayılmasını sağla- 
yan büyük bir ziyaret yeri özelliği taşır. Ah- 
med Bey vakfının giderleri kazadaki dört 
köyün vergi gelirleriyle karşılanmaktaydı 
(müslüman Hisarbeyli köyü, hıristiyan Bul- 
gar ve Eflak köyleri, karışık Obroc köyü). 
Bunların dışında vakıf Karaferye kazasın- 
daki Agostos (Nâousa) köyü de vakfa aitti. 
Bu köy, Arabitsa nehrinin yukarısında en 
güzel yerde Abdullah-ı İlâhi için inşa edi- 


len tekke civarında ortaya çıkmıştı. Bura- 
ya imtiyazlı bir statü verilmiş, vergi muafi- 
yeti sağlanmıştı. 925'te (1519) 372 hıristi- 
yan ve on bir müslüman hânesinden olu- 
şan nüfusu vardı (BA, 7D, nr. 70). İmtiyazlı 
konumuyla Agostos köyü XX. yüzyılın baş- 
larında büyük bir merkez haline gelmiştir. 
5650 kişilik nüfusunun 650'sini müslü- 
manlar teşkil ediyordu. Vakfın kurucusu 
“Koca” Ahmed Bey 1502 veya 1503'te ölün- 
ce Abdullah-ı İlâhi'nin yanına gömüldü. 


H. Lowry ve İ. Erünsal tarafından yapı- 
lan Evrenos ailesiyle ilgili bir araştırmaya 
göre (bk. bibl.) XVI. yüzyılın ilk yıllarında 
Koca Ahmed Bey'in kardeşi Hüseyin'in Ga- 
zi Evrenos vakfının mütevellisi olan oğlu 
İskender Bey dedesinin yıkılan camisinin 
yerine daha büyük bir bina inşa ettirmişti. 
Binanın yapım şekli inşasının Il. Bayezid 
zamanında (1481-1512) gerçekleştiğine 
işaret eder. Yapının, biraz daha eski olan 
İstanbul'daki Şeyh Vefa Camii ile de ben- 
zerliği olduğu düşünülür. Daha önce ka- 
bul edildiği gibi binadaki kubbe ya da ah- 
şap kaplamalı portiko, 2005 yılında Mav- 
rokefalidou tarafından basılan çok sayıda- 
ki eski posta kartlarının da gösterdiği gibi 
hiç var olmamıştır. Söz konusu yapı Büyük 
Cami ya da İskender Bey Camii adıyla ta- 
nınmıştır. Evliya Çelebi camiyi 1668'de tas- 
vir etmiş ve inşa tarihini 916 (1510-11) 
olarak vermiştir. Dubrovnik kayıtlarında İs- 
kender Bey (Schenderbegh Aurenosovich) 1517 
ve 1518'de Hersek sancak beyi olarak gös- 
terilir. Şecereye göre 27 Safer 925'te (28 
Şubat 1519) İskenderiye (Kuzey Arnavut- 
luk'taki İşkodra) sancak beyi iken vefat et- 
miştir. 


Yenice-i Vardar'ın bugüne ulaşan en es- 
ki tahrir defteri 925 (1519) yılına ait olup 
buna göre kasabada 793 hâne ve 284 mü- 
cerretten (bekâr erkek) meydana gelen 
müslüman nüfusu (4000 dolayında), yir- 
mi beş hâne hıristiyan ve yirmi beş hâne de 
yahudi bulunmaktaydı (BA, MAD, nr. 170). 


Yenice-i 
Vardar'daki 
Osmanlı camisi, 
Evrenosoğulları 
türbeleri 

ve Saat Kulesi'ni 
gösteren 

1916 tarihli 
kartpostal 
(Nezih 

Başgelen 
koleksiyonu) 
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Gazi Evrenos Bey'in türbesi — Yenice-i Vardar / Yunanistan 


Bu rakamlar 4000'i biraz geçen bir nüfus 
miktarını verir. Nüfusun % 94'ü müslü- 
manlardan oluşmaktaydı. Daha sonraki 
tahrirler (936 (1530), 957 [1550] ve 1568) 
nüfusta belirgin bir düşüşe işaret eder; 
1540'tan sonra bu düşüşün hızını kestiği 
anlaşılmaktadır. Âni düşüşe, Belgrad-Si- 
rem ve Slavonya'nın kuzeyinde yeni fethe- 
dilen ve elverişli toprakları bulunan bölge- 
lere yapılan göçlerin yol açtığı düşünülebi- 
lir. 1521'den sonraki on yıllarda düşüş ya 
da durağan nüfus olayı Balkanlar'daki pek 
çok şehirde görülmektedir. İkinci bir ihti- 
mal, Kanüni Sultan Süleyman'ın ilk yılların- 
daki sürgün veya 1520'lerdeki korkunç bir 
salgın ya da bu üç faktörün bir arada bu- 
lunmasıdır. 994 (1586) yazında Yenice-i 
Vardar'ı ziyaret eden Âşık Mehmed şehri 
suru olmayan; camileri, hamamları, pek 
çok pazar yeri ve bir bedesteni bulunan 
açık bir yerleşim birimi diye tanımlar. Ayrı- 
ca Gazi Evrenos Bey ve Abdullah-ı İlâhi'nin 
türbesinin yanında yolculara yemek verilen 
Evrenos oğlu İsâ Bey'in bir imaretinden 
söz eder. Âşık Mehmed kasabadaki birkaç 
medresenin varlığını haber verir; kasaba 
ahalisinin zeki insanlar olduğunu, pek çok 
ulemâ ve muallimin bulunduğunu söyler. 
Daha sonra 1668'de şehri gören Evliya Çe- 
lebi burası hakkında geniş bilgi verir. Ona 
göre 1500 evi, on yedi mahallesi vardır. Ev- 
ler bahçelidir ve taştan yapılmıştır. San- 
cak beyleri ve ileri gelenler tarafından in- 
şa ettirilen, en büyüğü İskender Bey'e ait 
on yedi camisi bulunur. Yedi mektebin ya- 
nında kasabada üç imaret mevcuttur (Ab- 
dullah-ı İlâhi'nin medresesindeki imaret, Receb 
Çelebi'nin imareti, ve Gazi Evrenos Türbesi ima- 
reti). Kasabanın üç hamamı bulunuyordu 
(bunların ilki Gazi Evrenos tarafından Çarşı böl- 
gesinde, daha küçüğü ise Abdullah-ı İlâhi Tek- 
kesi'nin aşağısındaki vadide Evrenosoğlu Ahmed 
Bey tarafından inşa ettirilmişti). Pazar yerin- 


de altı kubbeli, demirle kaplanmış, dört ka- 
pısı olan bir bedesten yer alıyordu. Pazar 
kesiminde 740 dükkân vardı. Evliya Çele- 
bi, Yenice'deki insanların nasıl giyindiğini 
de ayrıntılı biçimde anlatır ve Âşık Meh- 
med gibi kasabanın ve civar ahalisinin yaz 
aylarında taşındıkları Yenice yaylasını da 
anar. Evliya Çelebi'nin ziyaretinden hemen 
sonra İskender Bey Camii'nin büyük kub- 
besi yıkıldı, fakat tekrar inşa edilmedi. An- 
cak vakfın mütevellisi Evrenosoğlu Süley- 
man Bey tarafından 1081'de (1670) cami- 
nin kubbesi yerine ahşap bir çatı yapıldı. 
Aynı yıllarda IV. Mehmed Yenice'yi ziyaret 
etti ve Süleyman Bey'in evinde kaldı. 


1167'de (1754) Evrenosoğlu Şerif Ah- 
med kasabaya yüksek bir saat kulesi in- 
şa ettirdi. Bu yapı fazla tanınmayan şair 
Ferid'in yazdığı kitâbesiyle günümüzde hâ- 
lâ ayaktadır. 1805'te William Martin Lea- 
ke, Yenice'yi daha önceki önemine dikkat 
çekercesine pek çok cami harabesinin bu- 
lunduğu bir kasaba olarak tasvir eder. 
1831 nüfus sayımında Yenice-i Vardar ka- 
zasının kadın ve erkek toplam 13.622 ki- 
şilik müslüman nüfusu ve 8570 kişi civa- 
rında hıristiyan nüfusu vardı. 1848 Eylü- 
lünde İngiliz sanatçısı Edmund Lear kasa- 
banın ayrıntılı bir panaromasını çizdi; ona 
göre burada yüksek minareleri bulunan 
dördü kubbeli altı cami mevcuttu. En çok 
dikkat çekeni ise Büyük Evrenosoğlu İs- 
kender Bey Camii idi. 1303'te (1885-86) 
Gazi Evrenos vakfının mütevellisi Mehmed 
Şefik Paşa, günümüzde mevcut olmayan 
uzun tamirat kitâbesinde de aktarıldığı gi- 
bi (Lowry — Erünsal, s. 36, 91-95) eski Ev- 
renos türbesini XIX. yüzyılın Avrupa üslü- 
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bunda yeniden inşa ettirmiştir. Türbenin 
ön girişinin üzerinde yer alan kitâbeye gö- 
re bina 1910 yılında tekrar onarılmıştır. 
Kâmüsü'l-a'lâm'da Yenice-i Vardar 
8281 kişilik nüfusu, on camisi, iki medre- 
sesi, bir rüşdiyesi, altı ibtidâi mektebi, ay- 
rıca Yunan ve Bulgarlar'a ait mektepleri 
olan bir kasaba şeklinde tanımlanır. Ka- 
sabada 520 dükkân, otuz beş han, üç ha- 
mam, iki imaret ve büyük bir kışla bulu- 
nur. Yenice-i Vardar'ın eskiden daha mü- 
reffeh bir yer olduğu, kasabada yetişmiş 
pek çok âlim ve şairin varlığı da zikredilir. 
Karacaâbâd nahiyesiyle birlikte Yenice ka- 
zasının seksen dokuz köyü ve çoğunluğu- 
nu müslüman Türkler'in, diğerlerini Yu- 
nanlılar ile Bulgarlar'ın teşkil ettiği 40.394 
kişilik bir nüfusu mevcuttur. Kasaba civa- 
rındaki verimli geniş ovada buğday, çav- 
dar, yulaf, arpa, darı, mısır, pirinç, pamuk, 
tütün ve diğer ürünler yetiştirilir. Yörede 
ipek böcekçiliği yapılır, yıllık 100.000 okka 
(128.000 kg.) ipek kozası elde edilir. An- 
cak 1900 yılında Vasil Kânçov'un ayrıntılı 
istatistiği bunlardan farklı sayılar verir. 
Buna göre 5100 Türk, 4000 Bulgar-hıris- 
tiyan, 300 Çingene, doksan yahudi, yirmi 
beş Yunanlı ve yirmi dört Eflaklı (Ulah) nü- 
fusu bulunmaktadır. Yenice-i Vardar kaza- 
sı doksan bir köye sahiptir. Kazada 9485'i 
Türkçe, 12.170'i Bulgarca konuşan müs- 
lüman Pomak, 24.789 Bulgar hıristiyan, 
274 hıristiyan Eflak, yirmi dört Yunanlı 
ve 900 civarında müslüman Çingene'den 
meydana gelen toplam 48.760 kişilik bir 
nüfus vardır. Bu nüfusun 26.234'ü hıris- 
tiyan ve 22.555'i (% 46) müslümandır. Kā- 
müsü'l-a'lâm'da müslümanların sayısı 
yüksek gösterilirken Kânçov, Bulgarlar'ın 
sayısını yüksek gösterir. Bununla birlikte 
1831-1900 yılları arasındaki yetmiş yıl bo- 
yunca sayımlar, Slavlar'la Yunanlılar tara- 
fından uygulanan stratejiler doğrultusun- 
da Osmanlı Balkanı'nın çoğu yerinde göz- 
lenen bir durum olarak hıristiyanların müs- 
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YENİCE-i VARDAR 


lümanlardan çok daha hızlı biçimde arttı- 
ğına işaret eder. 1900 yılı dolayında Ma- 
kedonya topraklarıyla ilgili geniş bir araş- 
tırma yapan Adolf Struck, Yenice'yi 2000 
evi olan, 6000'i Türk, 3000'i Slav, 700'ü Yu- 
nanlı ve Eflak'tan (Aromun) oluşan top- 
lam 9700 kişilik nüfusa sahip bir yer diye 
tanıtır. Struck sadece yedi caminin varlı- 
ğından söz eder. Kasabada bulunan pek 
çok harabenin eskiden buranın ne kadar 
çok önem taşıdığına işaret ettiğini belirtir. 
XIX. yüzyılda kasabada korkunç bir veba 
salgını çıkar; bu sebeple ahalinin çoğun- 
luğu kasabayı terketmiş, nüfusu da hızlı 
bir düşüşe geçmiştir. Struck, Evrenosoğ- 
lu Ahmed Bey ve Abdullah-ı İlâhi Türbe- 
si'ni görmüştür. Her ikisine karşı müslü- 
man ahali derin bir saygı duymaktadır. Ga- 
zi Evrenos'un ve Ahmed Bey'in büyük su 
kemeri ayaktadır ve hâlâ kasabanın su ih- 
tiyacını karşılamaktadır. 


I. Balkan Savaşı'nda Osmanlı ve Yunan 
orduları arasındaki Yannitsa savaşı esna- 
sında (11 Kasım 1912) Yenice-i Vardar'ın 
büyük bölümü yakılmış ve tahribata uğ- 
ramıştır. Lozan Antlaşması'nın ardından 
Makedonya Türkleri ile Anadolu'daki Yu- 
nanlılar mübadele edildi. Yakınlardaki Mog- 
lena bölgesinin müslüman Ulahları gibi ka- 
saba ve civarındaki yerlerde kendilerini 
müslüman ve Türk olarak tanımlayan ve 
Bulgarca konuşan Pomaklar bölgeyi ter- 
ke zorlandı. Yunan ordusunun Makedon- 
ya'yı ele geçirmesi sırasında Bulgar pisko- 
posluğuna bağlı kalmayı tercih eden Bul- 
gar hıristiyanları kuzeye kaçtılar. Daha ön- 
ce Yunan kilisesine bağlı kalanlar ise za- 
manla Grekleşti. Il. Dünya Savaşı esnasın- 
da 1944 Eylülünde kasaba yeniden tahri- 
bata uğradı. Savaş sırasında vadideki Ev- 
renosoğlu Ahmed Bey Camii ile Abdullah-ı 
İlâhi Türbesi'nin aşağısında yer alan çok 
kubbeli medresenin de aralarında bulun- 


duğu harabe halindeki Osmanlı binaları- 
nın çoğu yıkıldı. 1967'de kasabanın en aşa- 
ğı kısmında Paleo Pazarou (Eskipazar) diye 


adlandırılan yerde tarihi bir şadırvanın ka- 
lıntılarından olan ince bir mermer yalak 
hâlâ ayakta idi. II. Dünya Savaşı'ndan ön- 
ce burada Şadırvanönü Han'ı mevcuttu ve 
yakınlarında altı kubbeli olan büyük Evre- 
nosoğlu Ahmed Bey Bedesteni'nin kalın- 
tıları vardı. Her iki binayı da Yenice'nin es- 
ki sakinleri çok iyi hatırlar. 1988'de İsken- 
der Bey Camii'nin yakınında bir apartma- 
nın temelini atmak için yapılan kazıda bü- 
yük bir hanın alt katmanları ortaya çıktı. 
Bu kalıntılar sessizce ortadan kaldırıldı. 
Yunan ordusuna âit bir askeri kampın için- 
de bulunan Ahmed Bey Camii topçu atış- 
ları için hedef olarak kullanıldı. Portikonun 
yarısı, kubbenin büyük bir bölümü yıkıldı. 
2009'da burası hâlâ aynı biçimdeydi. 

Son yıllarda ayakta kalan Osmanlı bina- 
ları Yunan arkeolojik hizmetlerinin koru- 
masına alındı. Bunlar Gazi Evrenos ve to- 
runlarının türbeleri, yakınlardaki saat ku- 
lesi, Gazi Evrenos Hamamı, yıkık durum- 
daki Ahmed Bey Camii, Abdullah-ı İlâhi 
Hamamı, daha önce Evrenosoğlu Ahmed 
Bey'in mezarı olduğu söylenen XV. yüzyıl- 
dan kalma bir kubbeli mektep, İskender 
Bey Camii'nin harabesi ve 1949'dan itiba- 
ren Saint Paraskevi Kilisesi'ne dönüştürü- 
len, daha önceki Şehreküstü mahallesin- 
de yer aldığı bilinen bir türbeden ibaret- 
tir. 1916'da çekilen fotoğraflar çatıyla kap- 
lı bir camiyle yanında bir türbenin varlığı- 
nı göstermektedir. 2005-2006'da uzun bir 
süre pamuk fabrikasının deposu olan Gazi 
Evrenos Türbesi, Yunan arkeoloji hizmet- 
lerince restore edilmiştir. Çalışmalar esna- 
sında Evrenos'un mezarı açılmış, kemik- 
leri (ve bulunan tesbihi) Selânik'e götürül- 
müştür. Kısa bir müddet sonra saat ku- 
lesi tamir edilmiştir. Aynı restorasyon pla- 
nı ayakta kalan diğer Osmanlı binaları için 
de yürütülmüş, ancak Yunan Devleti'nin 
karşılaştığı ekonomik kriz sebebiyle bu fa- 
aliyetler sekteye uğramıştır. 

Yenice-i Vardar aralarında şairler, ya- 
zarlar ve tasavvuf erbabının da bulundu- 
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ğu birçok kişinin memleketidir. Bu çizgi 
XV. yüzyılın ikinci yarısında Şeyh Abdul- 
lah-ı İlâhi ve Haydari şeyhi Baba Ali Mest-i 
Acemi ile başlar, bütün XVI. yüzyıl boyun- 
ca devam eder. Şair Nesimi tarzında ya- 
zan Usüli, Hurüfi şiirleri kaleme alan De- 
rüni, bütün Doğu dillerinde şiir yazan Yü- 
suf Sineçâk, talebesi Hasan Sunahi ve kar- 
deşi Hayreti, tarihçi ve şair Âgehi Mansür 
Çelebi, divan şairi ve Mevlevi dervişi Gari- 
bi, büyük şair Hayâli Bey yanında ulemâ- 
dan Hâfız Mahmud Vardâri, Vardâri Şeyh- 
zâde Mehmed Efendi ve Abdülkadir Var- 
dâri zikredilebilir. 
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YENİCE-i ZAGRA 


Bulgaristan’da tarihî bir kasaba. 
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Bugün Nova Zagora, Osmanlı kaynakla- 
rında Zağra-i Cedid / Zağra Yenicesi adıy- 
la anılır. Bulgaristan'ın orta kesimlerinde 
yer alan ve Orta Balkanlar adı verilen dağ 
sırasının güney eteklerindeki verimli Eski 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


Zağra (Stara Zagora) ovasında Meriç'e dö- 
külen küçük Sazliyka (Sazlıkdere) ırmağının 
yukarı mecrasında deniz seviyesinden 130 
m. yükseklikte kurulmuş olup tarıma da- 
yalı küçük bir ticaret merkezidir ve Sofya'- 
dan Filibe yoluyla Karadeniz liman şehri 
Burgaz'a giden önemli bir demiryolu hat- 
tı üzerindedir. Kuruluş tarihi Osmanlı er- 
ken dönemine kadar iner; özellikle XV ve 
XVI. yüzyıllarda tamamen müslüman Türk- 
ler'in meskün olduğu küçük bir kasaba du- 
rumundaydı. Şehrin adı Slavca'da “dağla- 
rın arkasında” anlamındaki Zagora'dan 
gelir ve daha önemli bir yerleşim merkezi 
olan Zağra Eskihisar / Eski Zağra'ya karşı 
Yeni Zağra şeklinde adlandırılmıştır. 


Nova Zagora'nın çevresinde çok sayıda 
Osmanlı öncesi, Ortaçağ yerleşim yeri bu- 
lunmaktadır. Şehrin 6 km. güneyindeki De- 
deköy (Djadovo) höyüğü, 600 yılı civarında 
ortadan kalkmış surlarla çevrili bir antik 
şehrin kalıntılarını barındırır. Höyüğün üst 
tabakasında da yirmi beş-otuz hânelik bir 
köyün kalıntıları yer almaktadır. Bu köy 
XI ve XII. yüzyıllarda mevcut olmakla bir- 
likte büyük ihtimalle 1190'da III. Haçlı Se- 
feri esnasında yıkılmış ve terkedilmiştir. 
Şehrin 8 km. kuzeybatısında önemli An- 
tik ve Ortaçağ yerleşim merkezi Karano- 
vo bulunmaktadır. Burada 600 yıllarında 
yıkılmış olan büyük bir erken dönem hıris- 
tiyan bazilikasının kalıntıları üzerine XI- 
XII. yüzyıllarda küçük bir kilisenin varlığı 
tesbit edilmiştir. Söz konusu Ortaçağ yer- 
leşimi 1300 yılı civarına kadar devam et- 
miş, daha sonra Seuthopolis şehrinin Or- 
taçağ'daki halefi gibi tamamıyla ortadan 
kalkmıştır. Yeni Zağra bölgesindeki yerle- 
şim yerleri Haçlı seferleri ve özellikle XIII. 
yüzyıl sonlarındaki devamlı Bulgar-Bizans 
savaşları neticesinde ortadan kalkmış ve 
bölge neredeyse tamamen boşalmıştır. Ar- 
keolojik bulgular (madeni paralar ve çiniler / 
süslü seramikler) XIII. yüzyılda yerleşimin 
geliştiğini, ancak İmparator Il. Androni- 
kos'un 1303'teki seferi esnasında nasıl yer- 
le bir edildiğini göstermektedir. Bu sefer- 
de doğuda Sliven ile (İslimye) batıda (Kar- 
lovo yakınında) Kopsis arasındaki bütün böl- 
ge ağır bir tahribata uğramıştır. Geride ka- 
lanlar da 1323-1324'te Ivan Šišman ile Voj- 
sil arasındaki çatışmalarda ortadan kalk- 
mıştır. Yarım yüzyıl sonra bütün bölge Os- 
manlılar tarafından fethedilmiş ve Ana- 
dolu'dan getirilen yörüklerle yeniden iskân 
edilmiştir. 

Şehre küçük bir yörük yerleşimini teş- 
vik eden kişiler büyük ihtimalle Saruca Pa- 
şa ile oğlu Umur Bey'dir. Umur Bey 1530 
yılına ait tahrir kayıtlarında Yenice-i Zağ- 


ra'da bir mescid, bir hamam ve yirmi beş 
dükkânın kurucusu / vakfedicisi olarak zik- 
redilir (BA, 7D, nr. 370, s. 329). Ondan ön- 
ce Saruca Paşa Yenice-i Zağra'da ahşap 
bir cami yaptırmıştır. Saruca Paşa I. Mu- 
rad ve Yıldırım Bayezid dönemlerinde, oğ- 
lu Umur ise I. Mehmed döneminde görev- 
deydi. Umur Bey vakfiyesi, 818 (1415) tari- 
hini taşımaktadır (Gökbilgin, s. 235-244). 
Bu vakfiye, 1415'te Yenice-i Zağra'nın Çir- 
men sancağına bağlı bir kadılık merke- 
zi durumunda olduğunu göstermektedir. 
1530 yılı kayıtlarında Yenice-i Zağra bir ka- 
za merkezi halinde zikredilir. Kasabada 224 
hâne (tahmini 1200 kişi) vardı ve yedi ma- 
halleye ayrılmıştı. Debbâğan ve Çömlek- 
çi mahalleleri, tıpkı pazar vergi rakamları 
(bâc-ı bâzâr) gibi kasabanın ekonomik fonk- 
siyonlarına işaret eder. Yenice-i Zağra ka- 
zası yirmi altı köye sahipti ve bunların yir- 
mi beşi Türkçe adlar taşıyordu. Şehirle bir- 
likte bunların toplam 798 hânesi (yaklaşık 
4000 kişi) mevcuttu ve bu hânelerin 107- 
si (500 kişi) hıristiyandı. Dolayısıyla kaza 
sakinlerinin 96 88'i müslüman ve XIV. yüz- 
yıl sonlarında gelen Türk yerleşimcilerin 
soyundandı. Hıristiyan nüfusun tamamı 
Korten adlı yüksekteki büyük bir köyde ya- 
şıyordu. Korten, Edirne'deki Beyazıt İma- 
reti'nin vakfına dahildi ve bu sıfatıyla im- 
tiyazlı bir statüye sahipti. 


1036 (1626-27) yılına ait Çirmen San- 
cağı Cizye Defteri'ne göre Zağra-i Ce- 
did nahiyesinde Nâib Bayezid adlı köyde 
on bir hıristiyan hânesinin varlığı dikkati 
çeker. Söz konusu köy o döneme kadar ta- 
mamıyla Türkler'le meskündu. Aynı def- 
terde yakındaki Yeniköy'ün yirmi altı, Hı- 
zıroğlu'nun altı ve Örlemiş'in yirmi altı hâ- 
nesinin hıristiyanlardan teşekkül ettiği kay- 
dedilir. Bu durum, bir zamanlar tamamen 
Türk yerleşimcilerin iskân ettiği köylerin 
yavaş yavaş etnik-dini yapılarının değiştiği- 
ne işaret eder. Evliya Çelebi, 1062'de (1652) 
Hızıroğlu köyünü Bulgarlar'la müslüman- 
lardan oluşan karışık bir köy diye tanımla- 
mıştır. Ona göre Zağra Yenicesi kasabası 
ovada yer alıyordu ve etrafı bahçelerle çev- 
riliydi. Burada yedi mescid bulunmaktay- 
dı. Bunlardan Saruca Paşa ve Ömer Gürci 
camileri en önemlileriydi. Şehirde üç han, 
150 dükkân ve Ali Paşa'ya ait iyi bir ha- 
mam vardı. Nüfus Rumelili yörükler ve 
gayri müslimlerden (Rum ve Bulgar) te- 
şekkül ediyordu. Evliya Çelebi'nin şehrin 
civarındaki tekkeler ve türbeler hakkında 
söyledikleri ise hayli karışık ve hatalıdır. 


1293 (1876) yılına ait Edirne Vilâyeti 
Salnâmesi'nde şehir İslimye (Sliven) san- 
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cağına bağlı bir yerleşme yeri olarak zik- 
redilir. Salnâmeye göre şehirde 535 (erkek) 
müslüman, 955 (erkek) gayri müslim, iki 
cami, on bir han, bir kilise, bir hamam ve 
213 dükkân mevcuttu. Zağra-i Cedid ka- 
zasında elli bir köy vardı; bunlarda 1268 
müslüman hânesine karşılık 2031 gayri 
müslim hânesi vardı. Zaman içinde Yeni 
Zağra kazasındaki Türk nüfusu 1530'da- 
ki % 88 oranından 1874'te % 38'e gerile- 
miştir. Hemen hemen aynı yıl burayı gö- 
ren İngiliz subayı James Baker başında bir 
kaymakamın bulunduğu, inşaat faaliyeti- 
nin yoğun olduğu bir Türk-Bulgar kasaba- 
sı diye tasvir eder. 17 Temmuz 1877'de 
Doksanüç Harbi sırasında General Gurko 
emrindeki Rus ordusu, Rauf Paşa kuman- 
dasındaki Osmanlı müdafaasına karşı şid- 
detli bir savaştan sonra şehri ele geçirdi. 
Ertesi gün Süleyman Hüsnü Paşa komuta- 
sındaki Osmanlı ordusu Gurko'yu geriletti. 
Şehir ateşe verildi ve ardından çıkan şid- 
detli yangın sebebiyle büyük oranda tah- 
rip oldu. Müslüman nüfusun çoğu kaçtı ve- 
ya daha sonra göç etti. Savaşın ardından 
kasaba son derece düzenli bir plan çerçe- 
vesinde yeniden inşa edildi. 1887'de kasa- 
bada 3771 kişi yaşıyordu ve bunların sade- 
ce 1089'u (96 29) müslümandı. Zaman içe- 
risinde şehir büyüdü, ancak müslüman 
nüfus daha da geriledi. 1934'te 9552 ki- 
şiden 1665'i (96 17) müslümandı. 1970'te 
Saruca Paşa Camii ve Hamamı hâlâ mev- 
cuttu. Ancak bu iki tarihi âbide 1974'te 
yıkıldı ve yerlerine modern binalar inşa 
edildi. 818 (1415) tarihli vakfiyesinde söz 
konusu caminin 1410 yılında inşa edildiği 
kaydedilir. 


XXI. yüzyıl başlarında Nova Zagora hayli 
sönük bir kasaba halindeydi. 1963'te 19.520 
olan nüfus 2001'de hemen hemen tama- 
men Bulgarlar'dan teşekkül eden 24.140, 
bugün ise 26.000 dolayındadır. Tahıl tica- 
reti, konservecilik ve pamuklu dokumacı- 
lık halkın başlıca uğraşıdır. Burası 38 km. 
uzağındaki Sliven (İslimye) idari bölgesin- 
de yer alır. Civardaki otuz üç köyle birlik- 
te 48.000'i bulan nüfusun % 88'i Bulgar 
hıristiyan, % 12'si Türkler ve Çingeneler'- 
den oluşur. Şehre bir saat mesafedeki Gra- 
fitovo köyü (önceki Tekke mahallesi, son- 
radan Kalugerovo) yakınında bulunan Ada- 
tepe'de (Sveti Ilija) XVI. yüzyılın ortaların- 
dan kalma, Kalender / Bektaşi dedesi Kı- 
demli Baba'nın yedi köşeli büyük meydan 
evinin harabeleri ve görkemli mermer tür- 
besi hâlâ ayaktadır. Grafitovo'nun Türkçe 
konuşan köylüleri (1972'de seksen yedi ki- 
şi) geleneksel Bektaşi (Babai) inanışlarını 
sürdürmektedir. 
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Osmanlı askerî teşkilâtında 
özel konumlu, maaşlı, 


dâimî yaya ordusu. 
L H tj 


Kuruluş Meseleleri. Yeniçeri Ocağı'nın 
kuruluşu hakkında tam bir tarih vermek 
mümkün değildir, bununla beraber bunun 
belirli bir süreç içinde gerçekleşmiş oldu- 
ğu açıktır. Osmanlı Beyliği'nin Orhan Bey 
zamanındaki (1324-1362) yeni fetihler se- 
bebiyle daha fazla askere ihtiyaç duyma- 
ya başladığı ve bunu sağlamak üzere sa- 
vaş esirlerinden faydalanılması yoluna gi- 
dildiği genelde kabul edilen bir husustur. 
Eskiden beri kullanılan ve yerli müslüman 
ahaliden sağlanan, sefer esnasında ücret 
alan, barış zamanında memleketine dö- 
nüp işleriyle uğraşan yaya (ve müsellem) as- 
kerin gelişmelere cevap veremediği, özel- 
likle disiplinsiz davranışları yüzünden böy- 
le bir uygulamaya geçildiği kaydedilmekle 
beraber bu gerekçede, savaş esirlerinden 
bir askeri güç meydana getirilmesi karşı- 
sındaki yadırgamaların da payı olmalıdır. 
Orhan Bey döneminde sayılarının 1000 ka- 
dar olduğu ifade edilen, maaşlı ve dâimi 
hizmet vermesi düşünülen bu askerler 


450 


için I. Murad zamanında (1362-1389) Ge- 
libolu'da Acemi Ocağı'nın kurulduğu ve bu- 
nun Kazasker Çandarlı Kara Halil ile Mol- 
la Rüstem'in yönlendirmesiyle gerçekleş- 
tiği genelde tekrarlanan bilgiler arasında- 
dır. Gazi Süleyman Paşa'nın Rumeli'deki ilk 
fetihlerin ardından savaş esirlerini paralı 
asker şeklinde kullandığına dair beyanlar 
uygulamanın ilk zamanlarındaki pek ay- 
dınlık olmayan haline işaret eder. Gelibo- 
lu'daki bu askerin Çanakkale Boğazı'nın iki 
yakasında askeri nakliyat yapan gemiler- 
de vazife görmeleri ve belirli bir süreden 
sonra “yeniçeri” adıyla “yeni asker” zümre- 
sine dahil edilmeleri öngörülmüştü. Za- 
manla diğer esirlerin de katılımıyla topla- 
nan gençler ileride devşirmelere uygula- 
nacağı gibi Anadolu'da ve fetihlerin istik- 
rar bulduğu daha geç tarihlerde Rumeli'- 
de Türk ailelerinin yanına verilmekte ve 
buralarda geçirecekleri beş-sekiz yıl ara- 
sındaki zaman dilimi içinde “Türkleşme- 
leri” beklenmekteydi. Bu ailelerin umumi- 
yetle çiftlik ve toprak sahibi olduğu ileri 
sürülmekle birlikte bazı resmi kayıtlardan 
çalıştırılmak üzere sıradan köylülerin ya- 
nına, şehir esnafına ve şifâhânelere de ve- 
rildikleri anlaşılmaktadır (Tablo 1). Bura- 
larda geçirilen sürenin bütün zamanlar 
için uygulanmadığı ve sistemin ihtiyaca gö- 
re bunu kendiliğinden kısalttığı, hatta uy- 
gulama dışı bıraktığı pek çok örnekle sa- 
bittir. “Türk üzerinde olan oğlanlar” tanım- 
lamasıyla resmi belgelerde yer alan ve ken- 
dilerinden “acemi yeniçeri” diye bahsedi- 
len, aynı aileye birden fazlasının da veril- 
diği anlaşılan (Tablo 1) bu gençlerin zama- 
nı geldiğinde Acemi Ocağı'na kayıtları eş- 
kâlleriyle ilgili mevcut bilgilerle yoklanmış 
olarak, denetim ve sorumlulukları kendile- 
rine havale edilen Anadolu ve Rumeli ağa- 
ları tarafından yapılırdı. Bunların Türk'e ve- 
rilmesine mühimme defterlerindeki tabi- 
riyle “torba hizmeti”, daha sonra Acemi 
Ocağı'na geçtiklerinde “torba oğlanı” ve 
kayıt muamelesine de “torba yazısı” denil- 
mekteydi (Uzunçarşılı, Kapukulu Ocakla- 
ryl, 5). 


Pencik oğlanı adı da verilen acemi oğla- 
nı alınması uygulamasına, savaş esirleri 
ve akınlarda elde edilenlerden beşte biri- 
nin dinen devlete verilmesi gerektiği hük- 
münden hareketle başlandığı belirtilir ve 
yol gösterici olarak da yine Çandarlı Kara 
Halil ile Molla Rüstem gösterilir. Bunun 
tarihi değişiklik arzetmekle beraber ge- 
nelde Edirne'nin fethinden sonra (1361) 
gerçekleştiği kabul edilir. Bunlar akıncı ka- 
dıları, pencikçi ve pencik emini gibi görev- 
liler tarafından toplanırdı. İlk zamanlarda 


esirlerin kısa bir eğitimin ardından savaş- 
larda kullanımının söz konusu edilmesin- 
den bu kurumun da zaman içinde gelişip 
son şeklini aldığı anlaşılmaktadır. Acemi 
oğlanlarının çeşitli kaynaklarda on beş-yir- 
mi yıl olarak gösterilen, ancak uygulama- 
nın ihtiyaca göre büyük ölçüde değiştiği 
belirli bir hizmet süresinden sonra Yeniçe- 
ri Ocağı'na intikal etmeleri “kapıya çıkma” 
tabir edilir ve bu yeni aşamanın söz konu- 
su gençlerin hukuki durumlarındaki dö- 
nüşüme de işaret ettiği ileri sürülür. Pen- 
cik oğlanlarının giderek yerlerini devletin 
hıristiyan tebaasından devşirme usulüyle 
toplanan, dolayısıyla savaş esiri olmayan 
gençlere terketmeleri aşamasına geçildi- 
ğinde bunların da kapıya çıkma sırasın- 
da diğerleri gibi kölelik statüsünden çıkıp 
âzat edilme konumuna eriştikleri tezi, tar- 
tışmaları özellikle devşirmelerin hukuki du- 
rumunun tanımlanması meselesine gö- 
türmüştür. Bu konudaki görüşlerin “kö- 
le” ve “kul” kavramlarının tanımı üzerinde 
yoğunlaştığı ve devşirmelerin bu ikisinden 
hangisine mensup olduğu veya her iki kav- 
ramın da kölelik anlamı içinde birbiriyle 
örtüştüğü gibi karşıt görüşler, bizzat dev- 
letin kuruluşuna dair ortaya atılan çeşitli 
tezler gibi (Kafadar, İki Cihan Aresinde) ko- 
nuyu uzayıp giden tartışmalara ve çözüm- 
süzlüğe sürüklemiştir (Papoulia, s. 34-41). 

Devşirmelerin şer'i hukuk dahilinde kö- 
lelik diye kabul edilen hukuki statüleri kla- 
sik İslâm köleliğiyle tam uyuşmayan bir 
toplumsal ve siyasal ortam üzerine otu- 
rur. Dolayısıyla kapıya çıkmayı, devşirme- 
lerin artık hukuken özgür bireyler olarak 
padişaha tâbi kapıkulları imtiyazlı zümre- 
sine intikal etmeleri şeklinde düşünmek 
yanlış olmayacaktır (Karamuk, s. 563). Bu- 
nunla beraber kul statüsü altında bun- 
ların padişaha karşı bağımlılıkları devam 
eder. Kutadgu Bilig'de yaya asker için 
kullanılan ve köle ile aynı anlamı taşıdığı- 
na işaret edilen (Papoulia, s. 4, dipnot 10) 
“kul” tanımlaması, Osmanlı terminolojisin- 
de kölelikten ziyade bunların eski statü- 
lerine işaret eder; bu ilişki içinde bunlar 
başkasına kiralanamazlar, satılamazlar, as- 
kerlik dışında kullanılamazlar; dolayısıyla 
kul, hükümdara karşı özel bağımlılık du- 
rumu içinde fevkalâde hizmet konumu se- 
bebiyle devam eden bir tâbiyeti ve belirli 
bir hizmeti yerine getirmek üzere acemi 
oğlanları zümresinden çıkarılmış olma ha- 
lini ifade eder. Padişahın kul tanımlama- 
sıyla hizmet veren yeniçeri ve sipahileri 
evlâtları gibi görmesi ve böyle isimlendir- 
mesi, bunların da kendisinden “babamız” 
diye bahsetmesi, içlerinden liyakat göste- 
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renlerin hükümdara damat olması arala- 
rındaki bu özel hukuka işaret etmektey- 
di. Bununla beraber yeniçerilerin kul hita- 
bına itirazda bulunduklarına dair kayıtlar 
kaynağı Evliya Çelebi olmak üzere 1655- 
1656 tarihinde dile getirilmiştir (Emecen, 
Osmanlı Klasik Çağında Hanedan, s. 49). 

Çıkmanın âzat edilme veya serbest kal- 
ma (Uzunçarşılı, Saray Teşkilâtı, s. 324) 
diye kabul edilmesi daha önceki hukuki 
statünün bir nevi kölelik olduğu imâsını 
da içinde taşır. Osmanlılar'ın özellikle Arap 
devletlerinde ve Memlükler'de görüldüğü 
üzere alışılmış yollardan köle-asker edin- 
me yerine devletin tebaası hıristiyan aha- 
linin çocuklarının devşirilmesi fikrine nasıl 
geldikleri bilinmemektedir. Hıristiyan aha- 
linin çocuklarının devşirilmesi aslında din 
bakımından da sakıncalı bir durum ortaya 
çıkarmaktaydı, zira Kur'an'ın hükmü ciz- 
ye ile yetinilmesini emrediyordu. Osman- 
lılar'ın meseleyi İslâm'ın zuhurundan ön- 
ce veya sonra hıristiyan olanlar şeklinde 
Şafii hukukuna dayandırıp çözdükleri var- 
sayımı, İslâm'da çocukların köle yapılama- 


yacağı kaidesi veya Bosnalı müslümanla- 
rın devşirilmesinin gerekçesi olarak bun- 
ların mühtedi olmalarının gösterilmesi me- 
seleye kesin bir açıklık getirmez; ancak 
ister âzatlık ister serbestlik densin çıkma 
ile birlikte kölelikten kulluğa veya tanım- 
laması tartışmalı bir statüden tanımlama- 
sı ve konumu çok daha belirli bir duruma 
geçildiği açıktır. Başlangıçtan itibaren re- 
el politika takip eden Osmanlılar için, bu 
önemli kurumun şekillenmesinde dini her 
şeye yön veren mutlak bir etken olarak 
gördüklerini ve her şeyi buna uyarlayıp ya- 
pılandırmaya çalıştıklarını ileri sürmek her- 
halde isabetli değildir. Meselelerin çözü- 
münde gerçek etken olan “hikmet-i hükü- 
met” payının ihmal edilmediğini ve işlerin 
esas itibariyle bu anlamda “kitabına uydu- 
rularak” yürütüldüğünü söylemek müm- 
kündür. 

Çocukların toplanarak saray ve askeri 
hizmetler için eğitilip kullanılması Osman- 
lı komşu dünyasına da ilham veren bir hu- 
sus olmuştur. Şah Abbas'ın tahta çıkışı- 
nın (995/1587) ardından kurulan, “kullar” 
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veya “gulâmân-ı hassa-i şerife” diye anılan 
birliklerde Ermeni, Çerkez ve Gürcü gibi 
Kafkas kökenli, İran topraklarına yerleşip 
çoğunlukla müslüman olmuş, genelde sa- 
vaş esiri ailelerin çocuklarından askerlik 
için faydalanılması yoluna gidilmişse de 
(Roemer, s. 313) bunun Osmanlı devşirme 
sistemiyle alâkası yoktur. Nizâmülmülk Si- 
yâsetnâme adlı eserinde, Türkmenler'- 
den 1000 çocuğun kayıt altına alınarak 
bunların gulâm gibi kullanılmasını tavsi- 
ye ettiği bilinmektedir. Bir tür “çocuk ver- 
gisi” olan bu gibi uygulamalar diğer pek 
çok kaynakta da geçmektedir (Papoulia, 
s. 57-58). Nizâmülmülk'ün eserinin yaygın 
biçimde tanınması devşirmenin ana fikri- 
ni içermesinden ötürü önemlidir. Kaynak- 
larda Orhan Bey zamanında toplanan ço- 
cukların sayısının 1000 olarak verilmesi de 
(Uzunçarşılı, Kapukulu Ocakları, 1, 145) 
büyük ihtimalle Siyâsetnâme'ye dayanır. 
Fâtih Sultan Mehmed'in Eflak'tan 500 ço- 
cuk istemesi bu tür bir vergi talebine Os- 
manlılar'ın yabancı kalmadığını gösterir. 
O dönemin voyvodası tarafından redde- 


Bursa Adaköyü'nde Hoşkadem b. Abdullah elinde hizmetiçün olan Hamza nam 


Tablo 1 
Türk Üzere Verilen Devşirme Oğlanları 


(Osmanlılar'da Sağlık, Il, 26-28, Kaynak: 897-944 11491-15381 tarihli Bursa Şer'iyye Sicilleri). 


Bursa Karaman köyünde İshak b. Abdullah elinde Hamza nam asfer, ahver, ablak, 


sarışın, kısa boylu, gök gözlü, emred Bosneviyyü"l-asl yeniçeri nasır (sxs) zahmetin- 
den vefat... (Şubat 1491). 


Bursa Bahçeköy'de Ali b. Abdullah elinde olan Hızır nam buğday enli (buğday 
benizli), yalın yüzlü, emred, kara gözlü Eflâkiyyü"l-asl yeniçeri nasır zanmetinden ve- 
fat... (Mart 1497). 


Bursa Akçapınar nam karyede Abdal b. Mehmed elinde olan Hasan nam kara ya- 
ğız, elâ gözlü, orta boylu, yalın yüzlü, Bosneviyyü'l-asl yeniçeri nasır zahmetinden 
vefat... (Mart 149). 


Bursa Kite kadılığı Katırlıköy'den Yüsuf b. Mustafa elinde olan Süleyman nam sa- 
rışın, gözleri çukur, orta boylu, yalın yüzlü, Bosneviyyü"l-asl yeniçeri tâun illetinden 
vefat... (Mart 149). 


Bursa'da Hacı İlyas oğlu Mehmed Çelebi elinde olan Yünus nam sarışın, uzun 
boylu, Bulgariyyü'l-asl yeniçeri nasır zahmetinden vefat... (Mart 1491). 


Bursa Armud köyünde Mevlânâ Bahâri elinde olan Kasım nam kara yağız, kara 
gözlü, açık kaşlı, Bulgariyyü'l-asl acemi yeniçeri tâun illetinden vefat... (Kasım 149). 


Bursa Adaköy'de Budak b. Mahmud Fakıh elinde hizmetiçün olan Ağca nam sa- 
rışın, elâ gözlü, yalın yüzlü, orta boylu Bosneviyyü'l-asl yeniçeri katırdan düşüp öl- 
dü (Kasım 149). 


Bursa Balıklı köyünde Hergeleci Hamza b. Abdullah elinde olan İlyas nam sarışın, 
gök gözlü, orta boylu, emred, Bosneviyyü'l-asl oğlan tâun illetinden vefat... (Aralık 
1491). 


Bursa Serme nam karyeden Hacı İdris b. Ali Fakıh elinde hizmetiçün olan Ali nam 
buğday enli, elâ gözlü, uzun boylu, Bulgariyyü'l-asl oğlan ve İskender nam buğday 
enli, tavilü"I-kâme, ablak Bulgariyyü"l-asl oğlan ve Nasüh nam kara yağız emred Bul- 
gariyyü'l-asl oğlan üçü birle tâun zahmetinden vefat... (Mart 1492). 


Bursa Kaplıca müderrisi Mevlânâ Seydi'ye hizmetiçün verilen Hamza nam sarışın, 
uzun boylu, gök gözlü, Bosneviyyü'l-asl acemi yeniçeri tâun zahmetinden vefat... 
(Temmuz 1492). 


Bursa Armud köyünde Yüsuf b. Abdullah elinde hizmetiçün olan acemi Hızır 
nam kara yağız, gök elâ gözlü, Sırbiyyü'l-asl orta boylu oğlan tâun zahmetinden ve- 
fat... (Eylül 1492). 

Bursa Fodra nam köyde Solak İskender b. Abdullah hizmetiçün verilen Ahmed 
nam asfer, ezrak, ablak, kasirü'l-kad Sırbiyyü'l-asl oğlan nasır zahmetinden dârüş- 
şifâda fevt... (Ocak 1503). 


aksar, Rümiyyü”l-asl oğlan dârüşşifâda nasır zahmetinden fevt... (Ocak 1503). 


Ulüfeci Evrenos'a hizmetiçün verilen Hamza nam eşhel, ablak, etem Bulgariy- 
yü'l-asl oğlan nasır zahmetinden Bursa Dârüşşifası'nda fevt... (Ocak 1503). 


Şehzade Mahmud'a verilecek acemi yeniçerilerden Mustafa nam emred, uzun 
boylu, sarışın, Bosneviyyü'l-asl oğlan Frenk uyuzu olduğu cihetten timar içün Yılan- 
cı Kemal'e verilmiş ve timar edilerek teslim edilmiş (Mart 1504). 

Bursa Dârüşşifâsı hizmetinde olan yeniçerilerden Hasan nam buğday enli, ergen, 
ahver, orta boylu, Bulgariyyü'l-asl ve Mustafa nam sarışın, elâ gözlü, orta boylu Bul- 
gariyyü'l-asl oğlanlar kapıya varmağa murad edindikleri ecilden... (Mart 1504). 


Hamamlıkızık köyünde Berek b. İsâ'ya hizmetiçün verilen Hamza nam sarışın, 
gök gözlü ve açık kaşlı, emred Bulgariyyü'l-asl oğlan tâun zahmetinden fevt... (Ma- 
yıs 1504). 


Hacı İvaz Paşa Kızığı'nda Hacı Ahmed b. Abdullah elinde olan Hasan nam sarışın, 
elâ gözlü, açık kaşlı, tavilü”1-kâme, Bulgariyyü”l-asl emred oğlan ve bir dahi İskender 
nam kara yağız, ahver, ahzer, emred, Rümiyyü”-asl oğlan tâun zahmetinden fevt... 
(Mayıs 1504). 

Gülpınar köyünde Hızır b. Müsâ elinde olan Ali nam sarışın, elâ gözlü, açık kaşlı, 
emred, Bulgariyyü'l-asl ve bir dahi Anmed nam buğday enli, kara gözlü, çatık kaşlı, 
emred, Bulgariyyü'l-asl oğlanlar tâun zahmetinden vefat... (Mayıs 1504). 


Gülpınar köyünde Mahmüd b. İlbeyi'nin elinde olan Hüseyin b. Abdullah nam sa- 
rışın, elâ gözlü, açık kaşlı, emred, Bosneviyyü'l-asl oğlan tâun zahmetinden fevt... 
(Mayıs 1504). 


Gülpınar köyünde Muharrem b. Hamza elinde olan Ali nam sarışın, elâ gözlü, em- 
red, Rümiyyü'l-asl oğlan tâun zahmetinden fevt... (Mayıs 1504). 


Bursa'da Bakkal Mehmed b. Hızır nam kimesnenin zimmetinde Bulgariyyü'l-asl 
Hızır b. Abdullah ve Rümiyyü”-asl İlyâs b. Abdullah nam acemi yeniçerileri olup ve 
zikrolunan yeniçeriler tâun illetine müptelâ olup ve bu marazdan fevt olmağla... 
(Şubat 1538). 

Bursa'da Sultan Mehmed Han mahallesinde mütemekkin acemi yeniçerileri ket- 
hüdâsı Halil b. Ayni yedinde Mesih b. Abdullah ve Hüseyin b. Abdullah nam emred 
Bulgariyyü"l-asl acemi oğlanları olup hâliyâ mezbur Mesih nasır zahmetine müptelâ 
olup ve mezkür Hüseyin dahi tâun zahmetine müptelâ olup zikrolunan acemi oğ- 
lanlar bu marazlarından fevt... (Şubat 1538). 
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dilen bu talebe daha sonraları olumlu ce- 
vap verildiği belirtilmekte ve Eflak Prensi 
Neagoe Basarab'ın (6. 1521) yılda 600 ço- 
cuk vaad ederek Türk saldırılarından kur- 
tulduğu ifade edilmektedir. Para verme- 
ye gücü yetmeyenlerin vergilerini çocuk 
teslimatıyla yapmaları örneği yine Fâtih 
döneminde Arnavutluk için de söz konu- 
su olmuştur (Papoulia, s. 58-59). Kafkas- 
lar'dan çocuk vergisi istenmesi ise ciddi- 
yetini çok daha geç zamanlara kadar koru- 
muş, nihayet 1774 Küçük Kaynarca Ant- 
laşması'nın 23. maddesiyle bu tür taleple- 
re son verilmiştir (Noradounghian, 1, 329). 


Ancak bu istisnai örneklemeler devşir- 
me sisteminin özüyle örtüşmez. Sistemin 
ne anlama geldiğini Selânik metropoliti ta- 
rafından yazılan 1395 tarihli bir mektup 
açıklar. Burada, toplanan çocuklardan bah- 
sedilmekte, onların böylece dinlerini de- 
ğiştirmek zorunda kalacakları, örf ve âdet- 
lerini kaybedecekleri, dillerini unutacakla- 
rı, köleliğe sevkedilecekleri, barbarlığa dü- 
şecekleri dile getirilmektedir (Papoulia, s. 
62-63). Moravya markgrafına (saray kon- 
tu) yazılan 1397 tarihli bir mektupta da 
buna benzer bir anlatım görmek müm- 
kündür. Burada da on-on iki yaşlarında- 
ki oğlan çocukların asker yapılmak üzere 
alındığı hususuna yer verilmektedir (Ka- 
ramuk, s. 559). Bununla beraber bazı aile- 
lerin kendi istekleriyle çocuklarını devşir- 
meye verdiklerine dair Batılı seyyah ve 
gözlemciler tarafından yapılan tesbitleri 
(Gerlach, Türkiye Günlüğü, 1, 529) haklı çı- 
karmak üzere 1498 tarihli bir Torba Kay- 
dı'nda kendi isteğiyle yazıldığına dair bir 
şerh düşürülen Sokoloviçe köyünden (Bul- 
garistan) İstoban veled-i Dimitro örneği 
(Tablo 2) durumun bazan başka yönünün 
de bulunduğunu gösterir. Fakat bu gö- 
nüllü katılımların pek fazla olmadığını ka- 
yıtlarda buna dair düşülen şerhlerin azlı- 
ğı ortaya koyar. Öte yandan gönüllü katı- 
lım söylemlerinin hıristiyan ailelerin diren- 
me, çocuklarını saklama, erken evlendir- 
me, rüşvet dahil çeşitli yollara başvurma 
ve hatta isyana kalkışma gibi daha sıkça 
görülen tepki örneklemeleriyle (Papoulia, 
s. 109-116) dengelenmesinde fayda vardır. 

1385 tarihli bir belgede iki yeniçerinin 
adı zikredilmektedir (İlyas b. Abdullah ve 
İskender b. Abdullah), bu da aynı tarihte 
ocağın mevcudiyetine işaret eder (Uzun- 
çarşılı, Kapukulu Ocakları, 1, 145; Papo- 
ulia, s. 67'de sehven 1395). Devşirme olayı- 
nın anlamının belirlenmesinde ve Yeniçeri 
Ocağı'nın kuruluş tarihiyle ilgili tartışma- 
lara açıklık getirilmesinde bu gibi beyan- 
lar büyük önem taşımaktadır. Devşirme- 
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Tablo 2 
Yeni Devşirilen Çocukların 
Eşkâl ve Aile Kayıtları 
(Kaynak: Başbakanlık Osmanlı Arşivi, 
Bâb-ı Defteri, Müteferrik, nr. 36805) 


Köstendil livâsı: (Ramazan 903/Nisan-Mayıs 1498) 


Ustrumca kazası Makriva köyü 
Yeno veled-i Dimitro 


Elâ 


gözlü, açık kaşlı, ak benizli, iki kaşı arasında beni 


var, iki zülfü altında beni var, uzun boylu, mahbüb- 
dur. 


Ustrumca kazası Makriva köyü 


Mil 


oş veled-i Dragoy 


Kara gözlü, açık kaşlı, sağ kulağı delik, ak benizli, uzun 
boylu, mahbübdur. 


Ternik köyü 


Pal 
Elâ 


e veled-i Nikola 
gözlü, açık kaşlı, sol kulağı delik ve sağ gözü kuy- 


ruğunda beni var, sarışın, orta boylu. 


Gradiç köyü 

Görgo veled-i Yako 

Gök elâ gözlü, açık kaşlı, elinde nişanı var, ak benizli, 
uzun boylu. 

Gradiç köyü 

Dula veled-i Kostime 


Kara gözlü, açık kaşlı, sol gözünün altında nişan var 


ve 


Kalı 
Bri 
GÖ 
niş 


sol kulağı delik, gendum-gûn, uzun boylu. 


oçinde köyü 

ngo veled-i Vleis 

elâ gözlü, çatık kaşlı, üst dudağı ve sağ yanında 
anı var, ak benizli, uzun boylu. 


Tırhala sancağı Polana köyü 
Yani veled-i Gireç 


GÖ 


elâ gözlü, sarışın, orta boylu. 


Yeno veled-i Kiro 


GÖ 


gözlü, açık kaşlı, sol kaşının kuyruğunda nişan 


var, gendum-gün, uzun boylu. 


Nikola veled-i Rayko 


Elâ 
ak 


gözlü, çatık kaşlı, eğninin sağ yanında nişanı var, 
benizli, uzun boylu. 


Karye-i Andro Nikodol 


Ral 


e veled-i Yuvan 


Zeytin gözlü, açık kaşlı, üst dudağında nişanı var, ak 
benizli, orta boylu. 


Karye-i Sokoloviçe 
İstoban veled-i Dimitro 


GÖ 


k elâ gözlü, çatık kaşlı, sol yanağında iki beni var, ak 


benizli, uzun boylu (kendi isteğiyle kaydolundu). 


Ati 


na 


Yorgi veled-i Nikola, ana adı Mariya, yaş on dört. 


Ati 


na 


Mihal veled-i Yorgi, ana adı Mariya, yaş on iki. 


İşkodra livâsı, İpek, Görek Babiniç mahallesi 


Vaj 


ino veled-i Radosav 


Buğday tenli, kara gözlü, açık kaşlı, yaş on beş. 


He 
Nâ 


rsek sancağı 
hiye-i Polimiye, an cemâat-i Knez Göre veled-i Dı- 


rak, Pladin veled-i Radosav, sarışın elâ gözlü, açık kaş- 
1, yaş on dört (Enderun için ayrıldı). 


İlbasan sancağı Taniş köyü 
Petri veled-i Gön 
Sarışın, elâ gözlü, açık kaşlı, yaş on üç. 


İşkodra nahiyesi Müselleman köyü 


GÖ 


rek veled-i Gön 


Kara yağız, kara gözlü, çatık kaşlı, yaş on beş. 


nin ve Yeniçeri Ocağı'nın kuruluşunun ge- 
nelde, karşılaştırmalı ve ilmi bir kaynak 
analizi yapılmadan I. Murad devrinde ger- 
çekleştiği var sayılmakla birlikte (Uzunçar- 
şılı, Kapukulu Ocakları, 1, 144; DİA, XXXI, 
163; DBİst.A, VII, 472 ve devşirmenin baş- 
laması en geç 1383-1387 arası: Kafadar, 
İki Cihan Aresinde, s. XXI) bunun Yıldırım 
Bayezid zamanında (1389-1402) olduğu, 
kendisi de iki kardeşiyle birlikte Fâtih dev- 
rinde devşirilip yeniçeri yapılan Ostravica- 
lı Konstantin tarafından belirtilir (Bir Ye- 
niçerinin Hatıratı, s. 24). Bu kayıt, yukarı- 
da 1385 tarihli olarak zikredilen yeniçeri- 
ler sebebiyle dayanaktan yoksun görün- 
mekle beraber devşirmenin Yıldırım Ba- 
yezid zamanında ortaya çıktığına dair il- 
gili literatürde ciddi kayıtlar yer almak- 
tadır (Werner, 1, 150-151). Yine de bu tür 
münferit beyanlar, ilmi usullerle yeterli 
bir muameleye tâbi tutulmadan genelde 
kesin gerçekler diye kabul görmüştür. Ko- 
nuyla ilgili ayrıntılı bir doktora çalışması 
yapan Basilike Papoulia'nın Osmanlı kro- 
niklerinde verilen bilgilerin teşrihi netice- 
sinde devşirmenin uygulanmasının ve oca- 
ğın kuruluşunun Orhan, pencik usulünün 
kabulünün I. Murad ve devşirmenin sis- 
temleştirilmesinin Il. Murad zamanında 
gerçekleştiği kanaatine varması tartışma- 
ları sona erdirememiştir (Ursprung und 
Wesen der “Knabenlese”, s. 91; Werner, I, 
148). Vryonis'in 1943'te basılmasına rağ- 
men Uzunçarşılı'nın Kapukulu Ocakları 
adlı eserinden ve bunun içinde yer alan 
sayısız belgeden bu alanda yazı yazan pek 
çok bilim adamının faydalanmamış oldu- 
ğuna işaret etmesi (“Selçuklu Gulamı ve 
Osmanlı Devşirmeleri”, s. 518) bu durum- 
da daha da önem kazanmaktadır. Devşir- 
me ve Yeniçeri Ocağı'nın kuruluşuyla ilgili 
yazılanların -filin tarifi gibi- herkesin do- 
kunduğu kısmı bir şeye benzeterek, dola- 
yısıyla kullanılan ve çok geç tarihlerde ka- 
leme alındıkları bilinen kroniklerde yer alan 
bilgi ve tarihlemelerin tartışmasız doğru 
kabul edilmesinden, hatta yazılan eserle- 
rin her birinde değişik tarihler verilmesin- 
den ötürü konunun karmaşası daha da 
artmış bulunmaktadır. Bu durumda dev- 
şirmenin ve Yeniçeri Ocağı'nın kuruluş ve 
kurumlaşmasının, en erken Orhan döne- 
minin sonlarında veya en geç |. Murad 
devrindeki bir zaman dilimi içinde gerçek- 
leştiğini, ancak birbiri içine giren süreçler 
halinde tedricen geliştiğini düşünmek da- 
ha doğru olacaktır. 


Devşirmenin XV. yüzyıl sonları veya XVI. 


yüzyıl başlarından itibaren Anadolu'da da 
uygulanmaya başlandığı kaydına rağmen 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


Tablo 3 
XV-XVIII. Yüzyıllarda 

Anadolu'da Devşirme Mahalleri 
Aksaray Diyarbekir alatya 
Amasya Eğirdir anyas 
Arapkir Erzurum araş 
Batum Gemlik ihaliç 
Bayburt İznik Niğde 
Beyşehir Karahisar Sinop 
Bilecik Karaman Sis 
Bursa Kayseri Sivas 
Cizre Kemah Tokat 
Çemişgezek Kütahya Trabzon 
Çorum Lefke Zülkadriye 


(Uzunçarşılı, Kapukulu Ocakları, |, 14) bu- 
nun özellikle Bithinya bölgesi örneğinde 
görüldüğü gibi (Papoulia, s. 86) daha ön- 
ceki tarihlerde gerçekleştiği ve zamanla 
Anadolu'nun hemen her yerine yayıldığı 
muhakkaktır (Vryonis, s. 539, Tablo 3). 
Devşirilen çocukların yaşlarının da bunun- 
la ilgili fermanlarda işaret edildiği gibi on 
dört-on beş, nihayet on yedi-on sekiz (XVI. 
asrın başlarına ait nişan süreti), hatta 1031 
(1622) tarihli bir fermanda kaydedildiği gi- 
bi on beş-yirmi yaşları arasında, dolayısıy- 
la nisbeten ileri yaşlarda olmak üzere deği- 
şiklik gösterir (Uzunçarşılı, Kapukulu Ocak- 
ları, 1, 93, 95). Bazı istisnai örneklerde yir- 
mi bir ve yirmi iki yaşları görülebilir. Bu 
durumda bunların hıristiyan isimlerini, aile- 
lerini, dillerini ve memleketlerini unutma- 
dıkları açıktır ve buna dair sayısız örnek 
mevcuttur. Ayrıca devşirme kayıtlarında 
kendi asıl isimlerinin yanında ana babaları- 
nın hıristiyan isimleri de belirtilmektedir 
(Tablo 2). Öte yandan Türk'e vermenin her 
zaman uygulanmadığına dair örnekler de 
göstermek mümkündür. Nitekim Ostravi- 
calı Konstantin ve iki kardeşinin beraberce 
devşirildikten sonra -büyük bir ihtimalle la- 
ğımcılık becerilerinden ötürü- böyle bir uy- 
gulamaya tâbi tutulmadıkları anlaşılmak- 
tadır. Konstantin devşirildikten bir yıl son- 
ra (1456) Belgrad muhasarasına iştirak et- 
miştir (Bir Yeniçerinin Hatıratı, s. XI-XII, 
61-62). XVI. yüzyılda cereyan eden yoğun 
savaşlar sebebiyle sistemin öngörüldüğü 
gibi işlemediği ve ocağa intikallerin kısa 
bir eğitimin ardından hemen gerçekleş- 
mesi gibi etkenlerle bazı yeniçerilerin Türk- 
çe'ye yeterince vâkıf olamadıklarına dair 
tesbitler (Uzunçarşılı, Kapukulu Ocakları, 
I, 62, 340; Danişmend, Il, 372) mesnetsiz 
tartışmalara yol açmakla beraber gerçek 
payı taşır. 1573'te Venedik balyosu Cos- 
tantino Garzoni'nin gözlemlediği üzere ba- 


zıları Arz Odası penceresinden bakan pa- 
dişah tarafından bizzat seçilen (Relazioni, 
s. 397) ve saray okullarında yetiştirilmek 
üzere ayrılanların Enderun'da geçen uzun 
eğitim süreleri neticesinde idareci sıfatıy- 
la devlet makamlarına tayin edildiklerin- 
de artık böyle bir eksikleri kalmadığı mu- 
hakkaktır. 


Devşirilen gençlerin, Türk'ten geri alınıp 
İstanbul'a getirildikten sonra başlarına ak 
börk geçirilerek ocağa dahil edildikleri bi- 
linmektedir. Ancak bunun Hacı Bektaş-ı 
Veli ile irtibatlandırılması, özellikle bu ve- 
linin Osmanlı Beyliği'nin kuruluşundan çok 
daha önce ölmüş olmasından ötürü ta- 
mamen geçersizdir. Öte yandan 1438-1458 
arasında Bursa yöresinde kölelik dönemi 
geçiren Macaristanlı György'nin Anadolu'- 
nun önde gelen evliya-dervişlerinden söz 
ederken Seyyid Gazi kadar ünlü diye tanıt- 
tığı Hacı Bektaş'ın isminin “hacılara yar- 
dım eden” anlamına geldiğini, yardımını 
dileyen ve cevap alan hacıların bu ermişe 
karşı büyük saygı duyduklarını söylemesi 
(Tractatus, s. 289) ve yeniçerilerin Hacı 
Bektaş'a atfedilen mânevi irtibatına dair 
herhangi bir işarette bulunmaması önem- 
lidir. Ocağın bir askeri kurum olarak ku- 
ruluş aşamalarını artık çoktan geride bı- 
raktığı böyle geç bir tarihte hâtırat sahi- 
binin, hacıların evliyası kabul edilmeden 
önce kendisine atfedilen ak börk hikâye- 
sinden ötürü yeniçerilerin mânevi velisi ol- 
duğuna değinmesi beklenirdi. Bunu yap- 
maması böyle bir bağlantının çok daha 
sonraki zamanlarda ortaya çıktığını gös- 
termektedir. Yine 1455-1463 yıllarında yeni- 
çerilik yapan Konstantin'in de hâtıratında 
Hacı Bektaş veya ak börkle ilgili herhangi 
bir şey söylememesi herhalde bu yönde 
bir anlam taşır. Bununla beraber XV. yüz- 
yılın sonlarında Âşıkpaşazâde'nin böyle bir 
irtibatı reddetmek zorunda kalması bu- 
nun belirli kesimlerde artık söz konusu 
edilmeye başladığının delilidir (DBİst.A, VII, 
474). Öte yandan yeniçeri börkünün Os- 
manlı Devleti'nin kuruluş döneminde teş- 
kilâtlı bir grup oluşturan ahilere mahsus 
bir başlık olduğu genel kabul görür. Yeni- 
çerilerin Bektaşiler'le yakınlıklarının tar- 
tışmasız kabul görmesi ocağın yapısal bo- 
zulma aşamalarında daha bir geçerlilik ka- 
zanır. Yeniçeri Ocağı'na Bektaşi Ocağı, ye- 
niçerilere tâife-i Bektaşiyye gibi isimler ta- 
kılması, Bektaşiler'in ocağa girerek 94. Ce- 
maat Ortası'nda babalardan birinin Hacı 
Bektaş vekili sıfatıyla makam tutması ve 
pir evinde vefat eden babanın yerine se- 
çilen yenisinin İstanbul'da Yeniçeri Ocağı" - 
nı ziyaret edip sadrazam tarafından ka- 
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bul edilmesiyle neticelenen belirli bir me- 
rasime tâbi tutulduktan sonra postuna 
oturtulması gibi teşrifat (Uzunçarşılı, Ka- 
pukulu Ocakları, 1, 147-150) ocak ve tari- 
katın 1826'da aynı kaderi paylaşmasına 
kadar devam etmiştir. Acemi oğlanları- 
nın Türk üzerinden geri alındıktan sonra 
Yeniçeri Ocağı'na intikalleri dışında saray 
hizmetlerinde (hassa bahçe-bostan-çama- 
şırhane-mutfak-fırın-ahır-mandıra-odun 
gemileri), ayrıca donanma gemilerinde, 
tophanede, suyollarında, işçi olarak kem- 
hacılar yanında çalıştırılmak üzere çıkma- 
ya tâbi tutuldukları veya 1570'te Edirne'- 
de Selimiye Camii inşaatında çalıştırılmak 
amacıyla ulüfeli olarak kaydedildikleriyle 
ilgili bilgiler kendilerinden istifade edilme 
kanallarının çeşitliliğini gösterir (a.g.e,, |, 
115-125, 138). 

Osmanlı Ordusu ve Toplumundaki Ko- 
numları. XVI. yüzyılda ordunun çok büyük 
bir kısmı timarlı sipahilerden oluşmaktay- 
dı. Ancak bu durum yeniçerilerin önemini 
azaltmaz ve savaşlarda genellikle önemli 
zayiat karşılığında sipahiler tarafından yu- 
muşatılan düşmana vurulacak nihai dar- 
bede kendilerine önemli bir rol düştüğü 
bilinir. Öte yandan zayiattan en çok koru- 
nan seçkin kıtalar da yeniçeri askeriydi. 
Eflak Prensi Kazıklı Voyvoda'ya (111. Vlad) 
karşı verilen mücadele esnasında (1476) 
Vlad'ın vahşice sürdürdüğü savaş sebe- 
biyle ayrıca nasıl korktuğunu açıkça ifade 
eden yeniçeri Konstantin, özellikle Tuna'- 
nın karşı kıyısında kalan padişahın o ana 
kadar açılan top ateşi yüzünden 250 ye- 
niçerinin ölmesinden de etkilenerek öte 
yakada kalanların da ağır kayıplara uğra- 
yabileceği ihtimaliyle çok büyük bir sıkıntı 
içine düştüğünü dile getirmektedir (Bir 
Yeniçerinin Hatıratı, s. 81). Zira yeniçe- 
riler, ordu mevcudunun yüzde doksanını 
oluşturarak Osmanlı Devleti'nin temel ta- 
şı ve bel kemiğini teşkil eden maliyeti dü- 
şük timarlı sipahilere oranla (Murphey, 
Osmanlı'da Ordu ve Savaş, s. 59-66) eği- 
tilmesi uzun zaman alan ve pahalıya mal 
edilen askerlerdir. Bu durumları ocağın 
devşirme sistemine dayandığı klasik dö- 
nemlerin sonuna kadar geçerliliğini koru- 
muş olmalıdır. 


Devşirme teşkilâtının Yeniçeri Ocağı ve 
saray için olmak üzere iki hizmet sahası 
bulunmaktadır. Saray için yapılan devşir- 
menin ocak için yapılanların nihayete er- 
mesinden çok daha sonraları, hatta Ace- 
mi Ocağı'nın ilgası tarihlerine kadar de- 
vam ettiği anlaşılmaktadır. Ocak için ya- 
pılan devşirmenin XVIII. yüzyılın ortaları- 
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na kadar önemsenmeyecek derecede az 
sayıda olsa dahi uygulandığı tesbit edil- 
mektedir. Çeşitli belge ve kaynaklardan 
hareketle Acemi Ocağı'ndaki mevcüdat- 
la ilgili sağlam bir fikir edinmek müm- 
kündür. XVI. yüzyıl ortalarında sayıları- 
nın 4000'e ulaştığı, asrın sonlarına doğru 
9000'e vardığı, XVII. yüzyılda ise 12.000'i 
aştığı belirlenebilmektedir. Sayı yeniçeri 
mevcudundaki artışa da işaret eder ve 
XVIII. yüzyıl içinde Acemi Ocağı'ndaki sa- 
yısal düşüş, 1666'da Batı ve Orta Balkan- 
lar'da yıllık devşirme sayısını 300-320 ara- 
sında öngören fermanın işaret ettiği üze- 
re devşirme uygulamasının da azaldığını 
gösterir. Bunda muhtemelen ocağın sa- 
vaş meydanlarında gözlenen başarısızlık- 
larından ötürü yapılan masraflara değme- 
diği kanaati etken olmuştur (a.g.e,, S. 69). 
Nitekim Acemi Ocağı'ndaki 1706 ve 1752 
tarihli rakamlar 1860 ve 1818 efradı göste- 
rir, genel toplam daha sonraki senelerde 
de yaklaşık bu sayı civarında kalır (Uzun- 
çarşılı, Kapukulu Ocakları, 1, 79-81). Ace- 
mi Ocağı, Yeniçeri Ocağı'nın ilgasına ka- 
dar ayakta kalmakla birlikte işlev değişik- 
liğine uğramıştır. Yeniçeri Ocağı'nın kaldı- 
rılmasının ardından hâlâ mevcut Rumeli 
ve Anadolu ağaları Bursa'ya sürülmüştür. 
Bir müddet daha saraya odun nakli işle- 
riyle görevlendirilerek ayakta kalan ocak ni- 
hayet ocak ağalığının “hatab eminliği”ne 
tahviliyle tamamen tarihe intikal etmiştir 
(a.g.e., I, 69-70). 


Yeniçeri Ocağı'nın Fâtih Sultan Mehmed 
zamanında kurumsal açıdan gelişmesi ya- 
nında bir dizi sefer sebebiyle sayısal açı- 


dan da artması kaçınılmaz olmuş ve yak- 
laşık 5000 tahmin edilen sayı Fâtih'in sal- 
tanatı sırasında ikiye katlanmıştır. Sayısal 
artış Kanüni Sultan Süleyman zamanında 
12-13.000 olarak gösterilmekle beraber 
bunların hepsinin birden sefere katılma- 
sı söz konusu değildir. Avrupa'daki savaş 
meydanlarında ateşli silâhlarla donatılan 
piyadelerin öne çıkması yeniçeri sayısının 
önemli derecede artmasına yol açmış, bu- 
nun sonucunda klasik sistemden köklü 
uzaklaşmalar kaçınılmaz olmuştur. Ni- 
tekim daha III. Murad devrinin sonunda 
(1595) yeniçeri sayısı 25.000'e varmış bu- 
lunuyordu (ER |İng.|, XI, 323-324, ayrıca 
bk. İnalcık, s. 90). Bununla beraber yaya 
askeri sayısındaki artışın yol açtığı mali- 
yetin karşılanması bu tarihlerde hüküm 
süren enflasyonun da etkisiyle büyük sı- 
kıntılara yol açmıştır. Bu sayı (bütün ulü- 
feli kul taifesi), yapılacak ödemelerin aşı- 
rılığından tedirginlik duyan ve kendi dö- 
nemindeki (XVII. yüzyılın ilk yarısı) geliş- 
meleri sorgulayan Koçi Bey'deki rakamla- 
ra göre 92.000'den 200.000'e çıkmıştır (Ri- 


fa'at Ali Abou-el-Haj, Modern Devletin Do- 


gası, s. 140). Maaş ödemeleri artan sayılar 
doğrultusunda önemli giderler olarak kal- 
mıştır. 932 (1526) yılı itibariyle 7886, Ka- 
nüni'nin ölümünden hemen sonraki (1567) 
artış neticesinde 12.798, 1018'de (1609) 
39.282 ve 1660'ta 39.470'i İstanbul'daki 
kışlalarda, geri kalan 14.379'u vilâyetler- 
de bulunmak üzere toplam 53.849 kişi için 
yapılan ödemeler, verilen seneler itibariy- 
le 15 milyon küsur akçeden 100 ve dola- 
yısıyla 133 milyon küsur akçeye varmak- 
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yeniçerileri 
gösteren 
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(Şükri-i 
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TSMK, Hazine, 
nr. 1597, vr. 2359) 


taydı (Murphey, Osmanlı'da Ordu ve Sa- 
vaş, s. 38-39, 67-68). 1514-1680 zaman 
dilimi içindeki sayılar genelde 10-60.000 
arasında değişmiştir (Âgoston, Barul, Top 
ve Tüfek, s. 50). 


Ulüfe özel tanımlamasıyla anılan maaş 
ödemeleri, Nizâmülmülk'ün Siyâsetnâ- 
me'sinde askere verilecek maaşın üç ay- 
da bir ödenmesi önerisiyle örtüşür (Papo- 
ulia, s. 60) ve muhtemelen bu uygulama- 
nın ilham kaynağına işaret eder. Ancak 
maaş ödemelerinin hangi sebeplerden ötü- 
rü üç ayda bir (senede dört kıst) yapıldığına 
dair bir kayıt yoktur. Bunun finansman sı- 
kıntılarından ziyade bürokratik sebeplere 
dayandığını ileri sürmek mümkündür. Ma- 
aş zammı talepleri erken tarihlerden iti- 
baren ağırlığını hissettirir; 1446 Buçukte- 
pe olayı ve 1481'de Fâtih'in ölümüyle baş- 
layan fetret, o sıralardaki siyasi çekişme- 
den de cesaret bularak bunun açık bir is- 
yan haline dönüşen ilk örneklerindendir. 
Seferlerde, cülüslarda maaşlara zam, te- 
rakki ve bahşiş talepleri giderek âdet ha- 
line gelen davranışlara dönüşmüş, Il. Se- 
lim'in tahta çıkışı esnasında Belgrad ve İs- 
tanbul'da cereyan eden 1566 hadiselerin- 
de olduğu gibi yeni padişahı ve devlet er- 
kânını hiçe sayan davranışlar sergilenebil- 
miştir. 1514 seferinde güçlü bir padişahın 
vaktiyle kendisine taht yolunu açmış olan 
yeniçerilerin muhalefetiyle uğraşmak zo- 
runda kalmasının (Emecen, Zamanın İs- 
kenderi, s. 114-117), hatta babası Il. Baye- 
zid'in sürekli huzursuzluk çıkaran yeniçe- 
rileri ortadan kaldırmayı dahi düşündüğü 
(Emecen, İmparatorluk Çağının Osmanlı 
Sultanları, s. 27), 1031'de (1622) ocağın 
üzerinde ebedi bir leke halinde kalacak 
olan II. Osman'ın tahttan indirilip katledil- 
mesi faciasının (Tezcan, s. 115 vd.), 1703 
asker-esnaf-şehirli ayaklanması neticesin- 
de Edirne'deki II. Mustafa'nın hal'i, Şeyhü- 
lislâm Feyzullah Efendi'nin ağır hakaret- 
lerle katli (Rifa'at Ali Abou-el-Haj, 1703 
İsyanı, s. 94 vd.), hatta yeniçerilerin açık- 
ça Osmanlı hânedanından yüz çevirmele- 
ri ve Garp ocakları misali içlerinden biri- 
nin seçimle iş başına geleceği bir “cum- 
hur devleti” kurma seçeneğini tartışma- 
larının (Emecen, Osmanlı Klasik Çağında 
Hanedan, s. 49), nihayet Lâle Devri'ne son 
veren 1730 isyanı gibi büyük ihtilâllerin 
(HI. Ahmed'in hal'i, Sadrazam İbrâhim Pa- 
şa'nın idamı) habercisi gibidir. Yeniçerile- 
rin zamanla güçlenen grup kimliği ve 
mensubiyet duygusu sıkı bir dayanışma 
içine girmeleriyle sonuçlanmış, birbirle- 
rine hitap ederken kullandıkları “yoldaş” 
tabiri bu durumlarının işareti, ocak ka- 
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zanlarını meydana çıkarmaları ise (kazan 
kaldırma) isyana niyetlendiklerinin gös- 
tergesi olmuştur. Taşrada ve özellikle 
merkezdeki bu askeri güç giderek sosyal 
ve politik tabanda kök salıp yönetimi de 
etkileyen başlıca unsur haline gelmiş, as- 
kerlik yeteneği zayıfladıkça siyasete mü- 
dahale ve siyasetçinin aleti olması hali 
kuvvet bulmuştur. Cevdet Paşa'nın Ber- 
lin sefiri Sadullah Paşa'ya yazdığı Ekim 
1884 tarihli mektupta dile getirdiği “yeni- 
çeriliğin Osmanlılar'ın iliğine işlemiş oldu- 
ğu ve ocakların asabiyyet-i milliye maka- 
mına geçerek devlet işlerinin usul ve 
fürüunu istilâ ettikleri” ifadesi (Tezâkir, IV, 
218-219) böyle bir olumsuz gelişmenin öz- 
rü gibidir. Bazı tarihçilerin, XIX. yüzyılda 
çağdaş bir devlet yapısı kurmaya yönelik 
yenilenme girişimlerindeki hayati zarureti 
göz ardı ederek pek itibar ettikleri bu ni- 
teleme, dolayısıyla yeniçeriliğin toplu- 
mun ve devletin içine nüfuz etmiş bir 
asabiyet hassası, bir sivil toplum örgütü 
diye takdim edilmesi, ocağa ceberüt dev- 
let karşısında bir muhalefet kanadı olarak 
halkın koruyuculuğunu yakıştırmasıyla âde- 
ta bir Robin Hood rolü biçilmesi herhalde 
romantik bir söylemin ötesine geçemez. 
Anadolu ve Rumeli / Balkanlar'da müslü- 
man veya gayri müslim halkın ezilmesinde 
yeniçeriliğin olumsuz bir rol oynadığı açık- 
tır. 1804'te Sırp ayaklanmasına sebebiyet 
verecek şekilde reâyânın baskı altında tu- 
tulmasında yeniçerilerin payı bu isyanda 
devletin Sırplar'ın yanında yer almasıyla 
sabittir (Aslantaş, s. 66 vd.). Yakıştırılan 
hangi niteliğiyle olursa olsun artık modern 
devlet yapılanması içinde yer almasına im- 
kân bulunmayan yeniçeriliğin, ilgasından 
sonraki zaman içinde hızla unutulduğu da 
bir gerçektir. Nitekim asrın ikinci yarısın- 
dan itibaren yeniçerileri hatırlayan -o da 
Deli Petro'nun Strelitz askerinin imhası 
(1698) kıyaslaması sebebiyle-, olumsuzluk- 
larına dair kara bir tablo çizdiği Târih'in- 
de yazdıklarını unutmuş görünen Cevdet 
Paşa dışında âdeta kimse kalmamış gibi- 
dir. Bu anlamda, yürüyüş tarzının garipliği 
içinde müzikal hiçbir özgün metninin gü- 
nümüze intikal etmediği mehterlerinin da- 
hi uydurularak ancak II. Meşrutiyet dev- 
rinde yeniden ortaya çıkarıldığını hatırla- 
mak yeterlidir. 


XVI. yüzyıldan itibaren hükümdarların 
iktidar ve konumu itibariyle artık marji- 
nal ve sembolik bir hale geldiği, kamu hiz- 
meti ve hükümetin günlük işlerinden el 
çektiği (Rifa'at Ali Abou-el-Haj, Modern 
Devletin Doğası, s. 72) zamanında yapıl- 
mış tesbitler olarak dikkat çeker. 988'den 


(1580) ocağın ilga tarihine kadar (1826) 
geçen zaman içinde yeniçeri nüfuzu al- 
tında devletin uğradığı var sayılan, hatta, 
“Osmanlı rejiminin esasları yeniden kurul- 
muştur” iddiasında bulunulmasına yol aça- 
bilen (Yaycıoğlu, s. 680) köklü değişimin 
ve piramidin tepesindeki konumunu kay- 
bederek kendini yaygın bir idari örgünün 
ortasında sıradan bir monark halinde bul- 
masıyla başlayan sürecin “ikinci impara- 
torluk” diye nitelenmesi (Tezcan, s. 192- 
193 vd.) âmil sebebi yine yeniçerilerin teş- 
kil ettiği olumsuzluklara katkıda bulunma- 
sı açısından önem taşır. Öte yandan “top- 
lumsallaşan yeniçerilik” ile merkezin yeni- 
lenme girişimleri arasında eski-yeni mü- 
cadelesine dönüşen reform uygulamaları- 
nın “halkın hukuku ile devletin despotiz- 
mi” arasındaki bir çatışma olarak göste- 
rilmesine, yeniçeri ihtilâllerinin “Osmanlı 
anayasal mücadelelerinin bir parçası” ve 
yeniçeri merkezli muhalefetin aslında “ay- 
dınlanmacı despotizme karşı kolektif hak 
arama mücadelesi” olduğu tarzındaki mes- 
netsiz iddialar (Yaycıoğlu, s. 682) yabancı 
elçilik mensuplarının gözlemleriyle des- 
teklenmek istenmektedir. Nitekim Avus- 
turya elçiliğinde 1802'den beri “dil oğlanı” 
olarak vazife gören ve 1822'de bizzat elçi 
olarak tayin edilen (Krauter, s. 5, 83) Franz 
von Ottenfels'in Kasım 1808 tarihli rapo- 
runa yapılan atıf bu anlamdadır. Ottenfels, 
Yeniçeri Ocağı'nı “Osmanlı halkının çekir- 
deği ve onun devlete karşı özerkliğini sağ- 
layan silâhlı gücü” olarak takdim etmek- 
te, yeniçerileri daha çok “cumhuriyetçi bir 
zihniyete, Nizâm-ı Cedid'i ise mutlakiyetçi 
despotik ilkelere meyyal” göstermektedir 
(Yaycıoğlu, s. 667, 682). Ancak meseleye, 
nefret edilen ve amansız bir savaş sürdü- 
rülen Fransa ve onun bütün monarşileri 
tehdit eden ihtilâl fikirlerinin etkisi altında 
bakan Ottenfels'in bu durumda yeniçeri- 
leri, meşrü hükümdarları tahtından eden 
ve ezilmeleri için savaşılan ihtilâl Fransa'- 
sının kendi krallarının kafasını kesen cum- 
huriyetçilerine benzettiği, dolayısıyla as- 
lında olumsuz bir kimlik çizdiği açıktır. 
Kaiser Franz'ın birkaç ay sonra İmparator 
Napolyon'a savaş açacağı bir dönemde 
(Krauter, s. 33) başka bir şey söylemesi 
de esasen beklenemezdi. Alemdar Mus- 
tafa Paşa'nın öldürülmesinden (16 Kasım 
1808) sonra yeniçerilerin uzun bir idam 
listesini geri çeviren ve içinde bulunduğu 
o zor anda dahi belirli bir asabiyet ortaya 
koyan lI. Mahmud'un ocağın varlığını de- 
vam ettirmesine karşı olmadığını, ancak 
kendilerinden mutlak bir itaat beklediğini, 
aksi halde başşehri Anadolu'daki bir yere 
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taşıyacağını ifade ettiğine dair yine Ot- 
tenfels'e ait olan bilgilendirme (Krauter, 
s. 32), “esnaf takımından ricâl huddâmı- 
na kadar halkının neredeyse yarısının oca- 
ğa kayıtlı olduğunu ve hiçbir iş yapma- 
dan ulüfe aldıklarını” belirttiği İstanbul'- 
da (a.g.e., s. 19) yine kendi ifadesiyle “ye- 
niçeri partisi"nin mutlak gücü ele geçir- 
miş olması sebebiyle ayrı bir önem taşır. 
Bu durumda, klasik dönem sonrası yeni- 
çeriliğinin halkın hak ve hukukunu koru- 
maktan ve benzer meziyetleri taşımaktan 
ziyade kendi grup çıkarları doğrultusunda, 
hayati bir gereklilik arzeden her türlü re- 
formcu açılımlara, başka bir deyişle düzen 
değişikliğine karşı kazan kaldıran silâhlı bir 
örgüt seviyesine düştüğü sonucuna varıl- 
ması daha isabetli ve eldeki verileri zorla- 
mayan daha gerçekçi bir tanıdır. 

Silâh ve Eğitimleri. I. Kosova Savaşı'n- 
da (791/1389) sayıları 2000 kadar olan ye- 
niçeriler ok ve yayla silâhlandırılmıştı. Ateş- 
li el silâhlarıyla tanışmaları lI. Murad za- 
manında, çoğunun ateşli silâhlara geçme- 
si ise XVI. yüzyılda gerçekleşmiştir. Tüfek 
cinsi ilkel bir ateşli silâhın ilk defa Il. Ko- 
sova Savaşı'nda (852/1448) kullanıldığına 
dair bir kesinlik vardır (Emecen, Osmanlı 
Klasik Çağında Savaş, s. 34). Öte yandan 
daha 1455 gibi erken tarihlerde özellikle 
serhat kalelerinde “tüfenk-endâz” yeniçe- 
ri askerlerinin yerleştirildiği bilinmektedir. 
Novaberda (Novabrdo) Kalesi'ne konuşlan- 
dırılan diğerleri yanında on yeniçeri tüfek- 


Yavuz Sultan Selim'in, kardeşi Şehzade Ahmed ile yaptığı sa- 
vaşı tasvir eden minyatürde yeniçerileri gösteren detay (Şük- 
ri-i Bitlisi, Selimnâme, TSMK, Hazine, nr. 1597, vr. 83) 
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çisi muhtemelen bu anlamda ilk tüfek- 
çi birliğidir. İdris-i Bitlisi'nin, Fâtih Sultan 
Mehmed devrinin askeri teşkilâtından söz 
ederken tüfekçi yeniçeri askerlerinin düş- 
mana korku saldığını kaydetmesi, bu ge- 
lişmeyi doğrular (a.g.e., s. 35-36, 38). 1526 
Mohaç Savaşı'nda 4000 tüfekli yeniçeri 
yer almaktaydı. Kanüni Sultan Süleyman'ın 
1533 Irakeyn Seferi'nde önden yola çıkan 
Sadrazam İbrâhim Paşa'nın yanında uzun 
ve kısa namlulu tüfek taşıyan yeniçeri sa- 
yısı 1020 idi; arkasından gelen Kanüni'nin 
yanında yine yeniçeriler için 1000'i uzun 
namlulu 4000 tüfek bulunuyordu (a.g.e,, s. 
41). Avrupa'da zamanında bu seferle ilgili 
yapılan neşriyatta ise muhtemelen 10.000 
katılım içinde 9000 yeniçerinin tüfekli ol- 
duğuna yer verilmekteydi ki (Âgoston, Ba- 
rut, Top ve Tüfek, s. 47) bunun moral bozu- 
cu bir haber olduğu bellidir. Bununla be- 
raber ok ve yay hükmünü 1650'lere kadar 
sürdürmüştür. Fâzıl Ahmed Paşa'nın 1663- 
1664 seferinde cebehâneden 11.000'e ya- 
kın tüfek ve 861 yay (56.000'den fazla ok) 
verilmesi ateşli silâh ağırlıklı donanıma işa- 
ret eder. Mohaç'ta sıralar halinde ardar- 
da dizilen yeniçerilerin peş peşe açtıkları 
salkım saçak ateşi ölümcül etkiler vermiş 
ve topçuların isabetsizliği yanında nihai za- 


lll. Ahmed döneminde şehzadelerin sünnet şenliklerinde 
yeniçerilere verilen ziyafeti tasvir eden minyatür (Surnâ- 
me-i Vehbi, TSMK, III. Ahmed, nr. 3593, vr. 239) 


fere ulaşılmasını sağlamıştır (a.g.e., s. 46- 
47; Emecen, Osmanlı Klasik Çağında Sa- 
vaş, s. 180-200). Bu durumda Avrupa'da 
olduğu varsayılan askeri devrimden bağım- 
sız ve çok daha erken tarihlerde Osman- 
Inin kendi devrimini yaptığını söylemek 
mümkündür. 


Yeniçeri ağasına yazılan Ocak 1552 ta- 
rihli hükümden de anlaşılacağı üzere ye- 
niçeriler haftada bir defa tâlimle tüfek 
kullanma yeteneklerini epey erken tarih- 
lerden itibaren geliştirmekle yükümlü tu- 
tulmuştu (Kâldy-Nagy, XXXI/2 [1977], s. 
167). Bununla beraber bu XVII. yüzyılın 
başlarında terkedilmiş ve sadece büyük 
seferlerden önce tüfek tâlimi yaptırılma- 
ya başlanmıştır. Beylerbeyilere gönderi- 
len hükümlerden eyaletlerdeki yeniçeri- 
lere de atış tâlimi eğitimi verilmeye çalı- 
şıldığı anlaşılmaktadır; ancak bunların sık- 
ça tekrarının sistemin bozulmaya yüz tut- 
tuğuna işaret ettiği de açıktır. Yine de XVI. 
yüzyılın sonlarına kadar Avusturya ordu- 
sundakilerden daha uzun olduğu belirti- 
len arkebüz tüfeklerini maharetle kulla- 
nabilmişlerdir. Öte yandan karşı tarafın 
bu zafiyetini süratle giderdiği 1596 Haço- 
va Muharebesi'nde ortaya çıkmış, top ve 
arkebüz kullanımında Osmanlılar'ı aştıkla- 
rı gözler önüne serilmiştir. Düşman aske- 
rinin çoğunun piyade ve tüfek donanım- 
lı (tüfenk-endâz) olduğu artık daha sıkça 
kayıtlara geçmeye başlamıştır. Düşman 
cephesindeki gelişmelere cevap verebil- 
me beklentisiyle reâyâdan sekban, saruca 
veya tüfenk-endâz adıyla anılan, kaynak- 
larda genelde levent diye geçen silâhlı pi- 
yade birlikleri oluşturulmaya çalışılmış, an- 
cak bu husus yeniçeri askerinin kalitesini 
düşürmüştür. 1593-1697 arasında cereyan 
eden büyük savaşlardan yalnızca iki zafer 
(1596 Haçova ve 1664 Sent Gothar) ve on 
iki yenilgiyle çıkılmış olması bunun göster- 
gesidir. Yine de muhasara savaşlarında 
üstünlük daha uzun bir zaman Osmanlı- 
lar'ın elinde kalmıştır. 959 (1552) Tımışvar, 
1566 Sigetvar, 1596 Eğri, 1600 Kanije fe- 
tihleri buna iyi birer örnek teşkil eder 
(Ágoston, Barut, Top ve Tüfek, s. 49, 61). 
Tüfekli yeniçeri askeri, Osmanlı komşuları 
içinde 1578-1590 yıllarında Azerbaycan'ın 
denetimi amacıyla sürdürülen savaşlar es- 
nasında İran tarafından örnek alınmıştır 
(EFP [İng.], XI, 324). Tüfekli asker oluşu- 
mu İran yanında ayrıca en çok Ruslar'ın 
dikkatle takip ettiği bir konu olmuştur. Bil- 
hassa IV. İvan dönemi (1530-1584) askeri 
örgütlenmelerinde Osmanlı ordu teşkilâ- 
tı taklit edilmek istenmiştir. Yeniçerilere 
benzeyen tüfekli asker ihdası bu anlam- 


dadır. Bunların sayısı 1560'larda 12.000'e 
varmıştır. Yeniçerilere olan bu benzerlik 
pek çok tarihçi yanında bizzat Deli Petro 
tarafından vurgulanmıştır (Davies, s. 161- 
163; Ágoston, XII/2 (2011), s. 292 vd.). 


Ocak Yönetimi ve Yapısal Özelliği. Ye- 
niçeri Ocağı'nın bünyesindeki gelişmeler 
doğrultusunda teşkilât ve yönetimi de çe- 
şitli değişikliklere uğramış, zamanla te- 
kemmül etmiştir. Kendi içinde idari ve ad- 
li sahada özerk bir yapıya sahip bulunan 
Yeniçeri Ocağı yeniçeri ağası tarafından 
idare edilmekteydi ve ocak içindeki her 
türlü yaptırım gücü onun başkanlığında- 
ki yetkili kurulun (ağa divanı) elinde top- 
lanmıştı (Uzunçarşılı, Kapukulu Ocakla- 
rı, I, 397). Bu anlamda yeniçerilerin kovuş- 
turma ve gereğinde cezalandırma işlem- 
leri de ancak yeniçeri ağasının emriyle ye- 
rine getirilir, padişah dahil sivil iktidarın 
müdahalesi ancak ağa vasıtasıyla icra edi- 
lirdi. Cezalandırılmalar ve infazlar gizlice 
uygulanırdı. XVI. yüzyılın sonlarına kadar 
bizzat padişah tarafından azledilmeleri söz 
konusu olan, bu işin sadrazamlar tarafın- 
dan icrasının hoş karşılanmadığına dair 
kayıtların yer aldığı yeniçeri ağalarının ta- 
yini ilk dönemlerden itibaren genelde sek- 
banbaşılardan yapılmıştır. Bu duruma II. 
Bayezid ve Yavuz Sultan Selim zamanla- 
rında son verildiğine dair iki kayıt bulun- 
maktadır. Uzunçarşılı'ya göre sekbanba- 
şılıktan yeniçeri ağalığına getirilen Baye- 
zid Ağa'nın yeniçerileri tahrik etmesi yü- 
zünden bunların ağalığa geçmelerine son 
verilmiştir (a.g.e., I, 192). Benzer bir hadi- 
seyi Hammer (GOR, I, 727), Yavuz Sultan 
Selim zamanı için anlatmaktadır. 1514 se- 
ferindeki isyankâr hareketleri ve bazı ricâ- 
lin kendilerini desteklediğine dair tahkika- 
tı ısrarla sürdüren padişah, nihayet diğer 
suçlular yanında ocağın ağası Sekbanba- 
şı Balyemez Osman Ağa'yı da idam etti- 
rir (8 Receb 921 / 18 Ağustos 1515) ve o 
zamana kadar uygulanan sekbanbaşıları- 
nın ağa olması usulünden vazgeçerek sa- 
rayda güvenini kazanan Mir-i Alem Yâkub 
Ağa'yı yeniçeri ağalığına tayin eder (28 
Receb 921 / 7 Eylül 1515); bundan sonra- 
ki tayinler kul kethüdâsı, zağarcıbaşı, sak- 
soncubaşı, turnacıbaşı olarak sıralanan ka- 
tar ağaları içinde silsile yürütülüp yapıl- 
maya başlanır (a.g.e., a.y.). Il. Bayezid ve 
Yavuz Sultan Selim devrindeki yeniçerile- 
rin uygunsuz hareketleri göz önüne alın- 
dığında bu iki kaydın birbiriyle örtüştüğü 
görülür. Ocak içinde oluşan bu usule daha 
sonraki dönemlerde genelde riayet edil- 
miştir. Bozulma dönemlerinde kendi iç 
merâtibinden hareketle yapılan ağa tayini- 
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nin ocağın denetim altında tutulmasında 
zafiyet doğurduğuna, l. Mustafa ve Il. Os- 
man hadiselerindeki tahta çıkarma, taht- 
tan indirme ve padişah katliyle sonuçla- 
nan isyanlarda o sıralardaki yeniçeri ağa- 
larının ocak içinden gelmiş olmasının da 
payı bulunduğuna dair yapılan değerlen- 
dirmeler (Naimâ, Il, 487; Uzunçarşılı, Kapu- 
kulu Ocakları, |, 178) bu anlamda önemli- 
dir. Nitekim beğenmedikleri ağalara -muh- 
temelen eski isimlerinden hareketle- la- 
kap takmaları (Hasan Ağa için “Apostol”, 
Halil Ağa için “Vasilaki”, 998/1590) disiplin 
gevşekliğine delâlet eden emârelerdendir 
(Selâniki, II, 220-221, 278). Bununla bera- 
ber fevkalâde hallerde ve sivil iktidarın ken- 
dini güçlü hissettiği yahut askeri kesimin 
kusurlu görüldüğü durumlarda kaide hük- 
müne girmiş uygulamaların dışına çıkıla- 
bilmekteydi. Ocağın ilk ağasının kim oldu- 
ğunun kuruluşun aşamalar halinde ger- 
çekleşmesinden ötürü tesbit edilmesi güç- 
tür. Ocağın son ağası ise Mehmed Celâ- 
leddin Ağa olup (6. 1863) bu zat ilga hadi- 
sesinden sonra daha uzun yıllar yaşamış 
ve Şeyhülislâm Seyyid Mehmed Sâdeddin 
Efendi zamanında (1858-1863) Bâb-ı Me- 
şihat'taki bir mürâfaada kendini ifşa et- 
mesiyle tanınmış ve almakta olduğu aylık 
1000 kuruşluk cüzi emekli maaşı 7500 ku- 
ruşa yükseltilerek ömrünün son senele- 
rinde rahat etmesi sağlanmıştır (Cevdet, 
Târih, XII, 170). Kanunnâmeye göre yeni- 
çeri ağaları iş başında iken genelde 500 
akçe yevmiyeleri, senede 8000 kuruş ko- 
yun emanetinden gelirleri, Tuna Yalısı'n- 
dan yıllık 50.000 akçelik zeâmetleri, ayrıca 
yeniçeri beytülmâlinden sülüsleri ve Ağa- 
kapısı'nda haremli hususi ikametgâhla- 
rı bulunmaktaydı (Uzunçarşılı, Kapukulu 
Ocakları, 1, 179; ayrıca bk. AĞAKAPISI). 
Terfi edip ağalıktan ayrılmaları halinde XVI. 
yüzyılda umumiyetle kaptan-ı deryâ veya 
beylerbeyi olurlardı. Vezirliğe ve paşalığa 
(ağa paşa) yükselmeleri, nihayet sadra- 
zamlığa gelmeleri, eski düzen ve uygula- 
maların geçerliliğinin kalmadığı dönemler- 
de sıkça rastlanan örneklerdendir. Emek- 
li (oturak) olduklarında ek gelirlerini kay- 
betmekle beraber kendilerine XVIII. yüz- 
yılın sonu ve XIX. yüzyılın başlarında 100- 
200 kuruşluk bir aylık gelir bağlanırdı. Bu 
da IlI. Selim zamanında mühendishâne ho- 
calarının diğer maaş ve ücretlere oranla 
yüksek sayılması gereken aylık gelirleriy- 
le örtüşen bir meblağdır. 


Yeniçeri ağasından sonra gelen ocak 
ağaları veya belirli bir merâtip takibinden 
ve terakkilerde silsile yürütülmesinden ötü- 
rü yeniçeri argosunda “katar ağaları” diye 


de anılan üst kademedeki ocak zâbitleri 
yeniçeri kâtibi, ocak imamı, solakbaşı, bö- 
lükbaşı, baş yayabaşı, kethüdâ yeri ağa, 
muhzır ağa, başçavuş ağa, haseki ağa, 
turnacıbaşı, saksoncubaşı, kul kethüdâsı 
gibi isimler taşır (Özcan, Türkler ve Asker- 
lik, s. 258 vd.). Bunlar yeniçerilikten yeti- 
şerek ocağın yönetiminde birinci derece- 
de yetkili ve ocaktan sorumluydular. Ye- 
niçeri efendisi de denilen yeniçeri kâtibi 
Yeniçeri ve Acemi ocaklarının maaş ve 
esâme kayıtlarının tutulduğu kalemin âmi- 
ri ve Ağa Divanı'nın üyesi olarak buradaki 
davalarda yargılama görevini üstlenirdi. 
Bundan dolayı katar ağaları kadar önem 
taşır ve diğerlerinden önce gelirdi. Şehrin 
inzibati meselelerinin halledilmesi yolun- 
da üstlendiği vazife yanında yeniçeri ağa- 
ları protokoldeki üst konumlarının da gös- 
tergesi bağlamında selâmlık merasimle- 
rinde padişaha refakat eder, bu haklarına 
kararlılıkla sahip çıkarlardı. 5 Nisan 1805'- 
te Selimiye Camii'nin ibadete açılışı mü- 
nasebetiyle II. Selim'i Nizâm-ı Cedid aske- 
rinin selâmlayacağı söylentileri büyük bir 
hoşnutsuzluk yaratmış ve açılışın iptaline 
yol açmıştır. Ocağın ilgasını takip eden ilk 
selâmlık resminde ise (16 Haziran 1826) 
padişahı selâmlama görevi topçu ve hum- 
baracı birliklerine havale edilmiştir. Yeni- 
çeri ağası ulüfe dağıtımı, özellikle bunun 
bir elçinin huzura kabulüne denk düşen 
galebe divanlarında katar ağalarıyla be- 
raber devlet sarayındaki merasimin baş 
aktörleri arasında yer alırdı. Ramazan ay- 
larının on beşinde yeniçerilere dağıtılan 
binlerce tepsi baklava ocağa gösterilen 
itibarın masraflı bir nişanesiydi. Yabancı 
elçiliklerin korunması vazifesi de yeniçeri 
ağalarının görevleri arasındaydı. Ağanın 
padişahın bizzat çıkmadığı seferlerde yer 
almaması âdeti XVI. yüzyılın sonlarına doğ- 
ru Sinan Paşa'nın sadâreti esnasında ter- 
kedilmiş (1594) ve dönemin yeniçeri ağası 


YENİÇERİ 


Lala Mehmed Ağa sefere katılarak bir il- 
ki başlatmış (Naimâ, I, 70), XVIII. yüzyılın 
son çeyreğindeki Rus ve Avusturya savaş- 
larında paşa rütbesini alıp serdarlık vazi- 
fesini yürütmeleri sıkça görülür olmuştur. 

Kışlak tabir edilen yeniçeri odaları fe- 
tihten önce Edirne'deydi. İstanbul'da Es- 
ki ve Yeni Odalar adı altında iki kışlaları 
bulunan yeniçerilerin koğuşlarına “oda” 
denilirdi. Ahşap ağırlıklı inşa edilen, asker 
olmayanlar için içeri girişin yasaklandığı 
bu binalar 1826'daki ilga hadisesinde ta- 
mamen tahrip edilerek yakılmıştır. Yeni- 
çeri taburlarına “orta” (bölük), kumandan- 
larına genelde “çorbacı” adı verilmektey- 
di. Orta sayısı zamanla artmış, Kanüni Sul- 
tan Süleyman döneminde 165'e çıkmış, 
nihayet 196 sayısında sabit kalmıştır. Bu- 
nunla beraber bu sayı I. Mahmud döne- 
minde (1730-1754) 199 olarak gösteril- 
mektedir (İzzi, s. 254). Fâtih Sultan Meh- 
med devrinden beri zorunlu gelişmeler 
ocağın 196 orta halinde üç ana grup al- 
tında toplanması sonucunu vermiştir. 1. 
Cemaat veya piyâdegân. Fâtih'in ilk dö- 
nemlerinde ihdas edilmiş ve sayıları za- 
manla 101 ortaya çıkmıştır. 2. Sekban. Sa- 
rayın av köpeklerine bakmak üzere oluş- 
turulan küçük bir ocak olup zamanla otuz 
dört ortaya çıkmış, Fâtih tarafından Ye- 
niçeri Ocağı'na ilhak edilmiştir. 3. Bölük 
veya ağa bölükleri. Il. Bayezid devrinde 
oluşmaya başlamış ve zamanla altmış bir 
ortaya çıkmıştır (EP (İng, |, XI, 323). Yeni- 
çeri Ocağı'nın süvarileri ise Altı Bölük Oca- 
ğı adıyla teşkilâtlanmış bulunuyordu (bk. 
ALTI BÖLÜK). 


Odaların mevcudu ilk zamanlarda alt- 
mış yetmiş kişiden ibaretti. Bu sayı daha 
sonraları 100 kişiyi bulmuştur. Yeniçeri 
Kışlası'nın ortasında yer alan cami Orta 
Cami (Câmi-i Miyâne) adıyla anılır ve imam, 
hatip, müezzin gibi görevlileri yeniçeriler- 
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YENİÇERİ 


den teşekkül ederdi. Bu cami aynı zaman- 
da bir meşveret mahalli, isyan günlerin- 
de merkez gibi de kullanılmış, II. Osman 
tahttan indirildikten sonra burada amca- 
sı Sultan Mustafa ile beraber bulunmuş- 
tur (9 Receb 1031 / 20 Mayıs 1622). Yeni- 
çeri kıyafetleri devlet tarafından temin 
edilmekle beraber yemek masrafları or- 
talarda aşçılar vasıtasıyla ve herkesin ka- 
tılımıyla toplanan paralarla karşılanırdı. 
Dayanışma fonu olarak maaşlardan kesi- 
len paraların toplandığı ve faizle işletildiği 
orta sandığı yeniçerilerin çeşitli ihtiyaçla- 
rını karşılamak üzere borç almaları için 
kullanılırdı. Yeniçeri ortaları çeşitli amaç 
ve hizmetlerin ifası için İstanbul dışında 
da görevlendirilmiş veya kalıcı olarak yer- 
leştirilmiştir. Yeniçeriler arasında sıkı bir 
dayanışma ve yoldaşlık hukuku hâkimdi; 
bundan dolayı ocak halkı dışarıya kapalı 
bir kurumun mensubuydu ve her türlü 
tehdit karşısında ortak korunma refleksi 
gösterirlerdi. Bundan dolayı padişah da- 
hil bütün devlet adamları ocağı karşıları- 
na almaktan kaçınırdı. 


Yeniçerilerin Anadolu'da Kolluk Gücü- 
ne ve Genelde Sosyal ve Siyasal Bir Or- 
gan Haline Dönüşmeleri. Yeniçeri Ocağı'- 
nın XVII. yüzyıldan itibaren gerileme ve 
bozulma dönemine girdiği var sayılmakla 
beraber bu, daha ziyade ocağın durumu- 
nun bir önceki yüzyıl ile kıyaslanmasından 
kaynaklanmaktadır. Bozulmanın önemli 
bir sebebi olarak gösterilen yeniçerilerin 
piyasaya açılmaları, yakıştırılan deyişiyle 
esnaflaşmaları, dolayısıyla başta ticaret 
olmak üzere askerlik dışında işlerle uğraş- 
maları aslında XVI. yüzyılın sonlarında baş- 
layan bir gelişmedir (Kafadar, Kim Var İmiş 
Biz Burada Yoğ İken, s. 29-37). Nitekim 
Yeniçeri Ocağı'nın piyasaya hâkim esnaf 
camiası arasında yer almalarının sefere 
çıktıklarında pazarcı kıtlığına yol açacak 
boyutta olduğu, dönemin tarihçisi Selâ- 
niki tarafından dile getirilmiştir (1596). 
Selâniki, yeniçerilerin sefere çıkması se- 
bebiyle şehirde esnafın azalmasından ötü- 
rü başlayan pahalılıktan söz eder ve bu- 
nun pazarcıların hepsinin asker kökenli (si- 
pahi, yeniçeri, cebeci, topçu ve arabacı) ve on- 
ların ortağı veya sermayedarı oluşundan 
kaynaklandığını belirtir, böylece yeniçeri- 
lerin esnaflaşmasıyla ilgili yargılara geçer- 
lilik kazandırır (Târih, Il, 515-516; ayrıca 
bk. Tezcan, s. 198 vd.). 


Geçen yüzyıllardan beri ocağın bozul- 
ma sebepleri şeklinde ileri sürülenlerin ar- 
tık ana etken olma anlamında büyük öl- 
çüde geçerliliği kalmamıştır. Ocağa yaban- 
cı (Türk / ecnebi) girmesi, böylece eski ita- 
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at ve disiplinin kaybolması, devşirme sis- 
temine dayanan özgün halinden uzaklaş- 
ması, yeniçerilerin evlenip çoluk çocuğa 
karışmaları, ticaretle uğraşmaları, bunun 
neticesinde askerlik ve tâlimden uzak dur- 
maya başlamaları bu tür sebeplerin ba- 
şında yer alır. Yeniçeri Ocağı'nın rolünü pek 
abartmış olan Avrupalı yazarlar da ocağın 
devşirme kökenine, dolayısıyla hıristiyan 
karakterine vurgu yaparak bozulmayı özel- 
likle devşirme usulünün terkedilmesiyle 
açıklamayı tercih ederler, hatta önemli 
muharebelerin kazanılmasındaki başlıca 
unsur olarak yeniçerileri öne çıkarırlar. Bu 
bağlamda meselâ Çaldıran zaferi hıristi- 
yan kökenli yeniçerilerin Şah İsmâil'in Türk 
kökenli askerlerine, yani hıristiyanların 
Türkler'e karşı kazandıkları bir zafer şek- 
linde takdim edilir (Kreiser — Neumann, 
s. 265). 


Bağlamından koparılarak tek başına öne 
çıkartılan gerekçelerle ocağın bozulma se- 
beplerinin ortaya konulmasına imkân yok- 
tur. Bu hususta çeşitli sebeplerin karşı- 
lıklı etkilerinin hesaba katılması gerektiği 
ve bir kurumun tek başına ele alınıp yal- 
nızca kendi kanunlarına dayanarak açık- 
lanmaya çalışılmasının yanıltıcı sonuçlar 
vereceği daha 1947'de yazdığı bir maka- 
lede Mustafa Akdağ tarafından dile geti- 
rilmiş (DTCFD, V (1947), s. 292), fakat bu 
fazla dikkate alınmamıştır. Akdağ'a göre 
ocağın ilk zamanlardan itibaren oluşmuş 
bir kanunnâmesi veya herhangi bir padi- 
şah tarafından konulmuş bir metni mev- 
cut değildir, dolayısıyla ihtiyaç duyulduk- 
ça konulan hükümlerin zamanla kanunnâ- 
me şekline sokulmuş olması söz konusu- 
dur. Bunların müstakil şekilde tedvin edil- 
miş geç tarihli (1. Ahmed devri, 1603-1617) 
tek örneği olan Kavânin-i Yeniçeriyân ise 
daha çok Yeniçeri Ocağı'nın bozulma se- 
beplerini anlatan ve eski düzene geçilme- 
si için başta devşirme sisteminin ihyası ol- 
mak üzere neler yapılması gerektiğini sı- 
ralayan, içerik bakımından kanunnâme- 
den ziyade siyâsetnâme özelliği taşıyan 
bir metindir (Sunal, Nizâm-ı Kadim'den 
Nizâm-ı Cedid'e, s. 500-501). Kanun zaru- 
reti XVI. yüzyılın sonlarından itibaren du- 
yulmaya başlanmış, olumsuz gelişmele- 
rin eski dönemleri idealleştirip yeniliklerin 
bid'at sayılmasına yol açmasından ötürü 
kadim kanunların ihyası talepleri bu yüz- 
yıldan sonra genel bir söylem halini almış- 
tır (Akdağ, V (1947), s. 293). 

Kanüni Sultan Süleyman'ın şehzadeleri 
Bayezid ve Selim arasında geçen taht mü- 
cadelesi (966/1559) ve Bayezid isyanının 


bastırılmasından sonra, çok daha önceleri 
serhad kalelerinde müstahfız olarak vazi- 
felendirildiğine değinilen yeniçerilerin ya- 
sakçı ve korucu adı altında Anadolu'nun 
her tarafına yerleştirilmeye başlanması za- 
manla önemli sonuçlar veren bir uygula- 
ma halini almıştır. Buralardaki yeniçeriler 
çeşitli sebeplerle kalıcı duruma gelmiş, 
vilâyetlerde güvenlik giderek timarlılar- 
dan alınıp ocaklıya havale edilmiştir. Timar 
sisteminin işlevini kaybetmesi sebebiyle 
meydana gelen boşluğun doldurulması işi- 
nin kapıkullarına yüklenmesi bunların eski 
kanunlarına riayet etmelerini daha da zo- 
ra sokan bir gelişmedir. Öte yandan oca- 
ğın zamanla artan asker sayısının devşir- 
me sisteminin kısıtlı imkânlarıyla karşı- 
lanması da artık mümkün değildi, böyle- 
ce devşirme kaynağı dışından asker temi- 
ni kaçınılmaz hale gelmişti. Bu sebebe da- 
yanan bir bozulma sürecinin ise daha Ka- 
nüni devrinde başladığı bilinmektedir. Bo- 
zulmanın başka bir önemli sebebi olarak 
gösterilen yeniçerilerin esnaflaşması da 
ekonomik gelişmeler ve fiyat hareketleri 
çerçevesinde ele alınmalıdır. Maaşlar ve 
hayat pahalılığı ilişkisinin uzun bir zaman 
dilimi içerisinde birincisi aleyhine bir ge- 
lişme katettiği gözlenebilmektedir. 1. Mu- 
rad zamanından llI. Murad devrine kadar 
yaklaşık iki asır içinde her şeyin değerinin 
en az on misli artmasından hareketle II. 
Murad döneminde günde 2, III. Murad dö- 
neminde 7 akçe olan yeniçeri maaşının fi- 
yatlardaki artışa cevap verebilecek dere- 
celerde yükseltilmesi halinde günde en az 
20 akçe olması gerekeceği hesaplanmıştır 
(a.g.e., V [1947], s. 298). Bu hesap ilk devir- 
lerden itibaren yürürlükteki sistemin, özel- 
likle XVI. yüzyıllarda kendini hissettiren 
pahalılık ve bununla bağlantılı biçimde or- 
taya çıkan sosyal ve ekonomik sıkıntılar 
yüzünden artık ayakta kalmasına imkân 
olmadığını açıkça göstermektedir. Ortaya 
çıkan pahalılık ve yetersiz kalan ulüfeler 
meselesi, III. Selim döneminde teşkil edi- 
len tâlimli askerin gerekliliğini ele alan ri- 
sâlelerde de yer almaya devam etmiştir. 


XVII. yüzyıl İstanbul kadı sicillerine da- 
yanarak İstanbul esnafı hakkında yapılan 
bir çalışma, yeniçerilerin esnaflaşmasının 
bu yüzyıl başından itibaren büyük bir iv- 
me kazandığı ve yüzyılın ikinci yarısından 
sonra esnaf ve zanaatkâr olarak loncalar- 
da temsil edildiklerini açık bir şekilde or- 
taya koymuştur. Öte yandan askerlikle il- 
gisi bulunmayan pek çok kişinin vergilen- 
dirme, yargılama ve toplumsal konum iti- 
bariyle pek çok faydayı beraberinde ge- 
tirmesinden ötürü kendini Yeniçeri Oca- 
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ğı'na kaydettirmeye çalıştığı bilinmekte- 
dir. Esnaf kefalet defterleri üzerine yapı- 
lan çalışmalar bu anlamda da ilginç so- 
nuçlar vermektedir. Nitekim bu defterle- 
re kayıtlı dükkân sahibi İstanbul esnafının 
bir kısmının adres olarak Yeniçeri Ocağı'- 
nı göstermesi, hatta bazan hangi bölüğe 
mensup bulunduklarını da belirtmesi, bun- 
ların Yeniçeri Ocağı'na yalnızca ismen ka- 
yıtlı olmadıklarını ve ocakla bağlantıları- 
nın fiilen devam ettiğini açığa çıkarmıştır. 
Esnafın da kethüdâ, yiğitbaşı gibi yönetici- 
lerini genelde ocak halkından seçmeyi ter- 
cih etmesi, yeniçeri nüfuzundan faydalan- 
mak istediklerini göstermektedir (Kırlı, s. 
196-197). Yeniçerilerin ticaret ve zanaat- 
la uğraşmaya başlamasının ilk başlarda 
loncalar ve esnaf tarafından iyi karşılan- 
madığı düşünülebilir. Bazı yeniçerilerin 
piyasa şartlarını hiçe sayarak ticarette 
kaba kuvvet kullanıp para kazanmaya 
çalışması ve yeniçeri statüsünün getirdi- 
ği imtiyazların haksız rekabete yol açma- 
sı büyük ihtimalle bunun başlıca sebebini 
teşkil etmekteydi. XVII. yüzyılın ikinci ya- 
rısında bu tip gerginlikler azalmış, hem 
yeniçerilerin esnaflaştığı hem de esnafın 
yeniçerileştiği iki yönlü bir süreç sonucun- 
da İstanbul'un ticari hayatında ve lonca- 
larda esnaf yeniçerilerin varlığı artık ka- 
bul edilen bir gerçek haline gelmişti (Su- 
nal, Nizâm-ı Kadim'den Nizâm-ı Cedid'e, 
s. 502). 


Esnaflaşmanın ekonomik bakımdan ka- 
çınılmaz duruma gelmesinin yanında Ana- 


Merasim kıyafetleri içinde yeniçeriler (Codex Vindobonen- 
sis, Avusturya Milli Ktp., nr. 8626) 


dolu'da asayişin sağlanması, suçluların ta- 
kibi ve mahkemelere sevki de yeniçeri ya- 
sakçılarına havale edilmiş, dolayısıyla fiili 
idare giderek timarlıların yerini alan ocak 
halkının eline geçmiştir. Öte yandan az 
sayıda olsa da çok daha erken tarihlerde 
dükkân kiraladıklarına (1490) veya toprak 
sahibi olduklarına (927/1521) dair örnekle- 
meleri olan (Kafadar, Kim Var İmiş Biz Bu- 
rada Yoğ İken, s. 33-34) ekonomik boyut- 
lu gelişmeler şehir-köy-kasaba düzeyinde 
yerleşmeleri, çiftlikler kurmaları ve ticaret 
yapmalarıyla genellik bulmuştur. Özellikle 
Anadolu zamanla kapıkulu olma iddiasıy- 
la ortaya çıkan, huzur ve asayiş bozan, as- 
keri imtiyazı kötüye kullanan bir kalabalı- 
ğın ziyankârlığına mâruz kalmış, Akdağ'ın 
ifadesiyle vilâyetlerde yeniçerilerin yerleş- 
meleri halk-devlet ilişkilerinde sıkıntı yarat- 
mıştır (DTCFD, V [1947], s. 297-301). Ocağın 
sosyal bir katman şeklinde halk arasında 
yer etmesi giderek daha da yaygınlık ar- 
zetmeye başladığında yeniçerilerin devşir- 
me kökenli klasik yapılarına ve eski durum- 
larına benzer bir yanları esasen çok za- 
mandan beri kalmamış bulunuyordu. 


Olumsuzluk İmajının Yerleşmesi. Yeni- 
çerilerin ana yerleşim merkezleri olarak 
İstanbul'daki konumları özellikle önem ta- 
şır. Şehrin ortasında (Şehzadebaşı-Aksa- 
ray-Horhor) yer alan büyük kışlaları Eski 
ve Yeni Odalar diye bilinir. Acemi oğlanı 
kışlaları da bunlara komşudur. Evlenme- 
ler yaygınlaştıkça şehrin çeşitli mahallele- 
rinde kiralık evler giderek artan yeniçeri 
aileleriyle dolmaya başlar. Hanlar, bekâr 
odaları ve kahvehaneler diğer pek çok ye- 
niçerinin veya onlarla aynı hakları maaş- 
sız paylaşan yeniçeri taslakçılarının, kapa- 
ğı ocağa atmak isteyen işsiz güçsüzlerin, 
çeşitli kanunsuzluklara karışanların, hatta 
çıkacak ilk siyasi kargaşanın nimetlerin- 
den faydalanmayı bekleyen şehrin avam 
kalabalığının çekim merkezi olur. Ticaret- 
hanelere, esnafın iş yerlerine, limanlara 
yanaşan gemilere himayeye alma adı al- 
tında kendi özel işaretlerini asarak (balta 
asma) her ortanın kendi haraç kaynağını 
belirlemesi gibi uygunsuzluklar, ev soy- 
gunları, her türlü hırsızlık yeniçeri isminin 
yanında daha sık yer almaya başlar. Za- 
man zaman şahit oldukları veya duyumu- 
nu aldıkları tecavüzcülerin hakkından gel- 
mek üzere kılıcına el atarak bizzat infaz- 
da bulunan padişahların (Beydilli, Nizâm-ı 
Kadim'den Nizâm-ı Cedid'e, s. 44-45) IV. 
Murad'ı hatırlatır tarzda kol gezmesi ye- 
niçeri adına olumsuzluklar yükleyen kanlı 
izler bırakır. Devlet hazinesinin büyük mali 
kayıplara uğramasına, iş ve mal sahiple- 


YENİÇERİ 


rinin hoşnutsuzluk ve mağduriyetine yol 
açtığından III. Selim devrinde İstanbul'da 
500 kadar meyhanenin kapatılması, bura- 
larda “devlet sohbeti” yapılmasından zi- 
yade özellikle asayiş konusunda atılan bir 
adım şeklinde değerlendirilmelidir (Kırlı, 
Nizâm-ı Kadim'den Nizâm-ı Cedid'e, s. 184, 
186). Şehirde sıkça görülen yangınlar ise 
genelde kundaklama eseri olarak ve belir- 
li bir hoşnutsuzluğa işaret etmek üzere ye- 
niçerilerin vebalinde kalır. Protestolarını, 
devlet ricâline yöneltilen tehditlerini yazı- 
lı kâğıtlar halinde sağa sola, cami duvarla- 
rına ve halkın çokça dolaştığı yerlere bırak- 
ması XVIII. yüzyılın sonlarına doğru daha 
sık görülen bir yenilik olur (Sarıcaoğlu, s. 
249-250). Yeniçerilik şehrin külhani kültü- 
rünün ve kendine özgü edebiyatıyla argo- 
sunun kaynağını oluşturur. Semer devir- 
me, baklava alayı, hamam baskını, balta 
asma, yeniçeri kahvehaneleri, hâne-konak 
baskınları, her türlü tecavüz ve her türlü 
rezalet yeniçeri şehir eşkıyalığının kara saf- 
hasını teşkil eder (Koçu, s. 289 vd.). 
XVIII. yüzyılın son çeyreği Küçük Kay- 
narca (1774), Kırım'ın Rusya tarafından 
ilhakı (1783), Ziştovi (1791) ve Yaş (1792) 
antlaşmalarıyla bitecek olan, 1768'de baş- 
layan bir dizi savaşla geçmiş ve yeniçeri 
ordusunun askeri bir değeri kalmadığını 
gözler önüne sermiştir. Başta dönemin 
resmi tarihçilerinden ordu ile beraber se- 
fere katılan Enveri ve Vâsıf olmak üzere 
kayda geçirilen askerlikle alâkasız davra- 
nışları 1768'de başlayan seferin daha ilk 
anlarında görülmeye başlanmıştır. Döne- 
min büyük askeri Prusya Kralı Il. Fried- 
rich'in biraz da alaycı bir tavırla Ruslar'ın 
pek iyi durumda olmadıklarına telmihen 
dile getirdiği “körlerle tek gözlülerin sa- 
vaşı” yakıştırmasında kastedilen tek gözlü- 
lük hali yine de Ruslar'ı nihayet Karadeniz'e 
açılacak, daha sonra ilhak etmek üzere Kı- 
rım'ı önce bağımsız hale getirecek ve ağır 
bir savaş tazminatı kabul ettirecek dere- 
cede güçlü kılmaktaydı. Kırım'ın ilhakının 
resmen tanınması (Ocak 1784) ve hemen 
savaşla mukabele edilememesinin başın- 
da askeri zafiyet gelmekteydi. Bu sırada 
Yeniçeri Ocağı'nın durumu hakkında yapı- 
lan bir inceleme ocakta 5000 kadar aktif 
efrâd yanında üçte birini yeniçeri emekli- 
lerinin teşkil ettiği, geri kalanların “kapılı” 
tabir edilen devlet ricâlinin hizmetkârla- 
rından oluşan toplam 40.000'in üzerinde 
emekli bulunduğunu göstermiştir (Sunal, 
Nizâm-ı Kadim'den Nizâm-ı Cedid'e, s. 
509). Bunun anlamı, büyük maaş ödeme- 
lerine rağmen silâh altında toplanan yeni- 
çeri sayısının fevkalâde az olduğudur; üs- 
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telik İstanbul'dan çıkan ordu daha Edir- 
ne'ye varmadan bunların önemli bir kıs- 
mı zaten firar etmekteydi. Rumeli âyan- 
larının bin bir niyazla gönderdikleri kuv- 
vetlerin âhenksiz nizamı içinde teknik sa- 
vaşın gereğinin yerine getirilmesi zaten 
beklenemezdi. Bu durumda 1787-1788'- 
de başlayan iki cepheli savaşta Avustur- 
ya'nın zafiyetinden kaynaklanan zaferler, 
Rusya cephesindeki bazı başarılar istikrar 
arzetmeyen tesadüfi gelişmeler olarak kal- 
mıştır. II. Selim tahta çıktığında (11 Re- 
ceb 1203 / 7 Nisan 1789) savaşamayan, 
eğitimsiz, disiplinden tamamen yoksun, ilk 
bahanede meydanı düşmana terkeden, 
topları bırakıp atlarına binerek kaçarken 
kendi ordugâhını ve yolda önüne çıkan köy- 
leri yağmalayan, İstanbul'a vardıklarında 
ise sahte kahramanlık hikâyeleri uydurup 
kabahati kumandanlara ve ricâle yükleyen 
bir “yeniçeri ordusu” ile karşılaşmıştır. As- 
kerin perişan halini, yazdığı hatt-ı hümâ- 
yunlardan takip etmek mümkündür. 


31 Ocak 1790'da yapılan Prusya ittifa- 
kı, ordunun durumunu yakından bilen ve 
bir an önce barış yapılmasından yana olan, 
Şumnu kışlağında bulunan Sadrazam Ce- 
zayirli Gazi Hasan Paşa'nın arzu ettiği bir 
husus olmamış ve ittifak askerin muha- 
lefetine rağmen yapılmıştı (Beydilli, 1790 
Osmanlı Prusya İttifakı, s. 57 vd.). Avus- 
turya'nın Prusya tarafından zorlanması 
neticesinde gerçekleştirilen Ziştovi barışı 
(4 Ağustos 1791), düşman cephesini teke 
düşürmekle beraber yaşanan ağır hezi- 
metler ve en son Maçin'deki büyük boz- 
gun (9 Temmuz 1791) sebebiyle III. Se- 
lim'in bütün emir ve beklentilerinin aksi- 
ne Rusya ile de âcil bir barışı kaçınılmaz 
hale getirmişti. Başta yeniçeri ağası ol- 
mak üzere bütün ocak ağalarının ve diğer 
kumandanların iştirakiyle Maçin sahra- 
sında yapılan olağan üstü toplantıda (11 
Ağustos 1791) “gâvurun nizamlı askerine 
bizim nizamsız askerimizle” mukaveme- 
tin söz konusu edilemeyeceği ve içinde bu- 
lunulan perişanlık halinde “kıyamete ka- 
dar zafer yüzü görülemeyeceği” açıkça di- 
le getirilerek (Cevdet, Târih, V, 162-163) bu 
şartlar dahilinde ordunun savaşamayaca- 
ğının padişaha bildirilmesi Sadrazam Ko- 
ca Yüsuf Paşa'dan talep edilmiş ve bu hu- 
susta bizzat Vâsıf Efendi'nin eliyle tanzim 
edilen mahzar süreti (Beydilli, Türk Kül- 
türü İncelemeleri Dergisi, sy. 12 [2005], s. 
221, 223) herkesin imzasıyla tasdik edil- 
miş ve İstanbul'a yollanmıştır (Mehmed 
Emin Edib Efendi'nin Hayatı ve Tarihi, s. 
249-247). Böylece Osmanlı tarihinde em- 
sali görülmeyen bir “boykot” hadisesi ya- 
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şanmış ve Rusya ile Yaş barışı bu şartlar al- 
tında imzalanmıştır (9 Ocak 1792). 


Nizâm-ı Cedid olarak anılan yenilenme ve 
yeniden yapılanma döneminin (1792-1807) 
bu olayın ardından başlatıldığı ve III. Se- 
lim'in daha ordu dönüş hazırlıkları içindey- 
ken önde gelen ricâlden nizâm-ı devlete 
dair lâyihalar talep ettiği bilinmektedir. Or- 
dunun İstanbul'a gelmesinden (2 Nisan 
1792) bir müddet sonra başta sadrazam 
Koca Yüsuf Paşa olmak üzere boykot ha- 
disesine karışan bütün ricâl ve ocak zâbi- 
tanı azledilmiştir. Boykot hadisesinde ye- 
niçeri ağası olan Arapzâde Ahmed Ağa, 
“ordulu olmak hasebiyle vücudu istiskal 
edilmiş olarak” vazifeden alındığında III. 
Selim askeri tayinleri silsileyi yürütmeyip 
teknik tabiriyle “katar” dışına çıkarak yap- 
mış, sefer esnasında İstanbul'da bulunan 
Sekbanbaşı Mehmed Said Ağa yeniçeri 
ağalığına tayin edilmiştir (24 Haziran 1792). 
Başlayan askeri reformlarda ve 1805'ten 
sonra yeniçerilerin giderek artan hoşnut- 
suzluklarında, savaşlardaki başarısızlıkları 
ve nihayet boykot hadisesi devamlı yüzle- 
rine vurulan bir ayıp olarak kullanılmıştır. 
Avrupa tarzında donatılmış, eğitilmiş ve 
disiplin altına alınmış Nizâm-ı Cedid ordu- 
sunun kurulması başlangıçtaki bu psiko- 
lojik hava içinde sessizlikle karşılanmıştır. 
Yeni ordunun giderek güçlenmesi netice- 
de eskisinin ortadan kaldırılması sonucu- 
nu verecek bir gelişme olacaktı. Böylece 
iki sistem arasında amansız bir düşman- 
lık gelişmeye başlamış, öyle ki ihtiyaç an- 
larında bile bu iki kuvvetin bir arada kul- 
lanılması hiçbir zaman mümkün olmamış- 
tır. Nizâm-ı Cedid'in geniş programı bü- 
tün kurumlarıyla devletin her alanda ya- 
pılanmasını öngörmekteydi: Timar siste- 
minin yoklanması, mahlüllere el konulma- 
sı, maaş cüzdanları (esâme) satışının ya- 
saklanması, her türlü yolsuzluğun önlen- 
mesi, çağdaş askeri reformlar için yeni ge- 
lir kaynakları temini, hulâsa başta mülki 
idare bütün sistemin elden geçirilmesi... 
Bütün bunların yarattığı geniş hoşnutsuz- 
luk başlayan reform dönemini kısa za- 
manda ciddi meselelerle karşı karşıya ge- 
tirmiştir. Reformların dar bir kadro tara- 
fından yürütülmesi, yeni iktidar sahiple- 
rinin eski alışkanlık ve kötü uygulamalar- 
dan kendilerini alamamaları, maaş öde- 
meleri başta olmak üzere tamamen ihmal 
edilen eski ocaklarla (Sunal, Nizâm-ı Ka- 
dim'den Nizâm-ı Cedid'e, s. 510-511) im- 
tiyazlı bir konumda bulunan yeni kurum- 
lar arasındaki mevcut bölünmeyi daha da 
derinleştirmiştir. 


İç isyanlar (özellikle Vidin'de Pazvandoğ- 
lu Osman, Hicaz'da Vehhâbiler), dışarıda 
patlayan savaşlar (Mısır'ın Fransızlar ta- 
rafından işgali [1798], İngiliz [1807-1809] 
ve Rus (1806-1812) savaşları) ve reform- 
lar için sarfedilmesi gerekenlerin dışında 
bunlar için yapılan büyük harcamaların 
bütçeye getirdiği ağır yük siyasette yaşa- 
nanların yanında ekonomik durumda da 
büyük sıkıntılar yaratmıştır. Nihayet Şu- 
bat 1807'de bir İngiliz filosunun İstanbul 
önlerine kadar gelerek devleti tehdit et- 
mesi, III. Selim'in 1805 ve 1806 yıllarında- 
ki yeniçeri muhalefetiyle tamamen sarsı- 
lan otoritesine ölümcül bir darbe vurmuş- 
tur. Vehhâbiler'in son bir iki yıldır hacıla- 
rın hac farizasını ifasını engellemeleri ise 
saltanatının sonunu hazırlamıştır. Ordu- 
nun Rus seferine çıkmak üzere İstanbul'- 
dan ayrılması (12 Nisan 1807) Kabakçı Mus- 
tafa İsyanı diye bilinen (25-29 Mayıs) ayak- 
lanmaya fırsat vermiştir. II. Selim, uzun 
yıllar büyük masraflarla ve pek çok düş- 
manlık kazanarak hazırladığı orduyu ne sa- 
vaşta ne de kendi hukukunu korumada 
kullanabilmiş, sonuçta reformlarını inkâr 
ve tahtını terketmiştir. 1807 ve 1808 sene- 
leri içinde savaş hali devam etmesine rağ- 
men iki büyük ayaklanma, iki padişahın 
(II. Selim ve IV. Mustafa) katli ve üç deği- 
şiklik (Selim, Mustafa ve II. Mahmud) ya- 
şanmış, yeniçeriler, Sened-i İttifak belge- 
sini de oluşturduğundan ötürü (29 Ekim 
1808) düşmanlık duydukları Alemdar Mus- 
tafa Paşa'yı da üç ay içinde kanlı bir şekil- 
de bertaraf etmişlerdir (16 Kasım 1808). 
Bu son isyanlar yeniçeri nüfuzunu XVII. 
yüzyılın ortalarındaki yeniçeri ağaları sal- 
tanatı dönemini hatırlatan bir tarzda art- 
tırmıştır. 1807 isyanından sonra ulemânın 
da katılımıyla düzenlenen “hüccet-i şer'iy- 
ye” ile (31 Mayıs 1807) isyancıların, takip- 
sizlik kararı alınarak bir nevi dokunulmaz- 
lık zırhına büründürülmesi ve hiçbir za- 
man sorumlu sayılmayacakları teminatı- 
nın verilmesi (Beydilli, Türk Kültürü İnce- 
lemeleri Dergisi, sy. 4 (2001), s. 33-48) ya- 
kın zamanların darbecilerine âdeta örnek 
teşkil etmiştir. Bu gelişmeler çerçevesin- 
de yeniçeriler veya bu isim altında birle- 
şenlerin ortadan kaldırılmasının I. Mah- 
mud'un baştan itibaren benimsediği siya- 
setin ana hedefini teşkil etmesine şaşma- 
mak lâzımdır. 

Bu son isyanlara katılanların kimlik bilgi- 
leri gayet kısıtlı olmakla beraber genelde 
ocağın orta kademeden subaylarının ço- 
ğunlukta bulunduğu tesbit edilebilmekte- 
dir. Odabaşı, mütevelli, aşçı ustalar gibi 
neferat ile yakın temas içine giren bu ki- 
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şilerin çeşitli yolsuzluklara karışmaları söz 
konusu olup orta sandıklarından maddi 
çıkar sağladıklarına, esâme satışlarından 
istifade ettiklerine dair suçlamaların mu- 
hataplarıdır (Sunal, Nizâm-ı Kadim'den 
Nizâm-ı Cedid'e, s. 520). Il. Selim'in Fran- 
sa ile yakınlaşmasından dolayı çıkan bir sa- 
vaşın içinde ve ordu henüz sefere çıkmış- 
ken patlak vermesinden ötürü hüküm- 
dar ve siyaset değişikliğinden en çok fay- 
dalanmaları söz konusu olan ve muhale- 
feti el altından tahrik edip destekledikleri 
bilinen İngiliz ve Rus parmağının da he- 
saba katılması gereken 1807 isyanı, Ka- 
bakçı Mustafa ismiyle anılsa da esas kad- 
ro orta rütbeli subaylardan meydana gel- 
mekteydi. Yeniçeri ordusu cephede bulun- 
duğundan İstanbul'da kalan ortaların mü- 
tevelli ve odabaşıları isyan boyunca halkı 
kendilerine katılmaya davet etmiş ve is- 
yanı yönetmişlerdir. 1807'de olduğu gibi 
1808 isyanında da aynı kadroların iş ba- 
şında bulunduğu, 1826'daki son ayaklan- 
mada ise bu türde pek az subayın kaldığı, 
zira aradan geçen zaman içinde II. Mah- 
mud'un önceki isyanlara karışanların ço- 
ğunu ortadan kaldırdığı tesbit edilmiştir 
(a.g.e., s. 520 vd.). Orta sandıklarından kü- 
çük esnafa, dara düşen halka faizle borç 
verilmesinin belirli bir taraftarlık hali ya- 
rattığı, geniş amele istihdam eden taşı- 
macılık ve inşaat sektörünün de büyük öl- 
çüde yeniçeriler tarafından denetim altın- 
da tutulduğu ayrıca vurgulanmaktadır. 
Hamal, kayıkçı, inşaat amelesi kethüdâ- 
ları genelde kendi ortalarından kethüdâ 
seçmekteydiler. Kabakçı İsyanı'nda esna- 
fin kepenk indirmeye ve isyana katılma- 
ya çağrılması bu bağlantı sebebiyle daha 
da etkili olmuştur. I. Selim reformlarının 
mağduru kabul edilmeleriyle ulemâyı ken- 
di yanlarına çekmeleri önem arzeden bir 
husustu ve bu, başlarda katılmak iste- 
mez görüntüsüyle zevahiri kurtarmaya ça- 
lışan Şeyhülislâm Atâullah Mehmed Efen- 
di dahil başarıyla sağlanmıştı. Ancak 1807 
ayaklanması yüksek ulemânın topyekün 
destek verdiği son isyan olmuştur. Yeni- 
çerilerin Nizâm-ı Cedid şeyhülislâmı diye 
dillerine doladıkları Sâlihzâde Ahmed Esad 
Efendi, isyanın ardından azledilme baha- 
sına 14 Kasım 1808'de başlayan büyük is- 
yana katılmaya yanaşmamış, buna rağ- 
men Anadolu ve Rumeli kazaskerleri des- 
tek vermiştir. 1808 Kasım ayaklanması, 
1807 Mayıs isyanında el sürülmeyen Ni- 
zâm-ı Cedid'le ilgili bütün kışlaların ve di- 
ğer binaların yakılıp yıkılmasıyla ve nihaye- 
tinde saraya da saldırılması sebebiyle ka- 
festeki IV. Mustafa'nın idamına yol aça- 


rak devam etmiştir. Bu arada Selimiye Kış- 
lası'nın yanındaki matbaanın da tahrip edil- 
mesi (17 Kasım 1808), bunun mühendis- 
hânedeki eğitim için ders kitapları basıl- 
ması yanında yeni düzeni tanıtan eserle- 
riyle de Nizâm-ı Cedid'in etkin bir silâhı ve 
kurumu olarak görüldüğüne işaret etmek- 
tedir. Bu hadise, 1730 yeniçeri isyanındaki 
yakıp yıkmalara rağmen Müteferrika Mat- 
baası'na dokunulmamasının olumlu bir 
davranış diye gösterilmesinin (DBİst.A, 
VII, 475) isabetli bir değerlendirme olama- 
yacağını da gözler önüne serer. Zira ye- 
niçerilerin 1730 ayaklanmasındaki bu dav- 
ranışları sözü edilen matbaanın kendi dü- 
zenlerine yönelik bir tehdit unsuru teşkil 
etmemesinden, hatta daha büyük bir ih- 
timalle varlığından bile haberdar olmama- 
larından kaynaklanmaktaydı. Asker ve ule- 
mâ ittifakının arzettiği büyük tehlikeleri 
bizzat yaşayarak gören Il. Mahmud'un al- 
dığı önlemler neticesinde 1826'daki son 
isyanda ulemâ -biraz zorla da olsa- tama- 
men padişahın yanında yer almak zorun- 
da kalmıştır. 


1791-1793 yıllarında derlenmiş Kefâ- 
let Defterleri'nde yer alan, İstanbul'daki 
1110 iş yeri ve dükkân sahibi için kullanı- 
lan beşe, odabaşı, bölükbaşı ve çavuş gibi 
sıfatlardan hareketle dükkânların 96 40 
kadarının yeniçeri bağlantılı olduğu, bun- 
ların yanlarında kendi cemaat ve ortala- 
rıyla alâkalı kişileri çalıştırdıkları, diğer şe- 
hirlerde de konumlarından istifade etmek 
üzere yeniçerilerin ortak olarak tercih edil- 
diğinin belirlenmesi son bağlamda mese- 
leyi çözümleyecek bir önem taşımaktadır 
(Başaran, Osmanlı'da Asayiş, s. 123-124). 
Özellikle kahve tüccarlarının yeniçerilerle 
ortaklığının gösterildiği Kahire için yapı- 
lan örneklemeler (Raymond, s. 87-89) bun- 
ların piyasadaki rollerine ışık tutar. Kısa- 
cası piyasaya “mafyavari” usullerle el atan, 
devleti elini kolunu bağlayıp âdeta rehin 
alan, uzun zamandır askerlikle ilgisi kal- 
madığı halde yenisinin kurulmasına da 
izin vermeyen, savaşlarda işe yaramayan, 
iç ayaklanmaları bastıramayan, isyan ve 
darbeleriyle tanınmış olarak her türlü ye- 
nilenmenin önünü tıkayan Yeniçeri Ocağı, 
Cevdet Paşa'nın dediğinin aksine (Tezâ- 
kir, IV, 219) devletin kalbinde “seretân ille- 
ti” değil, belki ameliyatla alındıktan son- 
ra vücudunun sıhhate kavuştuğu omu- 
zundaki ur idi. Zira ortadan kaldırılan sa- 
dece askeri bir ocak değildir. Ortadan kal- 
dırılan, muadilleri olan Rusya'da Büyük 
Petro'nun kökünü kazıdığı (1698) Streltsi 
askerlerine benzer şekilde imtiyazlarını 
büyük bir ihtirasla koruyan ve konumları- 
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nı zayıflatmaya yönelik bütün askeri re- 
formlara şiddetle karşı çıkan (Âgoston, Os- 
manlı'da Sirateji ve Askeri Güç, s. 250), 
uzun dönemler boyunca yaşanmış olum- 
suzluklarıyla artık meşruiyetini kaybetmiş, 
devlete musallat bir örgütün bizzat ken- 
disidir. Çağdaş tarihçilerin merkezi ikti- 
dar karşısında ve halkın yanında bir mu- 
halefet odağı, bir sivil toplum örgütü gibi 
göstermek istedikleri Yeniçeri Ocağı'nın 
ilgasıyla halkın iktidar gücü karşısında ko- 
rumasız kaldığı tarzındaki iddiaların orta- 
ya konulan bu tesbitler ışığında herhalde 
bir değeri yoktur ve böyle bir yaklaşım, ku- 
ruluşundan 500 küsur yıl sonra devletin 
evsafına ve merkezi iktidarına karşı yapıl- 
mış en büyük haksızlıktır. Yeniçeri mese- 
lesinin, “ehl-i ırz ahalinin kendi kazanları- 
nı evlerinin önlerine çıkarmasıyla çözüle- 
ceğini” söyleyen II. Mahmud, Vak'a-i Hay- 
riyye diye anılan hadisede bunun gerçek- 
leştiğini görmüş ve bir önceki asrın sonun- 
dan beri kesintiye uğrayan Osmanlı ye- 
nilenme ve yeniden yapılanması önünde- 
ki en büyük engeli nihayet ortadan kal- 
dırmaya muvaffak olmuştur (bk. VAK*A-i 
HAYRİYYE). II. Mahmud, sadece savunma 
amaçlı değil, aynı zamanda kısmen mer- 
kezi iktidarın parçalanmasından kısmen 
de Avrupa devletlerinin askeri ve ekono- 
mik müdahalelerinden kaynaklanan bü- 
yük iç sorunlarla da uğraşacak modern 
bir devlet oluşumu öngörmekteydi (Ri- 
fa'at Ali Abou-el-Haj, Modern Devletin Do- 
gası, s. 120). Yeniçeri Ocağı'nın kaldırılma- 
sının ardından bu amaç doğrultusunda 
girişilen köklü reformların, XX. yüzyılın ilk 
çeyreğine kadar uzanan o bütün felâketli 
gelişmelere rağmen, devleti yaklaşık 100 
yıl daha ayakta tuttuğu unutulmamalıdır. 
Bu bağlamda Il. Abdülhamid'in Meclis-i 
Meb'üsan'ın açılış münasebetiyle irat et- 
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tiği nutkunda (19 Mart 1877) dile getirdik- 
leri bu durumu âdeta teyit etmektedir: 
“... Nihayet büyük pederim Sultan Mah- 
mud Hân-ı merhüm devletimizin birkaç 
asırdan beri uğradığı inhitat ve tedenni- 
nin başlıca illet-i gâiyyesi olan nizamsızlık 
ve ondan neşet eden yeniçeri gâilesini or- 
tadan kaldırıp cism-i devlet ve milleti rah- 
nedâr eylemiş olan fesad ve ihtilâl diken- 
lerini ayıklamış ve Avrupa medeniyyet-i 
hâzırasının en evvel mülkümüze idhâli için 
bir kapı açmış idi” (I. Abdülhamid'in İlk 
Mabeyn Feriki Eğinli Said Paşa'nın Hâtı- 
ratų, s. 133). 


Hulâsa, Osmanlı Devleti'nin kuruluş ve 
yükselme dönemi aşamalarındaki savaş- 
larda kazanılan başarıların zaman içinde 
artan bir abartıyla kendilerine mal edildi- 
ği yeniçeriler, devletin ve dolayısıyla aske- 
ri kurumların yeniden yapılandırılmasını 
gerektiren daha sonraki devirlerde bu ye- 
nilenmenin karşısında duran bir engel ha- 
linde ortaya çıkmış, çeşitli isyanların, pa- 
dişahları tahta çıkarma ve tahttan indir- 
melerin fâili olarak tarih sahnesinde za- 
manla artan bir olumsuzluk içinde yer al- 
maya başlamış, böylece geçen uzun bir 
dönemden sonra geciken reformların, çe- 
şitli yenilgilerin ve kaybedilen toprakların 
sorumlusu sıfatıyla kanlı bir devlet müda- 
halesi neticesinde tarihten silinmiştir (14 
Haziran 1826). Yeniçeriliğin devlet örgü- 
sünün bütün hücrelerine nüfuz ederek 
“asabiyyet-i milliye” ile özdeşleştiği savı- 
nın (Cevdet, Tezâkir, IV, 219) ve bu şekil- 
de bir efsane hâlesine büründürülmüş ol- 
masının bilimsel anlamda geçerliliği sor- 
gulanmaya muhtaçtır. 
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YENİKAPI MEVLEVİHÂNESİ 


İstanbul'da Mevlânâkapı dışında 
XVI. yüzyılın sonunda kurulan 
ve Mevlevi kültürünün gelişiminde 
önemli yeri olan mevlevihâne. 


İstanbul ili Zeytinburnu ilçesi sınırları 
içinde olup adını verdiği Mevlânâkapı dı- 
şında 1006'da (1597) yeniçeri kâtibi Mal- 
koç Mehmed Efendi tarafından kendisi- 
ne ait bir bahçe içinde tesis edilmiştir. İs- 
tanbul kara surlarını dışarıdan çevreleyen, 
büyük kısmı mezarlıklarla kaplı kuşakta 
yer alır. Bizans döneminde Rhesium diye 
bilinen, Osmanlı döneminde Yenikapı ya 
da Bâb-ı Cedid adlarını alan kapı, sur içi is- 
kânını söz konusu tesise bağlayan yolun 
üzerinde bulunduğu için Bâb-ı Mevlevihâ- 
ne, Mevlevihâne Kapısı ya da aynı adı ta- 
şıyan diğer sur kapılarından ayırt edilme- 
si için Mevlevihâne Yenikapısı olarak anıl- 
maya başlanmış, son dönemde Mevlânâ- 
kapı'ya dönüşmüştür. Mevlevihâne de adı- 
nı bu kapıdan alarak Yenikapı Mevlevihâ- 
nesi ya da Mevlevihâne der Bâb-ı Cedid 
adıyla kaynaklara geçmiştir. Başlangıçta 
semâhâne, mescid ve on sekiz dedegân 
hücresinden ibaret mütevazi bir zâviye 
şeklinde faaliyete geçen mevlevihâne za- 
man içinde gelişerek tam teşekküllü bir 
kuruluş haline gelmiştir. Mevlevihâneye 
XVII. yüzyıl başlarında yine bânisi tarafın- 
dan meydân-ı şerif ile matbah-ı şerif, ikin- 
ci postnişin Doğani Ahmed Dede'nin me- 
şihatı sırasında da şeyhlerin ikameti için 
bir köşk eklenmiştir. Doğani Ahmed De- 
de'nin meşihatında mevlevihâneye yardım 


Yenikapı Mevlevihânesi'nin kuş bakışı görünüşü 


eden damadı Tâcir Mehmed Efendi yeni 
hücreler inşa ettirmiştir. Evliya Çelebi, XVII. 
yüzyılın ortalarında Yenikapı Mevlevihâne- 
si'nde yetmiş kadar derviş hücresinin bu- 
lunduğunu, yetmiş seksen kadar dükkânın 
da bu tesise vakfedildiğini bildirir. 


Zaman içinde padişahlardan, hânedan 
mensuplarından ve devlet ricâlinden bir- 
çok kimsenin mevlevihânenin vakıflarını 
genişlettiği, yapıları tamir ettirdiği ve yeni 
birimler eklediği tesbit edilmektedir. Bun- 
ların arasında Sadrazam Hekimoğlu Ali Pa- 
şa'nın 1144'te (1731-32) semâhâneyi ge- 
nişleterek tamir ettirmesi, Sadrazam Ab- 
dullah Nâili Paşa'nın 1168'de (1755) dede- 
gân hücrelerini yeniden yaptırması, Sad- 
razam Safranbolulu İzzet Mehmed Paşa'- 
nın bazı Mevlevi büyüklerinin türbelerini 
onartması, Şeyhülislâm Mekki Efendi'nin 
1199'da (1785) şadırvanı yenilemesi, II. 
Selim'in annesi Mihrişah Vâlide Sultan'ın 
fodla ve erzak tahsis etmesi, Il. Mahmud'un 
semâhâne-türbe binasını 1232'de (1817) 
ve 1253'te (1837) yeniden inşa ettirmesi, 
Sultan Abdülmecid'in 1845'te çevre duvar- 
larını yaptırması ve müştemilâtı tamir et- 
tirmesi, Maliye Nâzırı Abdurrahman Nâ- 
fiz Paşa'nın 1851'de kendi türbesiyle ona 
bitişik bir kütüphane, ayrıca cümle kapı- 
sının yanlarına sebil ve muvakkithâne in- 
şa ettirmesi ve dergâhın giderleri için Ma- 
liye Nezâreti'nce işletilmek üzere para vak- 
fetmesi, Mehmed Ârif Paşa'nın hanımının 
mutfağı yenilemesi, II. Mahmud'un kızı 
Âdile Sultan'ın eşi Kaptanıderyâ Mehmed 
Ali Paşa'nın sarnıç yaptırması, Sadrazam 
Yüsuf Kâmil Paşa'nın Kalender Çeşmesi'n- 
den mevlevihâneye kadar olan yola kaldı- 
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rım döşetmesi, Hidiv İsmâil Paşa'nın ha- 
rem ve selâmlık bölümleriyle dedegân hüc- 
relerini tekrar inşa ettirmesi ve V. Meh- 
med Reşad'ın mescidle dedegân hücrele- 
rini içeren selâmlık kanadını yeniden yap- 
tırması zikredilebilir. 

Mevlevihânenin ilk postnişini bâninin in- 
tisap ettiği Kemal Ahmed Dede'dir (6. 1010/ 
1601). Onu Doğani Ahmed Dede (6. 1040/ 
1630), Sabühi Ahmed Dede, Câmi Ahmed 
Dede, Kari Ahmed Dede, Nâci Ahmed De- 
de, Pendâri Ahmed Dede, Seyyid Nesib Yü- 
suf Dede, Peçevi Ahmed Dede, Mesnevi- 
han Ahmed Dede, Sâfi Müsâ Dede, Köçek 
Ahmed Dede, Seyyid Ebübekir Dede (6. 
1775) izlemiş, 1775'ten tekkelerin kapa- 
tıldığı tarihe kadar (1925) Ebübekir De- 
de'nin neslinden gelen Ali Nutki Dede, Ab- 
dülbâki Nâsır Dede, Receb Hüseyin Hüsnü 
Dede, Abdürrahim Künhi Dede, Osman 
Selâhaddin Dede, Mehmed Celâleddin De- 
de ve Abdülbaki (Baykara) Dede (6. 1935) 
meşihat görevini üstlenmiştir (Zâkir Şük- 
rü, s. 29-30). Mevleviliğin İstanbul'daki en 
önemli irşad ve kültür merkezlerinden olan 
Yenikapı Mevlevihânesi'nden birçok ede- 
biyat, müsiki ve hat ustası feyiz almıştır. 
Buhürizâde Mustafa Itri Efendi, Şeyh Ga- 
lib, Hamâmizâde İsmâil Dede Efendi bun- 
lar arasında en tanınmış simalardır. 


Yenikapı Mevlevihânesi'nin faal olduğu 
yüzyıllarda sur içinden Yenikapı Mevlevihâ- 
nesi'ne, Yenikapı'dan çıkılıp içleri zaman- 
la bostana dönüşmüş olan hendekler ge- 
çildikten sonra doğu-batı doğrultusun- 
da mezarlıklar arasında uzanan ve bugün 
Mevlevihâne caddesi adını alan yola giri- 
lerek ulaşılırdı. Günümüzde Topkapı'dan 
Yedikule'ye kara surları boyunca uzanan 
yolda (10. Yıl caddesi) ilerleyip Mevlânâka- 
pı'nın tam karşısına gelindiğinde sağa dö- 
nülerek Mevlevihâne caddesine girilir. Bi- 
raz ilerleyince sağda mevlevihânenin aşçı 
dedelerinden Sahih Ahmed Dede'nin Hâ- 
let Efendi tarafından yaptırılan ampir Üs- 
lâbundaki açık türbesiyle karşılaşılır. Yeni- 
kapı Mevlevihânesi'nden uzakta kalan bir 
parçası olan bu türbenin ardından sağda 
başlı başına bir mahalle teşkil eden ve Ye- 
nikapı Mevlevihânesi'yle iyi komşuluk iliş- 
kilerinden öte birtakım ritüel bağlar da 
kurmuş olan Merkez Efendi Külliyesi'ne 
giden cadde (Merkez Efendi caddesi) ayrılır. 
Bu sapaktan sonra batıya (ileriye) doğru 
birkaç yüz adım atıldığında solda (güney- 
de) önce mevlevihânenin “hâmüşân” diye 
adlandırılan, tekke arsasından Mevlevi Tek- 
kesi sokağı ile ayrılmış büyük haziresi gö- 
rülür. Mevlevihânenin binaları doğuda adı 
geçen sokakla, kuzeyde Mevlevihâne cad- 
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desiyle, diğer yönlerde ise komşu parsel- 
lerle çevrili arsa üzerinde yer almaktadır. 
Arsanın pahlı olan kuzeydoğu köşesinde 
cadde ile sokağın kavşağında semâhâne- 
türbe binasına bağlı hünkâr mahfiline ge- 
çit veren hünkâr girişi yükselir. Hünkâr gi- 
rişinden güneye doğru Mevlevi Tekkesi so- 
kağı boyunca sağır avlu duvarı devam eder. 
Aynı girişten batıya doğru cadde üzerin- 
de sırasıyla Abdurrahman Nâfiz Paşa Kü- 
tüphanesi ve Türbesi, hazirenin ufak bö- 
lümünü sınırlayan parmaklık, muvakkit- 
hâne, cümle kapısı, sebil, pencereli kısa 
bir duvar ve selâmlık-mescid-dedegân hüc- 
releri grubunu barındıran yapının kitlesi 
bulunur. Yenikapı Mevlevihânesi'nin adı 
geçen kütüphane, türbe, muvakkithâne 
ve sebil dışında kalan bölümleri farklı ta- 
rihlerde farklı malzeme ve üslüplarla in- 
şa edilmekle beraber birbirleriyle irtibat- 
landırılan üç kanat içinde toplanmıştır. Il. 
Mahmud dönemindeki inşa faaliyetleri so- 
nucunda şekillenen ahşap semâhâne-tür- 
be binası, buna bağımlı hünkâr mahfili, 
sarnıç odası ve türbedar odası gibi ikinci 
derecede mekânlar arsanın doğu kesimi- 
ne yerleştirilmiştir. Güneydoğu (kıble), ku- 
zeydoğu ve kuzeybatı yönlerinde serbest 
olan bu kitle güneybatı cephesinde doğu- 
batı doğrultusunda uzanan, 1865 tarihli 
ahşap harem dairesine bitişmektedir. Ara- 
da kalan üçgen planlı alanı söz konusu ka- 
natlar arasında bağlantıyı sağlayan şer- 
bethâne bölümü işgal eder. 


Kuzey yönünde arsanın hemen yarısını 
kaplayan ve selâmlık mekânlarını, mesci- 
di, dedegân hücrelerini, mutfağı (matbah-ı 
şerif), taamhâneyi (somathâne) ve diğer 
müştemilâtı barındıran 1913 tarihli kâgir 
kanat Mevlevihâne caddesi boyunca uza- 
nır. Bu kesim kuzey yönünde harem mut- 
fağını, kileri, hamamı, fırını ve su hazne- 
sini içine alan bir kanat aracılığıyla hare- 
me bitişir. Böylece tekkenin fonksiyon şe- 
masına uygun biçimde birbirine bağlana- 
rak düzgün olmayan bir kitle teşkil eden 
bölümlerin ortasında kalan, 1913'ten ön- 
ce şadırvan avlusu niteliğindeki avlu yer 
alır. Aynı şekilde düzgün olmayan bir plan 
arzeden bu avlunun Abdurrahman Nâfiz 
Paşa Kütüphanesi ve Türbesi, semâhâne- 
türbe kanadı, çevre duvarı ve muvakkit- 
hâne arasında kalan bir bölümü hazire 
şeklinde değerlendirilmiştir. Ayrıca arsa- 
nın güneydoğu kesimini merkezdeki avlu- 
dan tamamen soyutlanan harem bahçe- 
si işgal etmektedir. Selâmlık kitlesinin ar- 
kasında da arsanın güneybatı köşesini teş- 
kil eden, tekkede yaşayan dedegânın kul- 
lanımına mahsus diğer bir bahçe bulunur. 
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Arsanın kuzeydoğu köşesindeki pahlı yü- 
zeyde kesme küfeki taşı örgülü, içbükey 
kavisli, dış köşeleri sütunçelerle yumuşa- 
tılmış iki duvar parçası hünkâr girişini ku- 
caklar ve iki yandan pilastırlarla, üstte ki- 
tâbe levhası ile kuşatılmış hünkâr girişi 
mermerden sövelerle çerçevelenmiştir. Ki- 
tâbe levhasının ortasında beyzi bir çelenk- 
le kuşatılmış olan 11. Mahmud'un tuğrası 
yer alır. Bunun yanlarına iki simetrik par- 
ça halinde yerleştirilen ta'lik hatlı kitâbe 
mevlevihânenin adı geçen sultan tarafın- 
dan 1837'de ikinci defa inşa ettirildiğini 
belgeler. Manzum metin Ahmed Sâdık Zi- 
ver Paşa'ya aittir. 

Abdurrahman Nâfiz Paşa'nın yaptırdı- 
ğı kütüphane 10 x 7 m. boyutlarında dik- 
dörtgen bir alana yayılmıştır. Moloz taşla 
örülen ve tuğla hatıllarla donatılan duvar- 
lar Mevlevihâne caddesine bakan kuzey 
cephesinde mermerle, diğer cephelerde 
ve içeride sıva ile, örtüyü meydana geti- 
ren tonozlarda tuğla ile örülerek içeriden 
sıva, dışarıdan kurşunla kaplanmıştır. Kes- 
me taştan söveler ve sepet kulpu bir ke- 
merle çerçevelenmiş olan girişin üstün- 
deki levhada Mevlânâ Celâleddin-i Rümi 
adı ve kütüphanenin inşa tarihi (1267/1851) 
yazılıdır. Hünkâr girişi yönüne bakan doğu 
cephesiyle türbeye komşu olan batı cep- 
hesi sağırdır. Bütünüyle beyaz mermer 
döşeli kuzey cephesi, iki uçta ve içeride bi- 
rimleri ayıran duvarın hizasında yer alan 
üç adet pilastırla iki parçaya ayrılmış, böy- 
lece iç taksimat cepheye yansıtılmıştır. 
İçerideki mekânlara tekabül eden iki cep- 
he parçasında birer pencere vardır. Sağ- 
daki pencerenin üstüne, alttan ikinci ve 
üçüncü silmelerin arasına bâninin adını ve 
inşa tarihini veren kitâbe yerleştirilmiş, 
Ziver Paşa'ya ait manzume Mehmed Ri- 
fat'ın ta'lik hattıyla yazılmıştır. Abdurrah- 
man Nâfiz Paşa'nın türbesi kütüphanenin 
batı cephesine bitişiktir. Kütüphanedeki to- 


Yenikapı 
Mevlevihânesi'nin 
semâhânesiyle 
arka plandaki 
türbe kısmı 


nozlu odalarla aynı derinlikte, kare planlı 
(5 x 5 m.) bir tabana oturan yapı ampir 
üslübunu yansıtan açık türbeler grubuna 
girer. 

Farklı tarihlerde inşa edilmelerine rağ- 
men cümle kapısı ile (1816-1817) bunu 
yanlardan kuşatan muvakkithâne-sebil iki- 
lisi (1850-1851) konumları, oranları ve Üs- 
lûpları ile (ampir) uyumlu bir bütün teş- 
kil eder. Ortada yer alan cümle kapısı yan- 
larda beyaz mermerden profilli sövelerle, 
üstte aynı malzemeden yapılmış sepet 
kulpu biçiminde bir kemerle çerçevelen- 
miştir. Sövelerin iç yüzeyinde kemerin üzen- 
gi hizasında altı püsküllü beyzi kabartma- 
lar klasik Osmanlı mimarisindeki mukar- 
naslı takozların devamı niteliğindedir. Ke- 
merin yüzeyi de alt uçları küçük lâlelerle 
sonuçlanan silmelerle çerçevelenmiştir. Ke- 
merin üzerinde mevlevihânenin II. Mah- 
mud tarafından 1232'de (1817) yeniden in- 
şa ettirildiğini belgeleyen taʻlik hatlı man- 
zum bir kitâbe görülür; metni Keçecizâde 
İzzet Molla'ya aittir. 

Muvakkithâne ile sebil cümle kapısının 
yanlarına simetrik bir konumda yerleşti- 
rilmiştir. Kapının solunda (doğusunda) bu- 
lunan muvakkithâne halen ayaktadır. Sa- 
ğında yer alan sebil tamamen ortadan 
kalkmıştır. Her iki yapı da kenarları dışa- 
rıdan 2'şer m. uzunluğunda sekizgen plan- 
lı bir mekâna sahiptir. Sebilin arkasında 
dikdörtgen planlı (4 x 2 m.) su haznesi 
mevcuttur. İki sıra tuğla hatıllı, moloz taş 
örgülü almaşık duvarlar caddeye (kuzeye) 
bakan yüzlerinde beyaz mermerle, diğer 
yüzlerinde sıva ile kaplıdır. Sekizgen me- 
kânları tuğladan örülmüş ufak kubbeler 
örter. Muvakkithânenin penceresi üzerin- 
de iki silme arasında bâninin adını ve in- 


şa tarihini veren kitâbe görülür. Kazasker 
Mustafa İzzet Efendi'nin ta'lik hattıyla ya- 
zılmış olan metin bizzat Abdurrahman Nâ- 
fiz Paşa'ya aittir. 
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Semâhâne-türbe ile bunlara bağlı tâli 
birimleri barındıran kanat en geniş yerin- 
de 33 x 24 m. boyutlarındadır. Moloz taş 
örgülü temeller üzerine ahşap karkaslı du- 
varlarla inşa edilmiş, duvarlar içeriden bağ- 
dâdi sıva, dışarıdan ahşap kaplama ile do- 
natılmıştır. Mermerden olan semâhâne 
girişi dışında bütün kapı ve pencereler 
dikdörtgen açıklıklara sahiptir. Semâhâ- 
ne 21 x 17 m. boyutlarında dikdörtgen bir 
alanı kaplar. Kuzey ve güney cepheleriyle 
batı cephesinin bir kesimi dışa açılır. Do- 
ğu yönünde türbeye bitişiktir. Batı cep- 
hesinin bir kesimine haremle irtibatlı şer- 
bethâne bitişmektedir. Esas semâ alanı 
14 x 14 metrelik bir karenin içine teğet 
olarak yerleştirilmiş 14 m. çaplı bir daire 
ile sınırlıdır. Kare planlı alan güney (kıb- 
le), batı ve kuzeyde zeminleri yükseltil- 
miş maksûrelerle, doğu yönünde de tür- 
be ile kuşatılmıştır. Maksûreler ve türbe 
ile semâ alanının sınırında güneydoğu kö- 
şesindeki duvara bitişik on dokuz adet 
ahşap sütun sıralanmaktadır. Kare kesit- 
li olan bu sütunlardan dördü köşelerde, 
dördü doğu, kuzey ve batı kenarlarında, 
üçü de güney kenarındadır. Aralarındaki 
açıklık 2,5 metredir. Mihrap önü bölümün- 
de 5 metrelik bir açıklık bırakabilmek için 
güney kenarında sütun adedi dörtten üçe 
indirilmiştir. Taşıyıcılardan birinin duvarla 
kaynaşarak sütun görünümünü kaybet- 
mesi sonucunda geriye “nezr-i Mevlânâ” - 
ya tekabül eden on sekiz adet sütun kal- 
mıştır. Sütunların arası maksürelerde am- 
pir üslübunda torna işi ahşap korkuluk- 
larla, türbenin önünde aynı üslüpta de- 
mirden parmaklıklarla kapatılmış, kare- 
nin içindeki daire de eklektik üslüpta dö- 
kümden parmaklıklarla belirlenmiştir. Se- 
mâhâne girişinin önünde maksüreler ke- 
sintiye uğramakta ve bu kesintiye tekabül 
eden sütun açıklığı gerektiğinde kapı gi- 
bi açılabilen ahşap korkuluklar barındır- 
maktadır. Köşelerde kare ile daire arasın- 
da kalan üçgen planlı alanlardan güney- 
batıdakinde mesnevihan, güneydoğuda- 
kinde mevlidhan kürsülerinin bulunduğu 
bilinmektedir. Son derece sade bir görü- 
nümü olan bu ahşap kürsüler 1940'tan ön- 
ce ortadan kalkmıştır. 


Semâ alanının tam ortasında ahşap ze- 
min döşemesi üzerinde boyanarak mey- 
dana getirilen iç içe dört daire ile bunları 
kuşatan sekiz kollu bir yıldızdan oluşan, 
benzerine başka hiçbir mevlevihânede rast- 
lanmayan ilginç bir motif göze çarpar. Ku- 
zey duvarında yer alan semâhâne girişi 
cepheden dışa taşan iki merdiven kulesi 
arasındaki düz tavanlı ufak bir eyvanın içi- 


ne yerleştirilmiştir. Dışarıdan bakıldığında, 
mutrıp maksüresine çıkan merdivenleri 
barındıran iki kulenin eyvana komşu iç kö- 
şelerinde iki kat boyunca yükselen pilas- 
tırlar ve bunları birleştiren lento görünü- 
münde silmelerle bir çerçeve meydana 
getirilmiştir. Bu çerçevenin içinde mevle- 
vihânenin lII. Mahmud tarafından 1817- 
de yeniden inşa ettirilmesi sırasında kon- 
muş olan ta'lik hatlı manzum kitâbe bu- 
lunmaktadır. Ayrıca profilli çıtalarla çer- 
çevelenen ve metni Keçecizâde İzzet Mol- 
la'ya ait olan bu kitâbenin üstüne, mevle- 
Vihânenin 1865'te Hidiv İsmâil Paşa tara- 
fından yenilenmesi üzerine Mevlânâ Celâ- 
leddin Rümi'nin adını içeren bir alınlık yer- 
leştirilmiştir. Eyvanın arkasında yer alan, 
beyaz mermerden yontulmuş sepet kul- 
pu biçimindeki kemerli giriş aynı tarihli 
cümle kapısının eşidir. Kuzey duvarında gi- 
rişin yanlarında merdiven kulelerine açı- 
lan birer kapı ile üçer pencere sıralanır. 
Pencerelerden en doğuda yer alanı tür- 
beyi sınırlayan demir parmaklıkların de- 
vamı ile seyirci maksüresinden ayrılmış, 
türbenin devamı niteliğinde olan kesime 
açılan niyaz penceresidir. Diğer pencere- 
lerle aynı boyutlarda ve içeriden aynı gö- 
rünüme sahip niyaz penceresi dışarıdan 
farklı niteliğini vurgulayan birtakım öğe- 
lerle donatılmıştır. Açıklık profili kalın çı- 
talarla iç içe iki dikdörtgen çerçeve ile ku- 
şatılmış, çerçeveler arasında kalan kuşak 
Konya'daki Mevlânâ Türbesi'ne ait firüze 
renkli çinilerle kaplanmıştır. Ahşap duvar 
yüzeyine kabaralı çivilerle tesbit edilen bu 
çinilerin, II. Mahmud'un mevlevihâneyi ye- 
niden yaptırdığı 1817'de Mevlânâ Türbe- 
si'nde gerçekleştirilen çini onarımında sö- 
külen eski parçalar olduğu anlaşılmakta- 
dır. Niyaz penceresinin üstünde, uçları bi- 
rer yaldızla süslü yuvarlak kemerciklerle 
sonuçlanan enine dikdörtgen bir ahşap 
kartuşta sülüsle yazılmış, kabir ziyaretiy- 
le ilgili bir hadis yer almaktadır. Bunun da 
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üstüne demir iskeletli, camekânlı bir sun- 
durma oturtulmuştur. 

Semâhânenin batı duvarında dört adet 
pencere ile şerbethâneye açılan yarım 
daire planlı basamaklarla çıkılan servis ka- 
pısı güney duvarının ortasında mihrap, 
yanlarda dörder pencere sıralanır. Yarım 
daire planlı, dışa taşkın mihrap nişi akan- 
tus yaprakları ve yumurta frizi ile süslü 
başlıklarla sonuçlanan pilastırlar tarafın- 
dan kuşatılmış, üstte lento görünümünde 
iki yatay silme arasına mihrap âyeti lev- 
hası yerleştirilmiştir. Doğu yönündeki beş 
sütun açıklığından türbeye bakan dördü 
bağdâdi sıva ile oluşturulmuş yalancı ke- 
merlerle taçlandırılmıştır. Kemerlerin ara- 
sında, barok dönemin sütun kaidelerini 
taklit eden ahşap yastıklardan sonra du- 
vara gömülü pilastır görünümünde sütun- 
lar kubbe eteğine kadar devam eder. Tür- 
benin kuzey yönündeki sütun açıklığı tür- 
benin devamı niteliğinde olan, niyaz pen- 
ceresinin bulunduğu kesime açılmaktadır. 
Türbenin güneyinde maksüreden türbe- 
ye ve hünkâr giriş holüne açılan iki kapı 
sıralanır. Semâhânenin kısmi üst katı, tür- 
benin bulunduğu doğu yönü ve mihrap 
önü bölümünün üstü dışında iki kat yük- 
sekliğindeki semâ mekânını kuşatan mah- 
fillerden oluşur. Kuzey cephesinde giriş ek- 
senine göre simetrik yerleştirilen merdi- 
venlerle mutrıp maksüresine çıkılır. Söz ko- 
nusu maksüre semâhâneye açılan güney 
yönünde dikdörtgen bir çıkma ile genişle- 
tilmiş, zemin kattakilerin eşi olan ahşap 
korkuluklarla sınırlandırılmış, yanlarda ah- 
şap perde duvarları ile kuşatılmıştır. Mut- 
rıp maksüresinin doğu yönünde semâhâ- 
nenin kuzeydoğu köşesinde, bir duvarla 
mutrıp maksüresinden ayrılan ve üç pen- 
cere ile dışa açılan “L” planlı bir mahfil bö- 
lümü yer alır. Mutrıp maksüresinin batı 
yönüne, kadınlar mahfiliyle arasına erkek 
ve kadın gruplarını ayırıcı karakterde mâ- 
beyin odası niteliğinde kare planlı, iki pen- 
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cereli ufak bir mekân yerleştirilmiştir. Bu 
geçiş mekânı aracılığı ile gerektiğinde ka- 
dınlar mahfiliyle semâhâne esas girişi ara- 
sında bağlantı kurulabilmektedir. 

Semâhânenin batı duvarı boyunca de- 
vam eden ve güneybatı köşesinde kıvrıla- 
rak mihrap önü boşluğuna kadar ilerleyen 
kadınlar mahfili biri kuzeye, üçü güneye 
bakan dört pencereden ışık alır. Bu bölü- 
me harem dairesinin üst katından şer- 
bethânenin üst katı geçilerek ulaşılır. Söz 
konusu mahfilin, ayrıca buna komşu olan 
mâbeyin odasının semâhâneye bakan yüz- 
leri parapet duvarından kubbe eteğine 
kadar çıkan sık dokulu ahşap kafeslerle 
kapatılmıştır. Semâhânenin güneydoğu kö- 
şesine yerleştirilen ve uzunluğu iki sütun 
açıklığı (5 m.), derinliği de üzerinde yer al- 
dığı maksürenin derinliği kadar olan (3,5 
m.) hünkâr mahfili, semâhâneye bakan 
kuzey ve batı yönlerinde kıvrık hatlardan 
meydana gelen şebekelerle donatılmıştır. 
Hünkâr mahfiline ulaşmak için hünkâr gi- 
rişinden avluya girilir, ardından semâhâ- 
ne-türbe kanadının güneydoğu köşesinde- 
ki hünkâr mahfili kapısına varılır. Üç adet 
mermer basamaklı bir sahanlığın arkasın- 
daki bu giriş iki pencereli ufak bir taşlığa 
açılır. Sağda hünkâr mahfiline çıkan geniş 
bir merdiven, solda sonunda semâhâneye 
açılan kapının bulunduğu “L” planlı uzun 
bir koridora inen basamaklar vardır. Mer- 
divenin ulaştığı sahanlıkta dikdörtgen plan- 
lı (5 x 3,5 m.) hünkâr mahfiline, bunun 
arkasında aynı büyüklükteki (6 x 4 m.) bir 
mekâna ve abdestlik-helâ grubuna açılan 
kapılar mevcuttur. Hünkârın dinlenmesi- 
ne, postnişin efendi ile ya da mukabeleyi 
izleyen devlet ricâlinden yahut ulemâdan 
birileriyle görüşmesine mahsus olan arka- 
daki oda hünkâr mahfiliyle bağlantılıdır ve 
güney yönünde yapı kitlesinden taşmak- 
tadır. 


Büyük boyutları (16 x 14 m.) ve içindeki 
kırk civarında sanduka ile Yenikapı Mev- 
levihânesi'nin türbesi İstanbul mevlevihâ- 
nelerindeki türbelerin en hacimlisi ve en 
kalabalığıdır. Türbe batı yönünde kemerli 
açıklıklarla semâhâneye bağlanmakta, böy- 
lece tarikat yapılarına has ibadethane- 
türbe kaynaşması sağlanmaktadır. Mev- 
levihânenin ilk postnişini Kemal Ahmed 
Dede'nin diğerlerinden yüksek tutulan san- 
dukası semâhâne yönünde ilk sıradadır. 
Türbenin kuzey yönünde ortada, semâ- 
hâneden geçilmeden doğrudan türbeye gi- 
rilmesini sağlayan ve altında yer alan sar- 
nıçtan dolayı “sarnıç odası” diye adlandırı- 
lan dikdörtgen planlı (7 x 5,5 m.) mekân 
bulunur. Zemini Malta taşı döşeli sarnıç 
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odasının türbeye (güney) ve avluya (ku- 
zey) açılan birer kapısı ile ikişer pencere- 
si vardır. Dışarıya açılan kapıdan önce kü- 
çük bir taşlığa (2 x 1,5 m.) girilir, buradan 
iki basamakla esas zemine çıkılır. Giriş taş- 
lığının sağında beyaz mermerden bilezik 
göze çarpar. Sarnıç odasının avluya ba- 
kan kuzey cephesine muhtemelen Sultan 
Mehmed Reşad dönemindeki onarımda 
yarım altıgen planlı, pencereli bir çıkma 
eklenmiş, girişle yanındaki pencere bu çık- 
ma içine alınmıştır. Sarnıç odasının doğu- 
sunda türbenin kuzeyinde dikdörtgen plan- 
lı (5,5 x 4,5 m.) türbedar odası yer almak- 
tadır. Semâhâne ile harem kanadı arasın- 
da bulunan üçgen planlı şerbethânenin av- 
luya açılan kuzey cephesinde ortada bir 
kapı, yanlarda ikişer pencere sıralanır. Ze- 
min katta semâhâneye açılan servis kapı- 
sı, ayrıca hareme açılan servis penceresi 
mevcuttur. Şerbethânenin beşi kuzeye, bi- 
ri güneye bakan altı pencerenin aydınlat- 
tığı üst katı hareme ve kadınlar mahfiline 
açılan kapıları ile harem-semâhâne bağ- 
lantısını sağlar. Yenikapı Mevlevihânesi'- 
nin 1817'den önceki mimarisi gibi süsle- 
mesi hakkında da yeterli bilgi yoktur. Ev- 
liya Çelebi, mevlevihânenin duvarlarında 
Asâri adında bir hattat-ressam tarafın- 
dan meydana getirilmiş âyet levhaları, ay- 
rıca kükreyen bir aslan resmi bulunduğu- 
nu söyler. 


II. Mahmud dönemine ait semâhâne- 
türbe kanadının cephelerinde, esas giri- 
şin üstündeki oymalı alınlık ve niyaz pen- 
ceresini kuşatan Mevlânâ Türbesi (Kubbe-i 
Hadrâ) çinileri dışında hiçbir süsleme gö- 
rülmez. Yalınlığının yanı sıra ağır başlı nis- 
betleri ve değişken perspektifler sunan ha- 
reketli kitlesiyle bu kanat devâsâ bir ah- 
şap konağı andırır. Cephelerdeki sadelik 
mekânların içinde de devam eder. Süsle- 
me olarak kayda değer öğeler semâhâ- 
nede toplanmıştır. Burada duvarlar ve çu- 
buklu tavanlar süslenmeden bırakılmış, 
ahşap sütunlar, korkuluklar ve mihrabı ku- 
şatan pilastırlar yalancı mermer boyama 
ile renklendirilmiştir. Mihrap nişinde orta- 
da Il. Mahmud döneminin zevkine uygun, 
kaide üzerinde ampir üslübunda bir vazo 
ile bundan çıkan çiçek demeti, yanlarda 
püsküllü kordonlarla tutturulmuş dalga- 
lı perdeler, kavsara içinde de 1865 onarı- 
mına ait olması muhtemel Doğu etkili ek- 
lektik üslüpta dilimli bir süsleme görülür. 
Üst kat sütunları ile kubbe arasında -her 
sütun açıklığına bir tane isabet etmek 
üzere- toplam yirmi adet kartuş yerleşti- 
rilmiş, zemini koyu renk boyalı bu kartuş- 
lar üzerine zerendüd tekniğiyle ve ta'lik 
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hatla beyitler yazılmıştır. Bu yazı kuşağı- 
nın 1817'de mevlevihânenin dedegânın- 
dan hattat Keresteci Nüri Dede'nin eseri 
olduğu bilinmektedir. Kubbe ile kare me- 
kânın duvarları arasında kalan köşe üç- 
genlerine çeyrek göbekler çakılmış, çıta- 
larla bundan hareket eden, “Sultan Mah- 
mud güneşi” tabir edilen ışınsal süsleme 
uygulanmıştır. Kubbenin merkezine daha 
ziyade barok üslübunda ahşaptan oyma, 
yaldızlı nefis bir göbek oturtulmuş, kubbe- 
nin yüzeyi çıtalarla yirmi dört dilime ayrıl- 
mış, bunların içine ince uzun üçgenler, Üç- 
genlerin altına ay-yıldız, ucuna da yıldız 
motifleri yerleştirilmiştir. 

İki katlı olan harem dairesi 40 x 22 m. 
boyutlarında bir alanı kaplar. Semâhâne- 
türbe kanadı ile aynı malzeme ve inşaat 
özelliklerini paylaşan bu kanat her yönüy- 
le bir ahşap konak niteliğindedir. Orta so- 
falı plan tipinin uygulandığı haremde ya- 
pının derinliğince uzanan “zülvecheyn” so- 
falarla bunlara açılan odalar bulunmakta- 
dır. Zemin katta batıya doğru ilerleyen ko- 
ridorla tek katlı, kâgir duvarlı servis bö- 
lümleri kanadına (22 x 14 m.) ulaşılır. Bu- 
rada oldukça girift bir konumda hamam, 
buna bitişik su haznesi, fırın, hareme ait 
küçük mutfakla kiler, güneybatı köşesine 
de aşçıbaşı odası yerleştirilmiştir. Bu ara- 
da ilginç olan, hamam külhanı ile fırının 
birbirine bitişik yapılmasıdır. 

Mescidi, selâmlık mekânlarını, matbah-ı 
şerifi, meydân-ı şerifi, dedegân hücreleri- 
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ni ve diğer müştemilâtı barındıran kanat 
oldukça geniş bir alanı (54 x 40 m.) kap- 
lar. İki katlı şeyh dairesi dışında bütün di- 
ğer bölümler tek katlıdır. Yapının altında 
alçak bir bodrum katı vardır. Duvarlar Ba- 
tı standartlarına uygun tuğlalarla örülmüş, 
üstleri sıvanmıştır. Mescidin kurşun kaplı 
tuğla kubbesi dışında diğer bölümler Mar- 
silya kiremidi kaplı ahşap çatılarla örtülü- 
dür. Bu kanadın iç taksimatı şöylece özet- 
lenebilir: Avlu yönündeki doğu kesiminde 
esas girişin solunda matbah-ı şerif ve bu- 
nunla bağlantılı meydân-ı şerif, sağında 
şeyh odası ile bunun müştemilâtını barın- 
dıran şeyh dairesi, arkada dikdörtgen plan- 
lı (22 x 19 m.) şadırvan avlusu etrafında 
dedegân hücreleri, avlunun güneydoğu kö- 
şesinde mescidle arkada taamhâne, hüc- 
relerin arkasında helâlarla gusülhâne yer 
alır. 


Doğu cephesinde bulunan selâmlık cüm- 
le kapısı Selçuklu ve klasik Osmanlı mi- 
marisindeki taçkapılardan ilham alınarak 
tasarlanmıştır. Cepheyi yatayda ve düşey- 
de yırtan kitlesi geniş bir saçakla son bu- 
lur. Kaval silme demetleriyle çerçevelen- 
miş olan yüzeyde basık kemerli esas giriş 
yüksek bir sivri kemer içine alınmıştır. Siv- 
ri kemerin üstünde ortada yapının bânisi 
Sultan Mehmed Reşad'ın tuğrası, yanlarda 
1331 (1913) tarihli manzum kitâbe mev- 
cuttur. Şeyh dairesinin zemin katında gü- 
ney ucu selâmlık cümle kapısı ile, batı ucu 
şadırvan avlusunu kuşatan koridorla bağ- 
lantılı, “L” planlı bir sofa görülür. Çeşitli 
büyüklükte mekânlar ve helâlarla çevrili 
olan bu sofanın doğusunda avluya yarım 
sekizgen çıkma yapan büyükçe bir mekân 
yer alır. Söz konusu oda ile sofanın bu oda 
karşısına gelen kesimi iki katlıdır. Üst kat- 
ta yine bir sofa ile cihannümâ karakterin- 
de çıkmalı şeyh odası bulunur. 


Şadırvan avlusu doğuda mescid ve şeyh 
dairesiyle, diğer yönlerde revak geleneği- 
ni sürdüren pencereli, düz ahşap tavanlı 
bir koridorla kuşatılmış, koridorun avluya 
bakan sivri kemerli pencereleri arasında 
kuzey ve batı kenarlarının ortasında birer 
kapı açılmıştır. Koridorun güneybatı ve gü- 
neydoğu köşelerinde avlu yönünde çeyrek 
daire planlı üçüz pencereli çıkmalar, bu çık- 
maların arkasında yarım piramit biçiminde 
çatı parçaları altında kalan sekizgen basık 
ahşap kubbeler vardır. Koridorun arkasın- 
da “U” konumunda üç kitle içinde top- 
lanmış, eş büyüklükte (5,5 x 3,5 m.) yir- 
mi adet mekân sıralanır. Bunlardan nezr-i 
Mevlânâ'ya tekabül eden on sekizi dede- 
gân hücreleri, ikisi de başka amaçlarla kul- 
lanılan odalar olmalıdır. 


Yenikapı 
Mevlevihânesi'nin 
haziresi 


Avlunun güneydoğu köşesinde yükse- 
len mescidin gövdesi kenarları dışarıdan 
4'er m. uzunluğunda bir sekizgen prizma 
biçimindedir. Basık kemerli giriş kuzey, ya- 
rım sekizgen planlı mihrap nişi güneydoğu 
kenarındadır. Girişin kemeri üzerinde Der- 
viş İsmet imzalı, 1330 (1912) tarihli, ta'lik 
hatlı bir âyet kitâbesi yer alır. Sekizgenin 
kenarlarında göçertilmiş yüzeyler içinde 
altlı üstlü ikişer sivri kemerli pencere sı- 
ralanır. Girişin ve mihrabın olduğu yerler- 
de alttaki pencereler iptal edilmiş, mina- 
renin bulunduğu batı kenarı da sağır bı- 
rakılmıştır. Kasnaksız bir kubbe mescidi 
örtmekte, klasik dönem örneklerini andı- 
ran madeni bir alem kubbeyi taçlandır- 
maktadır. Kare planlı kaide üzerinde yük- 
selen silindir gövdeli minare kurşun kap- 
lı konik bir külâhla son bulur. Minarenin 
kaidesinde, Hidiv İsmâil Paşa tarafından 
mevlevihânenin selâmlık ve harem bölüm- 
leri yenilendiğinde selâmlık cümle kapısı 
üzerine konmuş olan kitâbe yer alır. Ta'lik 
hatla yazılan manzumenin son mısraı eb- 
cedle 1281 (1865) tarihini verir. Selâmlık 
kitlesinin cephelerinde hiçbir süsleme öğe- 
si görülmez. Mekânlarda da aynı sadelik 
göze çarpar. Süslemeye yer verilen yegâ- 
ne bölüm mesciddir. Kubbede ve kubbe- 
ye geçişi sağlayan küçük pandantiflerde 
klasik üslüpta kalem işleri görülür. 

Yenikapı Mevlevihânesi'nin haziresi iki 
bölüm halindedir. Bunlardan ufak olanı 
hünkâr girişi, kütüphane ve muvakkithâ- 
ne arasında, büyük olanı da Mevlevi Tek- 
kesi sokağının batı yakasındadır. Küçük ha- 
zirede mevcut bazı mezarların çevresi ve 
üstü madeni şebekelerle donatılarak açık 
türbeler haline getirilmiştir. Çoğunun kö- 
şelerinde ve tepelerinde Mevlevi sikkesi bi- 
çiminde alemler göze çarpar. Sokak aşırı 
olan büyük hazirede mevlevihânenin mu- 
hiplerinden birçok kimse gömülüdür. Bu 
kesim moloz taş örgülü duvarlarla kuşa- 
tılmış, duvarlara dikdörtgen açıklıklı demir 
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parmaklıklı pencereler açılmıştır. Bu pen- 
cerelerden ikisinin üstüne Sadrazam Ab- 
dullah Nâili Paşa'nın oğullarından Feyzul- 
lah Şâkir Bey ile Ebübekir Bey'e ait 1170 
(1756-57) ve 1202 (1787-88) tarihli ta'lik 
hatlı manzum kabir kitâbeleri yerleştiril- 
miştir. Tekkelerin kapatılmasından sonra 
kendi haline terkedilen ve 9 Eylül 1961 ta- 
rihinde çıkan yangında harap olan mev- 
levihânenin Vakıflar Genel Müdürlüğü ta- 
rafından yapılan restorasyonu 2010 yılın- 
da tamamlanmış, bu çalışma esnasında 
külliyenin bütün yapıları ihya edilmiştir. 
Mevlevihâne bugün Fâtih Sultan Mehmed 
Vakıf Üniversitesi'nin kullanımına verilmiş- 
tir. 
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YENİKÖYLÜ HASAN EFENDİ 
(bk. HASAN SIRRI EFENDİ). 


L 1 
T > q 
YENIPAZAR 
Sırbistan’da 
Sancak bölgesinin merkezi olan 
L tarihi bir şehir. j 


Yerel dillerde Novi Pazar olarak bilinir. 
Belgrad'ın 280 km. güneyinde Belgrad'ı 
Karadağ'ın başşehri Podgorica (Titograd) 
üzerinden Adriyatik sahiline bağlayan kara 
yolu üzerindedir. Deniz seviyesinden 496 
m. yükseklikte olup vadilerle yarılmış Peš- 
tera yaylası ile yamaçları dik Rogozne ve 
Golija dağları arasındaki ovada İbar neh- 
rinin küçük bir kolu olan Rağka'nın kena- 
rındadır. Balkanlar'da Osmanlılar tarafın- 
dan kurulan şehirlerden biridir. Kaynak- 
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larda bu bölgede eski çağlarda İliryalılar'ın 
yaşadığı, Roma döneminde Azinos adıyla 
bilinen bir askeri istihkâm bölgesi olduğu, 
X-XII. yüzyıllar arasında Ras adlı Bizans 
sınır kalesinin bu kesimde yer aldığı zikre- 
dilir. Slavlar VI-VII. yüzyıllar arasında bu- 
raya göç edip Sırp feodal hükümranlığını 
kurdu. 1168'de bugünkü Yenipazar'da bu- 
lunan St. Petar Kilisesi'nde Sırp Hüküm- 
darı Stevan Nemanja'nın Ortodoks Hıris- 
tiyanlığı kabul ettiğine dair bilgiler vardır. 
DeZevski Sabor ile (1282) Osmanlılar'ın ge- 
lişine kadar (1390'lar) geçen sürede böl- 
genin ihmal edildiği ve kayda değer bir ge- 
lişmenin meydana gelmediği bilinmekte- 
dir (Mušović, Etnički Procesi, s. 7-13). 
Yenipazar'ın bulunduğu bölge 1392-1402 
ve 1439-1444 yılları arasında Osmanlı ida- 
resi altına alınmıştı. Kesin Osmanlı hâki- 
miyeti ise Osmanlılarla Sırplar arasında 
yapılan 1454 anlaşmasıyla gerçekleşti. Bu- 
rası daha önce Sırp Despotu Vuk (Vılkoğ- 
lu) Brankoviğ'in hükmü altındaydı ve 859 
(1455) tarihli Osmanlı tahririnde “vilâyet-i 
Vilk” denilen bölge içinde kalmıştı. Söz ko- 
nusu tahrir kayıtlarında bölgede Jeleğ, Zve- 
Can, Ras ve Sjenica adlı bölgeler (vilâyet) 
zikredilir (BA, MAD), nr. 544). Burada eski 
Ras şehrinin yanında Trgovište adlı bir yer- 
leşim merkezi vardı. İshakbeyoğlu Gazi İsâ 
Bey Trgovište, Pazar veya Pazarište şeklin- 
de adlandırılan bu yerde büyük ihtimalle 
1459'da Yenipazar'ı kurdu (Yenice-i Pa- 
zar / Novi Pazar), Trgoviste ise Eskipazar 
adıyla anılmaya başlandı. Yenipazar'ın ku- 
rulduğu kesimde Parice ve Potok adlı iki 
küçük köyün yer aldığı Osmanlı kayıtların- 
dan anlaşılır (krş. Šabanović, Krajiste Isa- 
bega Ishakovida, s. 43, 54; Zirojević, sy. | 
(1977), s. 111). Gazi İsâ Bey yeni şehri, Ras 
tepesindeki eski kale ile Raşka nehri ara- 
sında kalan dar ovadakine nisbetle geliş- 
meye daha elverişli düz bir alanda Joša- 


1690-1693 yılları 
arasında 

inşa edilen 
Yenipazar 

Kalesi 


nica deresiyle Raşka'nın kesiştiği kısıma 
kurdu. 

1459-1461 yıllarında Ras bu bölgenin 
idari merkeziydi ve bir subaşı ile bir kadısı 
vardı. Yenipazar'ın temelleri atılırken önce 
yolların kesiştiği Yenipazar ovasında (Bos- 
na, Zeta ve Dubrovnik yolları) günümüz- 
de şehrin bulunduğu yere İsâ Bey cami, 
imaret, çifte hamam, kervansaray, elli al- 
tı dükkânlık bir çarşı ve üç değirmen yap- 
tırdı (BA, 7D, nr. 24, s. 894; Andrej Andre- 
jevic, Novi Pazar i Okolina, s. 203-205). Ye- 
nipazar ticaret ve sanayi bakımından ge- 
lişince Trgovište / Pazarijte geriledi. XVI. 
yüzyılda Batılı seyyahlar buradan yıkık ve 
metruk bir yer olarak söz ederler. Buna 
karşılık XVI. yüzyılın başlarına kadar Bal- 
kanlar'ın kuzeybatısına doğru yapılan fe- 
tihler sonucu Yenipazar'da hem ticaret 
hem zanaat hızlı bir şekilde gelişti. Ayrıca 
Dubrovnik, Saraybosna, Niş, Üsküp, Selâ- 
nik, Sofya, İstanbul gibi şehirlere giden 
ticaret yolları güzergâhı üzerinde yer aldı- 
ğından Yenipazar'da birçok kervansaray, 
han, hamam vb. binalar yapıldı. 


Bosna sancağına bağlanan Yenipazar 
1477'de Jeleč, Zvečan, Ras, Sjenica'dan 
meydana gelen Jeleğ vilâyetinin idare mer- 
kezi oldu. Buraya Dubrovnik tüccarının gel- 
mesiyle ticari hayat daha da canlandı. 1468 
yılındaki tahrir kayıtlarında Yenipazar'da 
276 hânenin bulunduğu, bunlardan yet- 
miş beş hânenin (yaklaşık 380 kişi) müslü- 
manlara, 201 hânenin (yaklaşık 1000 kişi) 
hıristiyanlara ait olduğu görülür (Mušović, 
Etniğki Procesi, s. 58). 890'daki (1485) tah- 
rir kayıtlarında ise beş mahallede 167 müs- 
lüman (850 kişi) ve yetmiş bir hıristiyan 
(350 kişi) hânesiyle iki Raguzalı ailenin 
varlığından bahsedilir. Bundan birkaç yıl 
sonrasına ait tahrir kayıtlarından nüfu- 
sun biraz daha azaldığı, 152 müslüman 
(750 kişi) ve elli dört hıristiyan (330 kişi) 
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ailenin yaşadığı anlaşılır. Genel nüfusun 
azalmasına karşılık müslüman nüfusun 
artması muhtemelen ihtidâların bir sonu- 
cudur. Şehir 1468'de 1400'e yaklaşan bir 
nüfusa sahipken 1490'lara doğru 1200'ün 
altına düştü. Ancak XVI. yüzyılın başların- 
dan itibaren nüfus giderek arttı, müslü- 
manların sayısı fazlalaştı. 922 (1516) yılına 
ait tahrir defterlerindeki kayıtlarda 367 
müslüman ve yetmiş altı hıristiyan ailenin 
bulunduğu görülür (Hadžić, X/2 (1974), s. 
160; Zirojević, sy. 1 (1977), s. 115-116). Müs- 
lümanların nüfus içindeki nisbeti 1530'da 96 
84'e çıktı. Bu son tarihte şehirde iki cami, 
beş mescid ve on iki mahalle vardı. Hadım 
Yâkuboğlu Sinan Bey Yenipazar'da imaret, 
mektep, hamam, birkaç dükkân, dört de- 
ğirmen yaptırdı, 200.000 akçe de nakit 
vakfetti. Hadım Yâkub Bey'in 1492-1494 
yılları arasında Bosna sancak beyliği ya- 
pan Boşnak Yâkub Paşa olduğu anlaşıl- 
maktadır. XVI. yüzyılın ikinci yarısında 451 
hâne, altmış beş bekâr müslüman, kırk 
yedi hâne hıristiyan kayıtlarda zikredilir 
(BA, TD, nr. 211, s. 659-670). Bu durum, İs- 
lâmlaşmanın hızlandığına işaret ettiği gi- 
bi nüfusun çok arttığını da gösterir. Nü- 
fus artışı şehrin fiziki yapısını etkiledi. 947 
(1540) tarihli vakıf kayıtlarında mevcut yir- 
mi iki vakfın çoğu binalara aittir (iki cami, 
altı mescid, iki imaret, iki hamam, kervan- 
saray, medrese, üç mektep ve 156 dükkân). 
1550'ye doğru Mevlânâ Muslihuddin el- 
Ma'deni kubbeli bir mescid, mektep, ker- 


vansaray, değirmenler ve dükkânlar yap- 
tırdı. Muslihuddin Mescidi daha sonra cu- 
ma camisi oldu (Altun Alem Camii). Şeh- 
rin XVI. yüzyıldaki durumuna dair Batılı 
seyyahların eserlerinde geniş bilgiler var- 
dır. 1534'te Beredetto Ramberti önemli 
bir ticaret şehri olduğundan bahsederken 
1550'de Zeno burayı çok sayıda cami ve 
kervansarayı bulunan, çeşitli ürünlerin sa- 
tıldığı çarşısıyla dikkat çeken, Türkler'in, 
Sırplar'ın, Venedikli ve Raguzalılar'ın ika- 
met ettiği ticaret merkezi diye niteler. 
1580'de Venedikli Poolo Contarini 6000 
hâne Türk, 100 hâne hıristiyan nüfustan 
söz eder. Fakat 6000 rakamının 1570 ve 
1604 tahrirlerindeki rakamlara göre hay- 
li fazla olması bu bilginin yanlışlığına işa- 
ret eder. Cami sayısı da on altı olarak ve- 
rilir. 

1604 tarihli tahrir kayıtlarına göre Ye- 
nipazar üç cami, on üç mescid, on sekiz 
müslüman ve dört hıristiyan mahallesi- 
ne sahipti. 1610'da Katolik piskopos Ma- 
rio Bizzi burayı 3000 hâneden meydana 
gelen güzel bir şehir diye anar. 1660 son- 
baharında şehre gelen Evliya Çelebi, Ye- 
nipazar'ın hayli gelişmiş özelliklerine te- 
mas eder. Ona göre üç vilâyetin birleştiği 
bir alanda yer alan Yenipazar yedi nehir 
ve ırmakla çevrildiğinden toprağı çok ve- 
rimli bir kazadır. Şehrin kırk-elli kadar ma- 
hallesi vardır. Kara, Hacı İbrâhim Efendi, 
Zülfikarzâde Mahmud Ağa, Yeleç, Tereke 
Pazarı ve İsâ Bey mahalleleri en önemli- 
leridir. Mevcut yirmi üç cami arasında Ye- 
leç mahallesindeki Altun Alem Camii, Te- 
reke Pazarı'nda kiliseden dönüştürülen 
Gazi İsâ Bey Camii, Hacı Muhterem Camii 
ve Taşköprü Camii en meşhurlarıdır. Bun- 
lardan başka on bir mescid, beş medre- 
se, bir dârülhadis, on bir mektep ve her 
caminin birer mektebi vardır. Taşköprü 
Camii'nde iki tekke ve üç misafirhane, 
Raşka nehrinden sularını alan dokuz çeş- 
me ve çarşı pazar içinde daha kırk çeşme 
yapılmıştır. Frenk Hanı, Saray Hanı gibi 
birkaç han yanında kiremit örtülü 3000 
mâmur ev, üstü kapalı çarşısında 1100 
dükkân, bedesten, iki hamam ve iki ima- 
ret bulunmaktadır. Şehirde Sırp, Bulgar 


ve Latin kiliselerinin sayısı yedidir (Seya- 


hatnâme, V, 544-546). Bu rakamlar biraz 
abartılı olsa da XVI. yüzyıldaki durumuna 
göre şehrin bu tarihlerde daha da büyü- 
düğüne işaret eder. Yenipazar, bu geliş- 
mesinin etkisiyle Bosna beylerbeyiliği ku- 
rulduğunda bir sancak merkezi haline ge- 
tirildi (1584). Sancak merkezi olma özelliği 
XVIII. yüzyılda da sürdü. Yenipazar san- 
cağı Yenipazar, Eskipazar ve Stari Vlah ka- 
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dılıklarından oluşmaktaydı. Yenipazar ka- 
dılığı Jeleč, Yenipazar, Ras ve Vrate nahi- 
yelerinden ibaretti (Šabanović, Bosanski 
Pasaluk, s. 229-230). 


1683'teki Viyana yenilgisi neticesinde 
Avusturya-Macaristan'ın da kışkırtmasıy- 
la 1689'da Yenipazar, Sırplar'ın hücumu- 
na mâruz kaldı, neredeyse tamamen yı- 
kıldı. 1706'da Raguzalı seyyah Marin Ca- 
buga, bu harap şehrin geçmişte Doğu Ak- 
deniz'in en meşhur şehirleri arasında yer 
aldığını, ancak geriye pek fazla bir şey kal- 
madığını yazar ve daha önce 12.000 hâ- 
ne varken şimdi hâne sayısının 300'den 
fazla olmadığını belirtir. Şehirde hâlâ Ra- 
guzalı tüccarlar mevcuttu. Osmanlılar şeh- 
ri yeniden imara çalıştı. Ortada yüksek bir 
mevkide taştan bir kale inşa edildi. Bu- 
nunla ilgili 1098-1115 (1686-1704) tarihli 
inşa ve tamirat kayıtları vardır (BA, MAD, 
nr. 3992). Şehir ikinci büyük tehditle XVIII. 
yüzyılın ilk yarısında karşılaştı. 2 Ağustos 
1737'de Avusturya-Macaristan destekli 
Sırp isyancıları Yenipazar'a girdiyse de iki 
gün sonra Bosna Valisi Hekimoğlu Ali Pa- 
şa bunları bozguna uğrattı. Bütün bu ka- 
rışıklıklar Yenipazar'daki ticaret hayatını 
olumsuz yönde etkiledi, şehir ticari ve ik- 
tisadi açıdan günden güne geriledi. 1767 
tarihli kayıtlara göre şehirde on dört müs- 
lüman, beş Sırp mahallesi kurulmuştu. 
Sırplar'ın sayısında da artış olmuştu. Bu 
sırada Sırplar için bir Ortodoks kilisesi inşa 
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edildi, müslümanlar da Leylek / Leylâk Ca- 
mii'ni yaptırdı. 1799'da Fransızların Selâ- 
nik'teki konsolosu Yenipazar'da 10-12.000 
kişinin yaşadığını yazar. 1806'da Karacor- 
ce (Karadorde) önderliğindeki Sırp güçleri 
tekrar Yenipazar'a saldırdı, ancak bu de- 
fa da bir sonuç elde edemedi. 1807-1808'- 
de bir seyyah Yenipazar'ın bu sıralarda 
5000 Türk, 100 yahudi, 600 Çingene ve 
gerisi Sırp olmak üzere 15.000 kişilik nü- 
fusu olduğunu tahmin etmiştir. Fakat bu 
tahmin hayli mübalağalı olmalıdır. Sırplar 
1809'da önce Sjenica'ya, daha sonra Yeni- 
pazar'a girdiler ve çekilirken şehri ateşe 
verdiler. Bu yıkımlar XVI. yüzyıldan kalma 
büyük yapıların tamamen ortadan kalk- 
masına yol açtı. 1836'da Fransız coğraf- 
yacısı Ami Boue şehirde 7000 kişinin bu- 
lunduğunu belirtir. İlerleyen yıllarda nü- 
fus giderek arttı. 1857'de 1500 müslüman 
ve 100 hıristiyan hânesi vardı, nüfusu da 
12.000 dolayındaydı. Bundan altı yıl sonra 
coğrafyacı Mostars 2000 hânede yaklaşık 
10.000 nüfustan söz eder. Öte yandan 
1817-1833 yılları arasında Yenipazar'ın mer- 
kezi olduğu sancağın durumu değişmiş, 
Klis ve Zvornik sancaklarıyla birlikte san- 
cak statüsü kaldırılmıştı. Temmuz 1865'- 
te yeniden bir düzenleme yapılarak vilâ- 
yet diye adlandırılan Bosna'nın yedi san- 
cağından birini Yenipazar teşkil etti. Mer- 
kezi Sjenica olan sancak on kazadan mey- 
dana geliyordu (Yenipazar, Sjenica, Pljevlja 
[Taşlıca], Nova Varoş, Prijepolje, Akova [Bijelo 
Polje], Mitrovica, Berane, Kolašin ve Trgovište). 


1878'deki Berlin Antlaşması'nın 25. mad- 
desine göre Yenipazar sancağının idaresi 
Osmanlı Devleti'ne kaldı. Fakat yeni idare 
usulünün uygulanıp uygulanmadığını de- 
netlemek ve güvenliği sağlamak amacıyla 
Avusturya sancağın her tarafında asker 
bulundurma, askeri ve ticari yollar yap- 
ma yetkisini ele geçirdi (Muâhedât Mec- 
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muası, V (1298), s. 126). Nisan 1879'daki 
anlaşmaya göre ise Avusturya ve Osman- 
lı Devleti Yenipazar sancağının bazı yerle- 
rinde aynı miktarda askeri garnizonlar bu- 
lunduracaktı. Fakat bu anlaşma Yenipa- 
zar halkı arasında silâhlı mücadeleye ka- 
dar giden bir hoşnutsuzluğa yol açtı (Iso- 
vić, IX (1958), s. 109-137). Ardından Yeni- 
pazar sancağı Bosna vilâyetinden ayrıldı ve 
Prizren ile beraber Kosova vilâyetine bağ- 
landı. Kosova vilâyetine ait salnâmeye gö- 
re (bk. bibl.) bu tarihteki vilâyet Priştine, 
Yenipazar, Üsküp, Prizren ve Debre san- 
caklarından meydana geliyordu. Yapılan 
çeşitli anlaşmalarla bölgeye Avusturya- 
Macaristan askerleri de girdi ve Yenipa- 
zar tam anlamıyla bir sınır bölgesi haline 
dönüştü. Böylece sancak bölgesi ve Yeni- 
pazar yeni kurulan Sırbistan ve Karadağ 
arasında bir tampon bölge oldu. 1881- 
1909 yılları arasında bölgedeki savaşlar 
Yenipazar ve çevresinden göçlere sebebi- 
yet verdi, dolayısıyla buradaki ticari ve ik- 
tisadi hayat bütünüyle geriledi. 1870'ler- 
den itibaren savaşlar yüzünden Yenipa- 
zar'ın nüfusu günden güne azalmıştı. Şem- 
seddin Sâmi'nin verdiği bilgiye göre mer- 
kez Yenipazar'ın nüfusu 13.000 idi, kaza- 


da 364 köy vardı ve nüfusu 34.006 idi (Kâ- 


müsü'la'lâm, VI, 4803). 1911'deki nüfus 
sayımına göre şehirde 13.847 kişi yaşıyor- 
du, bunların 12.304'ü müslüman, 1543'ü 
hıristiyandı. 


21 Nisan 1879 tarihinde yapılan ve Ye- 
nipazar yahut İstanbul Antlaşması diye 
bilinen antlaşma ile Sancak uluslar arası 
statüye sahip olmuştu. Bu durum 1912 yı- 
lına kadar devam etti. Sırp, Bulgar ve Ka- 
radağ çetelerinin Osmanlı sınırlarında olay- 
lar çıkarması, Bâbıâli'nin Kosova'da yaşa- 
yan Arnavutlar'ın muhtariyet taleplerini 
kabul etmesinin ardından 1911'de Sultan 
Reşad'ın Rumeli'ye yaptığı seyahat bölge- 


ye istikrar getirmedi. Balkan Savaşı çıktı- 
ğında Sırplar hiçbir direnişle karşılaşma- 
dan Sancak ve Kosova bölgesini işgal etti- 
ler. Bu işgal sırasında Yenipazar 23 Ekim 
1912 tarihinde Osmanlı Devleti'nden ayrı- 
lınca müslüman nüfusun büyük bir kısmı 
Türkiye'ye göç etti. Bunların yerine Raş- 
ka ve Bosna'nın çeşitli yerlerinden, çoğun- 
luğu Sırp asıllı yeni göçmenler yerleştiril- 
di. 1915'te Avusturya ordusunun müdaha- 
lesiyle Yenipazar, Sırplar'dan alınıp müslü- 
manların idaresine teslim edildi. 1917'de 
Sjenica'daki toplantıda Yenipazar sancağı- 
nın Bosna ile birleştirilmesine karar veril- 
di. Ancak Avusturya ordusunun çekilmesi 
üzerine 1918'de Yenipazar, Sırplar tarafın- 
dan işgal edildi ve yeni kurulan Sırp-Hır- 
vat-Sloven Krallığı Devleti'ne katıldı. 1938'- 
de Türkiye-Yugoslavya arasında imzalanan 
anlaşmaya göre Sancak'tan ve Yenipazar'- 
dan 40.000'i aşkın müslüman Türkiye'ye 
göç etti. 

17 Nisan 1941'de Hitler Almanyası iş- 
galine uğrayan Yenipazar müslümanların 
idaresine bırakıldı. 16 Haziran 1941'de Al- 
man kumandanların da teşvikiyle Yenipa- 
zar ve etrafındaki bazı bölgelerin Arnavut- 
luk'a ilhak kararı alındı. Yenipazar'ın mül- 
ki idaresinin Arnavutlar'a verilmesi müs- 
lümanlarla Sırplar arasındaki düşmanlığın 
artmasına yol açtı. 1944'te Tito önderli- 
ğindeki komünistler tarafından işgal edi- 
len Yenipazar, 1945'ten itibaren kurulan 
Tito Yugoslavyası'nın Sırbistan Cumhuri- 
yeti sınırları içinde kaldı. 1953'te Split'te 
(Hırvatistan) Tito ile Türkiye Cumhuriyeti'- 
nin Dışişleri Bakanı M. Fuad Köprülü ara- 
sında imzalanan Yugoslavya-Türkiye Cen- 
tilmen Antlaşması (Bajrami, s. 259-306) 
Sancak'tan ve özellikle Yenipazar ve çevre- 
sindeki bölgelerden Türkiye'ye müslüman- 
ların göçlerini hızlandırdı. Bunlara rağmen 
Tito Yugoslavyası döneminde (1945-1992) 
Yenipazar hem Sırbistan'da önemli bir şe- 
hir hem de Sancak bölgesinin merkezi ola- 
rak görülmekteydi. Ancak Karadağ Cum- 
huriyeti 3 Haziran 2006 tarihinde bağım- 
sızlığını ilân edip Sırbistan Cumhuriyeti'n- 
den ayrılınca Sancak bölgesi doğu ve batı 
kısımlarına ayrıldı. Yenipazar günümüzde 
Sırbistan'da kalan Doğu Sancak'ın merke- 
zidir. 

Yugoslavya döneminde 1961'de Yeni- 
pazar Belediyesi alanında 58.777 kişi ya- 
şıyordu, bunların 28.650'si müslümandı; 
27.933'ünü Sırplar, 5400'ünü Türkler oluş- 
turuyordu. Geri kalan nüfus Hırvat, Kara- 
dağlı, Arnavut ve Makedon olarak kayde- 
dilmiştir. 1971 nüfus sayımında söz konu- 
su belediye sınırları içerisindeki nüfusun 
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tamamı 64.326 kişiydi (37.140 müslüman, 
25.076 Sırp, 755 Türk, 359 Karadağlı, 307 
Arnavut, 210 Çingene ve 479 etnik kimli- 
ği belirsiz kişiler). 1991 yılına ait Yenipa- 
zar Belediyesi'nin resmi verilerine göre 
nüfus 85.583'e ulaştı (96 75,37 Boşnak, % 
22,36 Sırp, 96 0,27 Karadağlı, % 0,25 Arna- 
vut ve % 1,75 diğer). Bugünkü gayri res- 
mi verilerde Yenipazar Belediyesi nüfusu- 
nun 120.000 olduğu kaydedilir (2011 nü- 
fus verilerinde 140.527 kişi gösterilir). 


İslâm kültür eserleriyle donatılan Yeni- 
pazar'da çeşitli dönemlerde inşa edilen 
mimari eserlerin çoğu işgaller sırasında- 
ki yangın (1689, 1737, 1809), sel felâketle- 
ri ve savaş tahribatı ile (1731, 1896) orta- 
dan kalkmıştır. Zamanında otuz beşi bu- 
lan camilerden günümüze kadar sadece on 
yedisi muhafaza edilmiştir. Tek kubbeli İsâ 
Bey Camii 1938'de yıktırılmıştır. Mevlânâ 
Muslihuddin tarafından yaptırılan Altun 
Alem Camii (1550) eski çarşının kenarın- 
da tek kubbeli olarak ayaktadır. 1516'da 
Hacı Ömer'in yaptırdı ve Evliya Çelebi'- 
nin kaydettiği Bor Camii savaşların birinde 
tahribata uğradıktan sonra restore edil- 
miştir (eski şeklini andıran sadece mina- 
resi ve duvarlarının alt kısmıdır). Arap Ca- 
mii (1528), XVIII. yüzyıla ait Leylek Camii 
ve 1836'da şehrin kenarında Mütesel- 
lim Eyüb Paşa Camii, Molla İbiş Camii ve 
onun karşısındaki sokakta Türk Hamamı 
(1489), Yenipazar'ın kuzeydoğusunda 4 
km. uzaklıkta Hâfız Ahmed Paşa'nın yap- 
tırdığı (1595) Yenipazar Kaplıcası gibi eser- 
ler günümüzde ayaktadır. 1450-1460 yıl- 
ları arasında İsâ Bey'in inşa ettirdiği tah- 
min edilen, 16.000 m? bir alana sahip ka- 
le bugün de mevcuttur. İsâ Bey Hamamı 
1970'lerde restore edilmiştir. Gaziler me- 
zarlığı denilen ve 1683-1699 Osmanlı-Avus- 
turya savaşının ardından bu adı alan kab- 
ristan zamanımıza ulaşmıştır. Bu arada 
manastır ve kiliseler de Osmanlı dönemi 
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Yenipazar'da XVIII. yüzyıl sonuna ait Amir Agin Hanı 


boyunca varlıklarını korumuş olup bugün 
çoğu ayaktadır. X. yüzyılda yapılan ve XVIII. 
yüzyılda Ras rahiplerinin katedrali olan St. 
Petar (Petrova Crkva) Kilisesi, Sopogâani Ma- 
nastırı (1264-1265) ve XII. yüzyıl sonların- 
da inşa edilen Djurdjevi Stupovi Manastırı 
bunlar arasında sayılabilir. Sancak'ın köy- 
lerinde de XVI ve XVII. yüzyıldan kalma 
çok sayıda kilise zamanımıza ulaşmıştır. 
Şehirde bugün müslüman kesim tarafın- 
da faaliyet gösteren Sulejman Ugljanin ve 
Rasim Ljai€ liderliğinde siyasi partiler ör- 
gütlenmiştir. Sancak ve Sırbistan Başmüf- 
tülüğü de Yenipazar'da faaliyetlerini sür- 
dürmekte, bu idareye ait İsâ Bey Medre- 
sesi adlı bir İmam-Hatip Lisesi, bir İslâm 
Akademisi (İlâhiyat Fakültesi) ve Glas Isla- 
ma adlı bir dergi mevcuttur. Yenipazar'- 
da ayrıca yine müftülük tarafından des- 
teklenen bir vakıf aracılığıyla 2002'de ku- 
rulan özel bir üniversite bulunmaktadır. 
Günümüzde Yenipazar'da ticaret, ziraat, 
hayvancılık ve ormancılık gelişmiş durum- 
dadır; tekstil, mobilya, kereste gibi sektör- 
ler vardır. Tito Yugoslavyası döneminde uy- 
gulanan yeni imar planlarıyla şehir mo- 
dern bir görünüme kavuşmuştur. 
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Osmanlılar tarafından kurulan 
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Günümüzde Novi Pazar adıyla bilinmek- 
te olup Şumnu'nun (Şumen) 20 km. ku- 
zeydoğusunda yer alır. Bulgarca kaynak- 
larda 1878'e kadar Enipazar ismiyle zikre- 
dilmektedir. Burası XVI. yüzyılda ortaya 
çıkmış ve Silistre sancağının Pravadi (Pro- 
vadya) kazasında nahiye merkezi ve küçük 
bir kasaba olarak gelişme göstermiş, XVII. 
yüzyıldan itibaren bir kaza merkezi hali- 
ne gelmiştir. Yenipazar kazasının 1873'te 
otuzu Türkçe, dokuzu Bulgarca ad taşıyan 
toplam otuz dokuz köyü vardı. Türk köy- 
lerinden bazılarında hıristiyan nüfus ağır- 
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lık kazanırken Bulgarca ad taşıyan köyler 
çoğunlukla karışıktı. Küçük Yenipazar ka- 
sabası, kazanın hemen hemen ortasından 
geçen Eğridere (Kriva Reka) üzerinde bu- 
lunmaktadır. Kazanın kuzey yarısı XIX. yüz- 
yıla kadar çoğunlukla yeşil alanla kaplı düz 
ve açık bir ovadan oluşuyordu. Türk köyle- 
rinin çoğu da burada yer almaktaydı. 
Yenipazar bölgesinin (nahiye) güney ya- 
rısı plato şeklinde olup derin vadilerle ya- 
rılmıştır. Bu kesimde eski Bulgar köyleri 
mevcuttu (sekiz köy). Bunların arasında- 
ki Madara köyünde Madara atlısının gör- 
kemli bir rölyefi ve pagan Bulgar-Türk han- 
larının kayıtları keşfedilmiştir. Rölyefin üst 
kesimindeki düzlüğün tepesinde ilk Bul- 
gar İmparatorluğu zamanından kalma bü- 
yük bir kalenin kalıntıları vardır. Burası, 
1444'te Macarlar'ın öncülüğündeki Haçlı 
ordusu tarafından alınan ve yıkılan kale- 
lerden biridir. Bu dönemdeki hadiseleri an- 
latan Gazavât-ı Sultân Murâd Hân'da 
bölgedeki yerel halkın Pravadi'ye kaçtığı 
yazılıdır. Madara köyü başlangıçta bir grup 
Türk göçmeni tarafından ele geçirilmiş ol- 
malıdır. 1516'da buradaki nüfusun yarısını 
yörükler meydana getirmekteydi. Diğer al- 
tı Bulgar köyü ise tamamen hıristiyanlar- 
dan müteşekkildi. Elliden fazla hânesi bu- 
lunan Markovo ve Külevça / Külefçe bun- 
ların en büyükleriydi. Madara'da kalede ve 
kalenin aşağısındaki köyde Ortaçağ'dan 
kalma kiliselerin kalıntısı bugüne ulaşmış- 
tır. Madara, Mogila ve Kalogeritsa civarın- 
da bölgenin hıristiyan geçmişini anımsa- 
tan birkaç mağara-kilise vardır. 
Yenipazar yöresine ait en eski kayıtlar 
Silistre sancağına ait 922 (1516) tarihli 
Tahrir Defteri'nde yer alır. Buna göre söz 
konusu bölgede Türkçe ad taşıyan Türk- 
ler'le meskün on yedi köy mevcuttur. Bun- 
lar ortalama dokuz hânelik küçük yerle- 
şim yerleriydi; Bulgar köyleri ise dört kat 
daha büyüktü. Türk köylerinin çoğunun 
adında sürgün köyleri olduğunu gösteren 
işaretlere rastlanır. Bu açık, düz ve boş 
alana yapılan yerleşimin Osmanlı yöne- 
timince desteklendiği bellidir. Bu kesim- 
de, Türkler'in göktanrısına adanmış bir pa- 
gan tapınağı ve hanın yıkılmış sarayı ile 
pagan ve erken dönem hıristiyan Bulgar 
İmparatorluğu'nun ilk başşehri Pliska'nın 
kalıntıları bulunmaktadır. Göçmen yörük- 
lerden bir grup Pliska'nın büyük suruna 
yerleşmiş ve köylerinin adını da ahi kar- 
deşliğinin üyeleri tarafından kurulduğuna 
işaret etmek üzere Ahi Baba koymuştur. 
Daha sonra Ahi Baba ismi Ak Baba olarak 
değişmiş ve XIX. yüzyılda baba kelime- 
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sinin mahalli telaffuzuna uygun biçimde 
Aboba'ya dönüşmüştür. Pliska surlarının 
hemen dışındaki Söğütlü köyü “Eski İstam- 
bulluk”un yanında bulunduğuna dair ka- 
yıtla tarif edilmiştir ki bu sonuncu ad sözü 
edilen etkileyici kalıntılara yerleşimciler ta- 
rafından verilmişti. Pliska yaklaşık 1000 
yıldır yıkık ve metrük halde idi. 


922 tarihli Tahrir Defteri'nin ortaya 
koyduğu durum 1444'te yıkıcı Haçlı seferi- 
nin (Varna Savaşı) sonuçlarını göstermek- 
tedir. Bu yılın kasım ayında Kral Vladis- 
lav'ın idare ettiği Haçlı ordusu, Yenipazar 
diye adlandırılan sağlam kalenin önüne ge- 
lerek şiddetli bir mücadelenin ardından 
kaleyi ele geçirdi ve bütün müslüman aha- 
liyi katletti. Savaşın görgü tanığı bir Alman 
bütün bölgenin öldürülmüş Türkler'in ce- 
setleriyle dolu olduğunu belirtir. Madara ve 
Pravadi'yi zaptetmek amacıyla yola çık- 
tıklarında ise civardaki ormanı ve Yenipa- 
zar'ın açık yerleşim birimini yakmışlar- 
dı. Bu olay sadece bir tek Batılı kaynakta, 
Hans Mehrgast'ın kroniğinde zikredilmiş 
ve Nürnbergli şair ve şarkıcı Michael Be- 
heim tarafından dizelere dökülmüştür. 
Yenipazar'ın içerisinde yer aldığı Şumnu 
bölgesinin yıkımıyla ilgili ipucu veren tek 
Osmanlı kaynağı ise F. Giese tarafından 
yayımlanan Anonim Tevârih-i Âl-i Os- 
mân'dır. Bu olayların meydana geldiği dö- 
nemle hemen hemen çağdaş olan İtalyan 
hümanist ve tarihçisi Philipp Callimachi, 
Haçlı askerlerinin ateşle ve kılıçla hıristiyan 
Bulgar köylerini imha ettiklerini ve sonra- 
sında özellikle kiliselerini talana koyulduk- 
larını not eder (Hammer, |, 461; Zinkeisen, 
I, 682). Bu yakılan eski Yenipazar'ın bulun- 
duğu bölge günümüzdeki kasabanın 3 km. 
doğusunda yer alan Göceci (Stan) köyü- 
nün yakınlarındaki bir höyük (selişte) ha- 
lindedir. Nahiyenin kuzey yarısına düşen 
açık ovadaki bütün yerleşim birimlerinin 
1444'teki Haçlı seferinin neticesinde or- 
tadan kalktığı görülmektedir. Doğal şart- 
lar tarafından korunan güneydeki hıristi- 
yan köyleri ise büyük oranda hasar alma- 
dan ayakta kalmıştır. Daha sonra kuzey 
taraftaki ovaları muhtemelen Osmanlılar 
yeniden yerleşim yeri haline getirmiştir. 
Bu yerleşim, ya Il. Murad'ın son dönem- 
lerine ya da Fâtih Sultan Mehmed döne- 
minin ilk yıllarına rastlamış olmalıdır. Bu 
durum Şumnu ve Hezargrad (Razgrad) gibi 
komşu bölgelerdeki benzeri gelişmeler- 
den de anlaşılır. Özellikle bu sonuncu ke- 
simdeki yerleşme faaliyetlerini 1479-1485 
tarihli tahrir kayıtlarında görmek müm- 
kündür. 


1516'da Yenipazar yöresi hâlâ bütünüy- 
le nüfusu az kırsal yerleşmelerden meyda- 
na geliyordu. Yenipazar kasabası henüz 
yoktu. Yöre 179 müslüman ve 266 hıris- 
tiyan hânesine sahipti. Bu da 800 km?'lik 
bir alanda 2300 kişilik bir nüfusun yaşa- 
dığı ve kilometrekareye üçten daha az ki- 
şinin düştüğü anlamına gelmektedir. Müs- 
lüman nüfus toplam nüfusun % 40'ı ka- 
dardı. Seksen yıl sonra 1598 tarihli Tah- 
rir Defteri biraz daha farklı bir görüntü 
ortaya koyar: Artık ağırlıklı olarak hıristi- 
yanlardan müteşekkil küçük bir kasaba te- 
şekkül etmiş ve yörenin toplam nüfusu da 
üçe katlanmıştı. Bölgenin güney ucunda 
önceki kayıtta yer almayan Kilnova orta- 
ya çıkmıştı. Benzer şekilde on bir müslü- 
man ve otuz üç hıristiyan hânesi olan Ye- 
nipazar kurulmuştu. Her iki yerleşim bi- 
rimi de Il. Selim döneminde yapılan yeni 
tahrirler (1568-1570) sırasında tesbit edil- 
mişti. Bölgedeki Külefçe ve Markovo köy- 
leri iyice büyümüş ve yavaş yavaş bir İslâm- 
laşma süreci başlamıştı. Mogila köyünün 
zaten % 15'i müslümandı ve bunların he- 
men hemen hepsi ihtida eden yerel halk- 
tan meydana gelmekteydi. Müslüman Türk 
köylerinin sayısı on yediden yirmi dörde 
çıkmıştı. 1516-1598 arasında hıristiyanlar 
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da iki buçuk kat büyüdüler (266'dan 605 
hâneye). Müslüman nüfus ise yaklaşık beş 
kat arttı (179'dan 861 hâneye). Bütün bu 
rakamlardan yörede 1466 hânede 7300 ki- 
şinin yaşadığı tesbit edilebilir. Söz konusu 
büyüme kendi içinde tabii şekilde değil an- 
cak Anadolu'dan getirtilen nüfusla açık- 
lanabilir. Özellikle Kalender Şah isyanının 
(933/1527) acımasızca bastırılışı pek çok ki- 
şinin Rumeli topraklarına göç etmesine yol 
açmıştır. Aynı durum Hezargrad ve Os- 
manpazarı çevrelerinde de görülebilir. 

1051 (1641) tarihli Avârız Defteri söz 
konusu büyümenin devam ettiğini gös- 
terir. Müslümanlar 861'den 1210 hâneye 
yükseldi, hıristiyanlar ise 605'ten 396 hâ- 
neye geriledi. Hıristiyanların 96 18'i imti- 
yazlı statüye sahip voynuklardan teşek- 
kül etmekteydi. Müslüman nüfusun artı- 
şında ihtidâlar önemli rol oynamış olma- 
lıdır. Eski köylerdeki toplam müslümanla- 
rın 96 25'inin yeni ihtida edenlerden mey- 
dana geldiği anlaşılır. Söz konusu büyüme 
köy sayısındaki artışla da sabittir. 1598'- 
de köy sayısı yirmi dört iken 1642'de otuz 
altıya ulaşmıştı. 1598'de bile hâlâ küçük 
bir yerleşme olan Yenipazar büyük bir ka- 
saba olacak şekilde ilerleme göstermiş ve 
211 hânesiyle yörede en önemli kasaba 
haline gelerek Pravadi kazasının bir nahi- 
ye merkezini teşkil etmişti. Yenipazar ka- 
sabasının nüfusu tamamen müslüman- 
lardan ibaretti. Bunun altmış sekiz hâne- 
den daha az olmamak üzere üçte biri yeni 
ihtida etmiş kişilerdi. Kasabada biri Ah- 
med Paşa, diğeri Ali Paşa tarafından inşa 
edilen en az iki cuma camisi vardı. 1667'- 
de Yenipazar'ı ziyaret eden Evliya Çelebi 
buranın 150 hâneli güzel bir kasaba oldu- 
ğunu, Eğridere adlı akarsuyun kasabanın 
içinden geçtiğini ve yirmi dükkân, üç ka- 
pılı görkemli bir bedesten, bir hamam, iki 
han bulunduğunu yazar, Ahmed Paşa Ca- 
mii'nin kitâbesini de nakleder. 1762 Ha- 
ziranında Dubrovnikli Cizvit Ruder Josip 
Bošković de buradan Türk ve hıristiyanla- 
rın karışık oturdukları bir köy veya kasa- 
bacık diye söz eder. 300 kadar hânesi olup 
bunun ellisi hıristiyan Bulgar köylülerine 
aittir. Bazı fakir Ulah aileleri; hıristiyan ol- 
dukları halde, Eflak ve Boğdan prensleri- 
nin baskısı yüzünden memleketlerinden 
kaçmak zorunda kalmışlar ve Türk paşa- 
larının idaresi altında daha rahat bir ha- 
yat yaşadıklarını söylemişlerdir. Boğkovil'in 
ziyaretinden bir yıl sonra burada yeni bir 
cami, 1774'te bir hamam ve 1826'da bir 
saat kulesi yapıldı. 

1641-1751 arasında bu yıllara ait mu- 
fassal avârız defterlerine göre Yenipazar 


ve çevresinin nüfus yapısında önemli de- 
ğişiklikler gerçekleşti. Sekiz eski Bulgar 
köyünün hıristiyan ahalisinin sayısı yarı ya- 
rıya azaldı; 394 hâneden 160 hâneye geri- 
ledi. Bunun esas sebebi ihtidâlardır. 220 
müslüman hânesinin sekseni mühtediydi. 
1641'de Külefçe kesiminde toplam nüfu- 
sun % 17'sini müslümanlar oluşturmakta 
iken 1751'de bu oran % 42'ye çıktı. Külef- 
çe'de müslümanların üçte biri İslâmiyet'i 
yeni kabul etmiş kişilerdi (elli bir hâne- 
nin on altısı). Aynı yıllarda buna karşı bir 
gelişme de cereyan etti: Önceden tama- 
men müslümanlarla meskün beş yere ço- 
ğunluğu küçük Yenipazar kasabasından 
gelen hıristiyan hâneleri yerleşmişti. Bu 
durum XIX. yüzyılda artarak sürecektir. 
Osmanlı-Rus savaşları esnasında 1828 Ha- 
ziranında Külefçe'de vuku bulan savaş Ye- 
nipazar kesiminde ağır hasara yol açtı. 
1830 yılı cizye defteri, hıristiyan nüfusun 
bu gelişmelere rağmen burada kaldığını ve 
sayılarını koruduğunu gösterir. 1261 (1845) 
tarihli temettuat defterlerinin içerdiği ra- 
kamlar Yenipazar'da her iki tarafın da sa- 
vaş yüzünden acı çektiğini, ancak tekrar 
iyileşme yoluna girdiğini gösterir. 1845- 
1873 arasında hıristiyanlar sayılarını iki 
kattan daha fazla arttırdılar, müslüman 
nüfusu da büyüdü. Fakat daha küçük öl- 
çekli aile yapıları sebebiyle artış hızı hıris- 
tiyanlara göre daha az kalmıştır. 


1873'te kasabada 2140 nüfus vardı ve 
hemen hemen üçte biri hıristiyandı. 1877- 
1878 savaşından ve Bulgaristan'ın bağım- 
sızlığından sonra küçük kasabada Bulga- 
ristan'ın diğer yerlerinde görüldüğü gibi 
çöküş yaşandı, buna rağmen büyümesini 
sürdürdü. Nüfusu 1887'de 2420'ye (% 53'ü 
müslüman), 1900'de 2726'ya (96 46'sı müs- 
lüman) ve 1934'te 4550'ye (96 25'i müslü- 
man) ulaştı. Yenipazar'ın nüfusu 1946'da 
5477, 1956'da 9138 olarak kaydedilmek- 
tedir. 1963'te 11.548 olan kasabanın nü- 
fusu 2009'da ancak 12.673'e yükselebil- 
di. Son yıllardaki işsizlik ve ekonomik sı- 
kıntılar yüzünden nüfusun bir kısmı bu- 
radan göç etmektedir. Nüfusun önemli 
bir bölümü hâlâ müslüman olup Türkçe 
konuşmaktadır. Geriye kalan en son tari- 
hi cami de 1970'lerde yıkıldı. Bu dönem- 
lerde uygulanan baskılar sebebiyle kasa- 
badaki Osmanlı geçmişine ait görülebilir 
son izler de silinmiş, hatta 1826'da yap- 
tırılan saat kulesinin kitâbesi yerinden kal- 
dırılmıştır. Yenipazar'ın 8 km. güneyinde 
yer alan ve erken dönem Bulgar tarihi açı- 
sından son derece önemli olan Madara ka- 
sabası Şumnu'daki Tombul Camii'nin bâ- 
nisi Şerif Halil Paşa'nın doğum yeridir. 
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L Yunanistan’da tarihî bir şehir. 


Bugün Larissa adıyla bilinmektedir; bir 
liman şehri olan Volos'un (Golos) 50 km. 
kuzeybatısında Tesalya ovasında yer alır. 
Osmanlı döneminde (1386-1881) elliden 
fazla camisi, önemli bazı medreseleri ve 
pek çok tekkesiyle imparatorluğun Av- 
rupa'daki en büyük on şehri arasında bu- 
lunuyordu. Tarihi eski çağlara kadar iner. 
“Kale, hisar” anlamındaki Larissa / Lari- 
sa, Grekçe öncesi (Pelask) bir kelimedir ve 
3000 yıldan daha ileri bir zamana işaret 
eder. Bu eski şehir Doğu Tesalya ovasın- 
daki alçak bir tepede Pineios (Köstem / Sa- 
lambria) nehrinin kenarında yer alır. Yuna- 
nistan'ın en önemli ekonomik eksenini oluş- 
turan Selânik-Atina yolunun (günümüzde 
otoyol) buradan geçmesi önemini arttırır. 
Arkeolojik veriler Larissa'nın Taş devrin- 
den beri yerleşim birimi olduğunu göste- 


Yenişehir'in 1880 yılına ait şehir planı (Th. Paliougas koleksi- 
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YENİŞEHİR 


Yenicami — Yenişehir 


rir. Homeros (m.ö. VIIL. yüzyıl) uzun yıllar 
boyunca şehrin, Pelasklar'ı bu kesimden 
uzaklaştıran Aleuad ailesince yönetildiği- 
ni bildirir. 

Larissa'nın en eski paraları milâttan ön- 
ce 500 yılına aittir. Milâttan önce 346'da 
Yenişehir ve Tesalya'nın tamamı Makedon- 
ya Kralı Il. Filip (Philippos) tarafından ele 
geçirildi ve 150 yıl boyunca Makedonya 
Devleti'ne bağlı kaldı. Milâttan önce IV. yüz- 
yılda büyük bir kültürel gelişme yaşandı. 
Milâttan önce 146'da Roma İmparatorlu- 
ğu'na bağlandı. 263 yılında Germenler'in 
işgalinden zarar gördü. Bunu V. yüzyılın 
sonunda Doğu Gotları'nın tahribatı izledi. 
İmparator |. lustinianos (527-565) etrafın- 
da sur bulunmayan şehri sağlam duvar- 
larla güçlendirdi. Arkeolojik kazılar surların 
Akropolis tepesini de içine aldığını, ancak 
önemli miktardaki bir alanın güneye doğ- 
ru ovada yer aldığını gösterir. Bu iki bö- 
lüm 15 hektara tekabül eden en çok 340 x 
450 m. boyutlarında bir alanı kaplıyordu. 
Nüfusu bu büyüklüğe göre 2200-2600 ara- 
sında tahmin edilir. Larissa 986'da, Aziz 
Achileios'un kalıntılarını başşehri Prespa'ya 
kaçıran Makedonya ve Batı Bulgaristan 
Çarı Samuil tarafından ele geçirildi. 1082- 
1083'te Tarentli Bohemund kumandasın- 
daki Normandiyalılar tarafından kuşatıldı, 
ancak İmparator I. Aleksios Komnenos 
şehri kurtardı. En azından XI. yüzyıldan 
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itibaren Tesalya, Latince'ye yakın bir dil ko- 
nuşan Eflaklar tarafından yerleşim birimi 
olarak kullanılmaya başlandı. Bizans tarih- 
çileri burayı Büyük Eflak (Megali Vlachia) di- 
ye adlandırmışlardır. Marino Sanuto'ya gö- 
re XIV. yüzyılda, özellikle 1320'den itiba- 
ren Yenişehir'in büyük ovası tahrip edil- 
miş ve boşaltılmış durumdaydı. Bunun se- 
bebi Bizanslılar, Sırplar, Katalanlar, Frank- 
lar ve Arnavutlar arasındaki sürekli çarpış- 
malardı. 1364'te başpiskopos Antonios 
harap halde bulunduğu, bir hayvan barı- 
nağı durumuna geldiği ve katedralinin hay- 
dutlar için bir sığınma yeri olduğu için şe- 
hirde ikamet edememişti. 

Mevcut kaynaklarda Doğu Tesalya'nın 
Osmanlılar'ca fethi ve Yenişehir'in yeniden 
kuruluşu için çok farklı tarihler verilir (1389, 
1393, 1423, 1430, 1444). Yıldırım Bayezid'in 
1402'de Timur'a yenilmesinden ve 1403'- 
teki Osmanlı-Bizans Antlaşması'ndan son- 
ra Tesalya'nın Bizans'a iade edildiği düşü- 
nülmektedir. Bununla birlikte Epirli Toc- 
co Hânedanı Tarihi'nde 1404 yılında Sinâ- 
neddin Yüsuf Bey'in Tesalya'nın Türk hâki- 
mi olarak zikredildiği dikkati çeker. 1408'- 
de Evrenosoğlu Barak Bey, Patras karşısın- 
daki Yunan topraklarının valisi diye göste- 
rilir. 1413'te Yüsuf Bey tekrar Tırhala valisi 
oldu. 1422'de de Barak Bey aynı görevde- 
dir. 859 (1455) tarihli Tırhala Tahrir Def- 
teri'nde babaları ya da dedelerinin Gazi Ev- 
renos'tan veya Emir Müsâ'dan (1411-1413) 
berat alan birkaç sipahi zikredilir. Yenişehir 
dahil Doğu Tesalya'yı 788'de (1386) fethe- 
den Gazi Turahan Bey değil Gazi Evrenos'- 
tur. Ayrıca 1393'te Yıldırım Bayezid ve Gazi 
Evrenos, Tırhala ile birlikte Batı Tesalya'yı 
da ele geçirmişti. Bölge 1403'te ve Tura- 
han Bey'in valiliği sırasında 1420-1423 yıl- 
ları arasında Osmanlılar'ın elinde kaldı. Bü- 
tün bu veriler 1386-1387 kışında Gazi Ev- 
renos Bey'in bu kesimde hâkimiyet kurdu- 
ğuna delil teşkil eder. Onun Batı Anadolu'- 
dan getirdiği Türkleri boş, ancak verimli 
olan topraklara tekrar yerleştirdiği bilin- 
mektedir. Kısmen ıslah edilen Karla gölü 
civarındaki pek çok köyün adı göçebelerin 
geldikleri bölgelere işaret eder (Aydınlı, 
Germiyanlı, Menteşeli, Saruhanlı gibi). Ay- 
rıca ortadan kalkmış olan Larissa şehrine 
ait kalıntıların aşağısındaki ovada yeni bir 
şehir kurularak buna Yenişehir veya Bursa 
Yenişehir ile karışmaması için Yenişehr-i 
Fener adı verilmiştir. Buradaki İmaret Ca- 
mii'ni inşa ettiren ise Gazi Evrenos değil 
onun oğlu Barak Bey'dir. Daha sonra 1420'- 
den itibaren öne çıkan Turahanoğulları aile- 
si Yenişehir'i ve bütün Tesalya'yı 100 yıl- 
dan fazla bir süre yönetti. Cami, okul, ha- 


mam, kervansaray, köprü, tekke gibi elli- 
den fazla büyük bina yaptırdı; beldeyi ye- 
niden imar etti. Bu binalarda 1200 işçi 
çalışmıştı. XVI. yüzyılın ilk yıllarında en az 
6000 kişi doğrudan veya dolaylı yoldan 
günlük ekmek ihtiyacını bu vakıftan te- 
min ediyordu. Cemâziyelevvel 850 (Ağustos 
1446) tarihli Turahan Bey vakfiyesine gö- 
re Yenişehir'de bir cuma camisi, bir med- 
rese, bir zâviye, bir hamam, büyük bir bo- 
yahane, pirinççi, sabuncu, helvacı ve ka- 
sap dükkânları, Köstem nehri üzerinde su 
değirmenleri ve bunların yanında çok sa- 
yıda bahçe mevcuttu. 


1455'te Yenişehir'de 355 müslüman ve 
altmış altı hıristiyan hânesi bulunuyordu 
(2 84'ü müslüman, 1800-2000 arası nü- 
fus). 912 (1506) tarihli Tahrir Defteri'ne 
göre bu rakam daha da yükseldi. Şehirde 
on iki mahallede yaşayan 700 müslüman, 
otuz hıristiyan ve İspanya'dan gelen yir- 
mi yahudi hânesi vardı. Yeni gelen sekiz 
yahudi ve on altı Arnavut ailesi de buna 
eklenmişti. Toplamda 96 90'ı müslüman 
olan 4000'e yakın nüfus mevcuttu. 1506 
yılına ait defterde Turahanoğlu Ömer Bey'in 
vakıflarına göre onun Yenişehir'de bir ca- 
mi, bir mescid, bir imaret, iki hamam, bir 
büyük bedestenle bir kervansaray yaptır- 
dığı ve nehrin karşısına insan taşımak için 
gemi tedarik ettiği dikkati çeker. 1668'de 
Yenişehir, Evliya Çelebi tarafından ayrın- 
tılı biçimde tasvir edilir. Burayı “dâr-ı tüc- 
câr-ı kadim” diye anan Evliya Çelebi, Yeni- 
şehir Kalesi'nin bedestenin bulunduğu yük- 
sek bir yerde, diğer bütün binaların ova- 
da yer aldığını belirtir. Gazi Turahan Bey'in 
kaleyi yıkması sebebiyle dizdar yoktu. Bu- 
nun dışında 200 adamıyla düzeni sağla- 
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Yenişehir'deki bir sokağı gösteren XIX. yüzyılın ortalarına ait 
gravür (Th. Paliougas arşivi) 


yan bir martolos ağası vardı. Civarda taş 
olmadığı için yıkılan kalenin taşları cami, 
mescid, medrese, han ve imaretlerin in- 
şasında kullanılmıştı. Şehrin bazı yerlerin- 
de kalenin temelleri hâlâ görülüyordu. Top- 
lam yetmiş bir mescidi (yirmi ikisi cami) 
mevcuttu. En güzeli köprünün başındaki 
Hasan Bey (Turahanoğlu) Camii idi. Yenişe- 
hir'in namazgâhı büyüktü ve “50.000 ki- 
şiyi” içine alabilirdi. Şehrin on hankahı ve 
tekkesi vardı. Mevlevihânenin mutfağı da 
çok büyüktü. Bu tarihi bina nehrin kuzey 
tarafında yer almakta olup XVII. yüzyılın 
başlarında Defterdar Ekmekçizâde Ahmed 
Paşa'nın vakfı idi. Şehrin bunlardan baş- 
ka dört hamamı vardı; özellikle Bayrak Ca- 
mii'ne yakın bir yerdeki kurşun kaplama 
kubbeli, Piri Paşa'ya ait olanı dikkat çeki- 
cidir (bu bilgi, Odos Venizelos'ta hâlâ mevcut 
olan Büyük Hamam'la bu hamamın aynı olduğu 
fikrine yol açmıştır). Evliya Çelebi ayrıca şeh- 
rin tek veya çift katlı taştan 4000 evi bu- 
lunduğunu yazar. Nehir üzerinde Turaha- 
noğlu Hasan Bey Köprüsü bulunmaktadır 
(bk. HASAN BEY KÖPRÜSÜ). 


1669 yazında Edward Brown, Yenişe- 
hir'de bir süre kaldı ve farklı bir tonda o 
da ayrıntılı bir tasvir yaptı. Katedral kili- 
sesinde Yenişehir başpiskoposunu ziyaret 
etti ve âyinlere katıldı. Gerek avlanmak 
gerekse o sıralarda kuşatma altında bu- 
lunan Girit'teki gelişmeleri yakından takip 
etmek için IV. Mehmed bazı yıllar burada 


kalmıştı. Şehirde ona ait bir saray vardı. 
Brown, özellikle büyük sel baskınları es- 
nasında suyun gücüne karşı mukavemet 
edebilecek tarzda inşa edilen köprüyü hay- 
ranlıkla anlatır. Şehrin yoğun bir nüfusa 
sahip bulunduğunu belirtir ve düzenin iyi 
sağlandığını zikreder. Ayrıca her türlü ti- 
cari eşya ile donanmış dükkânları olan, 
alışverişe uygun büyük caddelerden söz 
eder. 1791'de coğrafyacı Daniil Philippidis 
ve Grigorios Konstantas, Yenişehir'i Türk- 
ler'in, Romaniler'in (Rum), yahudilerin ve 
Ermeniler'in oturduğu, ancak Türkler'in di- 
ğerlerinin hepsinden fazla olduğu büyük 
bir şehir olarak tanımlar. 1799'da Felix de 
Beaujour ise burayı yarısını Türkler'in, ya- 
rısını Yunanlılar'la yahudilerin meydana 
getirdiği 20.000 kişi civarında nüfusu, bü- 
yük, geniş caddeleri, güzel hamamları ve 
pazarları olan bir şehir diye niteler. 1801'de 
İngiliz seyyahı Edward Dodwell, Yenişehir'i 
Yunanlılar'ın sadece küçük bir grup oluş- 
turduğu 20.000 kişilik nüfusuyla başpis- 
koposun bulunduğu bir yer olarak anlatır 
ve yirmi altı camisinin olduğunu belirtir. 


1828'de Yunan isyanının devam ettiği 
sıralarda Yenişehir 4300 m. uzunluğunda, 
önünde derin bir kuru hendek bulunan, 
kerpiçten sağlam savunma hattıyla güç- 
lendirildi. Bu hatta on iki tabya yer alıyor- 
du. Nehir tarafında daha ince ve daha al- 
çak bir duvar kuzeyden şehri koruyordu. 
Nehrin diğer yakasında sağlam bir köp- 
rübaşı yapılmıştı. Dışarıyla ana bağlantıyı 
beş kapı sağlamaktaydı. Bütün bu işler 
devlet hesabına çalışan 5350 işçinin eme- 
ğiyle ortaya çıkmıştı. Yenişehir istihkâm- 
ları büyük oranda bozulmadan 1938'e ka- 
dar ayakta kaldı ve şehrin kentsel yapısı- 
nı ciddi biçimde belirledi. 1836'da coğraf- 
yacı loannis Leonardos şehirde 4000 ev ve 
20.000 kişilik bir nüfusun varlığını zikreder- 
ken 1863'te İzmir'deki Rusya konsolosu C. 
Mostras buranın Tırhala livâsının merkezi 
olduğunu, Salambria (Pineios) nehri üzerin- 
de Türkler'in Avrupa'daki ana merkezi olup 
30.000 kişilik bir nüfusu bulunduğunu ya- 
zar. 1288 (1871) tarihli Yanya Vilâyeti 
Salnâmesi'ne göre Yenişehir kazasında 
14.934 (erkek) müslüman ve 36.993 (er- 
kek) hıristiyan (yahudiler dahil) vardı. Ka- 
zanın 147 camisi ve mescidi, kırk altı tek- 
kesi, gayri müslim cemaatlerin birçok ki- 
lisesi, manastır ve sinagogları mevcuttu. 


Osmanlı döneminin sonuna doğru (1880) 
resmi bir Yunan raporunda (Kokidis) bu- 
ranın 10.800 Türk, 6000 Yunan ve 3000 
yahudi nüfusa sahip olduğu kayıtlıdır. Bu 
sırada şehrin elli bir camisi ve mescidi, 
dört kilisesi, bazı sinagogları ve beş Yu- 


YENİŞEHİR 


nan mektebi vardı. 1881'de büyük güç- 
ler, Rusya'nın ortaya çıkardığı Bulgar Dev- 
leti'ni dengelemesi için bütün Tesalya'yı 
yeni Yunan Krallığı'na vermesi hususunda 
Osmanlılar'a baskı yapınca Tesalya Türk- 
leri bütün mülklerini yok pahasına satıp 
göç etti. Böylece şehrin nüfusunda bü- 
yük bir düşüş yaşandı. 1881 Yunan sayım- 
larına göre sadece şehirde 13.169 kişi ya- 
şıyordu. Osmanlı yapıları büyük bir hızla 
ortadan kaldırıldı. 1897-1898 Türk-Yunan 
savaşında Gazi Edhem Paşa tarafından 
Yenişehir kısa bir süre Osmanlı idaresine 
alındı. Turahanoğlu Hasan Bey Köprüsü 
altmış yıl daha ayakta kaldı ve Il. Dünya 
Savaşı esnasında havaya uçuruldu. 1 Mart 
1941'de İtalyan bombardımanının hemen 
ardından meydana gelen şiddetli deprem 
Yenişehir'e çok zarar verdi. Bu sırada nü- 
fusu 32.700 idi. Savaştan sonra Osmanlı 
eserlerinin tahribatı sürdü. 1965'te XV. 
yüzyıl binası olan Küçük Hamam yerle bir 
edildi. Yenişehir'in yahudi cemaati savaş 
sırasında burada kalmaya devam etti. On- 
lara ait Ets Hayyim Sinagogu hâlâ ayakta 
olup Osmanlı dönemindeki yapısını muha- 
faza etmektedir. 


Günümüz Yenişehir'inde Osmanlı döne- 
mine ait tarihi eserlerden sadece üçü ha- 
rap halde ayaktadır. Venizelos caddesin- 
de bulunan ve büyük oranda korunmuş 
olan, XVI. yüzyıldan kalma Piri Paşa Ha- 
mamı pek çok dükkâna bölünmüştür. 
XIX. yüzyılın ortalarına ait Yenicami ayak- 


Yenişehir'de yaklaşık 890 (1485) yılında inşa edilen Turahanoğ- 
u Ömer Bey Bedesteni'nin kalıntıları ve bu yapının M. Kiel ta- 
rafından yapılan rekonstrüksiyonu (çizim: Gerd Schneider) 
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ta dursa da herhangi bir mimari özelliği 
kalmamıştır ve kırk yıldan beri yerel mü- 
ze olarak hizmet vermektedir. XV ve XVI. 
yüzyıl camilerinden bazılarının içindeki gü- 
zel hat eserleri (XIX. yüzyılın sonunda ya- 
pılmıştır) hâlâ muhafaza edilmektedir. Ta- 
rihi eserler içerisinde Bizans dönemi Ye- 
nişehir'inin bulunduğu yerde, 1484 ve 1506 
yıllarında inşa edilen büyük altı kubbeli 
Turahanoğlu Ömer Bey Bedesteni'nin sa- 
dece gövde kısmı ayaktadır; 1980'lerin so- 
nunda yeni eklentileri kaldırılmış ve içi te- 
mizlenmiştir. Bedestenin altı kubbesini ta- 
şıyan iki yekpâre / ağır sütunun temelle- 
ri kemerlerin yaylarında görünür hale ge- 
tirilmiş ve 2007'de altı kubbeli ana girişin 
tekrar onarılmasına karar verilmiştir. Ye- 
niden tamir edilen bedesten şehre renk- 
li ve ilginç bir ayrıcalık katmaktadır. İkin- 
ci önemli harabe, eski şehrin pazar bölge- 
sinin ortasındaki Pappa Flessas sokağın- 
da yer alan Kadı Muhyiddin Bayraklı Ca- 
mii'nin kalıntısıdır. Tarzına ve inşa ediliş bi- 
çimine bakıldığında 1387-1420 yılları arası 
bir döneme gider; bu da Evrenosoğlu Ba- 
rak Bey'in idareciliği zamanına denk dü- 
şer. 1993'te caddedeki bir pasta dükkâ- 
nında çıkan yangın neticesinde harabele- 
ri gün yüzüne çıkmış ve tarihi eser olarak 
devlet korumasına alınmıştır. II. Dünya Sa- 
vaşı'ndan sonra, 1828 yılından kalma bü- 
yük şehir duvarları parça parça yıkılmış 
ve hendek de doldurulmuştur. Akropolis 
kısmının güney eteklerinde kültürel önem 
taşıyan, milâttan önce IV. yüzyıldan kalma 
büyük bir tiyatro bugüne ulaşmıştır. Ar- 
keoloji müzesiyle etnografya müzesinde 
birkaç Osmanlı mezar taşı ve binaların ki- 
tâbeleri muhafaza edilmektedir. Günümüz- 
de önemli bir ticaret ve endüstri merkezi 
olan, 2011 yılına ait verilere göre 138.000 
nüfusa sahip şehirde ipekli kumaş, kâğıt 
ve şeker fabrikaları başlıca sanayi kuru- 
luşlarıdır. Yunanistan'ın milli içkisi olan 
“uzo” Yenişehir'de üretilir. Yenişehir pek 
çok Osmanlı şairinin, âlim ve yazarının doğ- 
duğu, yaşadığı ya da hizmet verdiği yer- 
dir. Bursa'da Emir Sultan'ın yerine geçen 
Hasan Hoca XIV. yüzyılın sonunda Yenişe- 
hir yakınlarındaki Hasanlar köyünde doğ- 
muştur. Meşhur Osmanlı tarihçisi Selâni- 
Ki Mustafa Efendi Yenişehir'de bulunmuş 
ve orada vefat etmiştir. Mekke'de yedi yıl 
kaldığı için “Cârullah” lakabıyla tanınan Ve- 
liyyüddin Efendi ve 1758-1759'da eski Zağ- 
ra kadısı olan Mehmed Emin Beliğ de bu- 
rada yetişmiştir. XVIII ve XIX. yüzyıllarda 
Yenişehir'den çıkan şairler arasında Nak- 
şibendi dervişi Hasan Dede, Mevlevi şey- 
hi ve şair Yenişehirli Avni Bey, Bektaşi şa- 
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iri Yenişehirli Fenni ve Yenişehirli Nusret 
Ali sayılabilir. 

BİBLİYOGRAFYA : 

Evliya Çelebi, Seyahatnâme (Dağlı), VII, 87- 
90; E. Brown, A Brief Account of Some Travels 
in Hungary, Servia, Macedonia, Thessaly (Lon- 
don 1673) (ed. K. Nehring), München 1975, s. 51- 
66; Voyage de Sieur Paul Lucas, fait par l’ordre 
du Roy, dans la Grèce, l’Asie mineure, la Ma- 
cedoine et l'Afrique, Paris 1712, I, 276; D. Phi- 
lippidis — G. Konstantas, Geographia Neoteraki 
(Vienna 1791) (ed. A. Koumarianou), Athens 1988, 
s. 168-169; Jacob Ph. Fallmerayer, Fragmente 
aus dem Orient (Stuttgart 1845), München 1963, 
s. 301-305; C. Mostras, Dictionaire Göographi- 
que de l’Empire Ottoman, St. Petersbourg 1873, 
s. 183; D. Urquhart, Im Wilden Balkan: Vom 
Berg Olymp bis zur albanischen Adriaküste um 
1830 (trc. M. Hoffmann), Wiesbaden 2008, s. 303- 
308; C. I. Kokidis, Odoiporikà Ipeirou kai Thes- 
salias para to Ypourgeio ton Stratiotikon, At- 
hens 1880, s. 153-154; E. Pharmakidis, / Larisa, 
Volos 1926; Gökbilgin, Edirne ve Paşa Livâs,, Il, 
250 -255; E. Kirsten — W. Kraiker, Griechenland- 
kunde, Ein Führer zu klassischen Stätten, Hei- 
delberg 1962, s. 780-781; J. Koder — F. Hild, Tabu- 
la Imperii Byzantini I: Hellas und Thessalien, 
Wien 1976, s. 198-199; S. Lauffer, Griechenland: 
Lexikon der historischen Stätten, München 
1989, s. 367-369; M. Kiel — L. Deriziotis, “The Old 
Bedesten of Larissa (Yenişehir) in Restoration”, 
Seventh International Congress of Turkish Art (ed. 
T. Majda), Warsaw 1990, s. 141-145; M. Kiel, “Das 
türkische Thessalien, Etabliertes Geschichtsbild 
versus osmanische Quellen, Ein Betrag zur 
Entmythologisierung der Geschichte Griechen- 
lands”, Abhandlungen der Akademie der Wis- 
senschafter in Göttingen, Philologisch-Histo- 
rische Klasse, CCXII, Göttingen 1996, s. 109- 
196; T. Paliougas, / Larisa kata tén Tourkokra- 
tia, Larisa 1996-2008, I-Il; Guide of the Prefectu- 
re of Larissa 2002 (ed. V. Panagou), Larissa 2002, 
s. 142-150; S. Gouloulis, Ta Aphierotiria titon 
Tourchanidon, Larissa 2003; E. I. Kanetaki, Ot- 
homanika Loutra ston Elladiko Horo, Athens 
2004, s. 178-179, 303; G. Salakides, Larissa (Ye- 
nişehir), Thessaloniki 2004; N. A. Bees, “Zur 
Schriftstellerei des Antonios von Larissa”, 
Byzantinisch-Neugriechische Jahrbücher, XI, 
Athinai 1936, s. 315-316; G. C. Soulis, “The Thes- 
salian Vlachia”, Zbornik Radova Vizantinološki 
instituta, VIII, Beograd 1963, s. 271-273; Yusuf 
Halaçoğlu, “Tesalya Yenişehiri ve Türk Eserleri 
Hakkında Bir Araştırma”, GDAAD, sy. 2-3 (1974), 
s. 89-100; D. Jacobi, “Catalans, Turcs et Véneti- 
ens en Romanie (1305-1332): un nouveau témo- 
inage der Marino Sanuto Torcello”, Studi Medi- 
evali, XV/1, Torino 1974, s. 217-261; P. Magda- 
lino, “Between Romaniae: Thessaly and Epirus 
in the later Middle Ages”, Makedonikon Imerolo- 
gion-Eteris ton Makedönon, IV/1, Athens 1989, 
s. 87-110; S. Sdrolia, “Larissa, Odos Papaflessa 
10/16, Bairakli Tsami”, Arheologikon Deltion, L, 
Hronika B' 1, 1995, Athens 2000, s. 395. 


lal MACHIEL KIEL 
T . . . . 7 
YENİŞEHİRLİ AVNİ 


bk. AVNİ BEY, Yenişehirli). 
yi ( $ ) | 


YER 


I. KUR'AN ve HADİS 


İslâmi literatürde insanların üstünde ya- 
şadığı fiziki dünya genellikle arz kelimesiy- 
le ifade edilir. Yerküre için Türkçe'de kul- 
lanılan dünyâ ise Kur'an'da, hadislerle ve 
diğer kaynaklarda insanın ölümden önce- 
ki hayatını, bu hayat boyunca yararlandı- 
ğı dünya nimetlerini ifade eder (bk. DÜN- 
YA). Eski sözlüklerde arz, “semanın muka- 
bili olan cisim” veya “insanların üzerinde 
bulunduğu yer” şeklinde açıklanır (Râgıb 
el-İsfahâni, el-Müfredât, “arz” md.; Lisâ- 
nü’l-“Arab, “arZ” md.); aynı kelime “ülke, 
toprak, kara parçası, arazi” gibi sınırlı yer- 
ler için de kullanılır. Felsefi eserlerde arz, 
hem yeryüzü hem de maddi evreni oluş- 
turduğu düşünülen dört unsurdan top- 
rak anlamında geçer (meselâ bk. İbn Si- 
nâ, s. 288-291, 306, 586, 595). Dünyanın 
yaratılışıyla ilgili bir hadiste geçen tirbe 
kelimesiyle de yeryüzünün kastedildiği be- 
lirtilir (İbnü'l-Esir, 1, 185). Kur'ân-ı Kerim'- 
de arz kelimesi 468 yerde geçer; bunların 
çoğunda yeryüzü, bazılarında toprak (Yâ- 
sin 36/33; Nüh 71/17) ve ülke (el-A'râf 7/ 
110; Tâhâ 20/57) karşılığında kullanılır; ba- 
zılarında da Mısır, Mekke, Filistin, kutsal 
topraklar (el-arzu'l-mukaddese) gibi şehir ve- 
ya coğrafi bölgeleri ifade eder (el-Mâide 
5/21; Yüsuf 12/21, 56; İbrâhim 14/14; el-İs- 
râ 17/104). Bu âyetlerde yeryüzü anlamın- 
daki arz çeşitli bağlamlarda kullanılır. 


Kırkı aşkın âyette gökleri ve yeri Allah'ın 
yarattığı bildirilerek ilâhi kudretin sınırsız- 
lığına dikkat çekilir, bunların bazılarında 
göklerle yerin altı günde yaratıldığı belir- 
tilir. Fussılet süresinde ise (41/9-12) Al- 
lah'ın arzı iki günde halkettiği, ardından 
yeryüzüne dağları yerleştirip orayı çeşitli 
nimetlerle donattığı ve bunları dört gün- 
de yaptığı, ardından kaos (duhân “duman”) 
halindeki semaya yükselip (istevâ) iki gün- 
de de gökleri yarattığı ifade edilir. İlk ba- 
kışta bu son âyetlerde anlatılanların sekiz 
günde gerçekleştiği ve bunun göklerle ye- 
rin altı günde yaratıldığına dair bilgiyle çe- 
liştiği gibi bir intiba uyansa da müfessir- 
ler dünyanın yaratıldığı iki günün de dört 
güne dahil olduğunu söyler. Ayrıca henüz 
dünyanın yaratılmadığı bir dönemde yir- 
mi dört saatlik bir günden söz edilemeye- 
ceği için bu tür âyetlerde geçen “gün” kav- 
ramı da “devir, zaman dilimi” olarak yo- 
rumlanır. Nitekim benzer konularda za- 
manın izâfiliğine işaret eden âyetler de 
vardır (bk. SEMA). Allah'ın yedi göğü ve “on- 
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ların mislince” arzı yarattığını bildiren âye- 
tin (et-Talâk 65/12) tefsiri üzerinde durul- 
muştur. Bazı yorumlara göre âyette yerin 
yedi tabakadan veya yedi bölgeden oluş- 
tuğuna işaret edilmektedir. Bir kısım mü- 
fessirler ise bu cümlenin öğelerini dikka- 
te alarak burada sayı denkliği söz konusu 
olmayıp, yerküreyle gök cisimlerinin mad- 
di unsurları arasındaki tür benzerliğine ya 
da küre biçiminde olma, güneşten ışık al- 
ma gibi başka benzerliklere dikkat çekil- 
diğini belirtirler. M. Hamdi Yazır, âyetteki 
“min” edatının anlamından hareketle bu- 
rada arz kavramıyla insanın aslına işaret 
edildiği, dolayısıyla insanın beş duyu, akıl 
ve vahiyden teşekkül eden yedi bilgi kay- 
nağının kastedildiği ihtimali üzerinde du- 
rur (Hak Dini, VII, 5081). Daha ziyade çağ- 
daş müfessirlerin benimsediği diğer bir 
yoruma göre âyetteki asıl gaye evren hak- 
kında bilgi vermek değildir; asıl amaç, o 
dönemde Araplar'ca da benimsenen hâ- 
kim âlem telakkisi üzerinden insanları ilâ- 
hi kudret ve hikmetin yüceliğini anlamaya 
yöneltmek, tıpkı gökler gibi yerkürenin de 
tecellilerle dolu olduğunu açıklamak, so- 
nuçta yeryüzünde en değerli varlık olan 
insanın kozmik düzendeki hikmetleri kav- 
rayarak bu düzen içinde kendi konumuna 
uygun bir sorumluluk bilinci geliştirmesi- 
ni sağlamaktır (M. Tâhir İbn Âşür, XXVIII, 
334-340; Karaman v.dâr., V, 396-399). 
Yeryüzü için iki âyette “Allah'ın arzı”, bir 
âyette “benim arzım” ifadesi geçer. Bir- 
çok âyette göklerin ve yerin mülkünün ve- 
ya mirasının, göklerde ve yerde bulunan 
her şeyin Allah'a ait olduğu bildirilir (M. F. 
Abdülbâki, el-Mu“cem, “arz” md.): “Gök- 
lerde ve yerde bulunanlar O'na aittir; hep- 
si O'na boyun eğmiştir” (er-Rüm 30/26). Al- 
lah'ın hükümranlığı doğusuyla batısıyla bü- 
tün yeryüzünü kapsamaktadır ve ibadet 
eden kişi hangi yöne dönerse dönsün Al- 
lah'a dönmüş olacaktır (el-Bakara 2/115; 
krş. Taberi, 1, 548-549). Bazı âyetlerde gök- 
lerde ve yerde mevcut olanların Allah'ı 
tesbih ettiği ve O'na secde ettiği bildirilir. 
İsrâ süresinde (17/44), “Yedi gök, yer ve 
bunların içerisinde bulunanlar Allah'ı tes- 
bih eder. O'nu hamd ile tesbih etmeyen 
hiçbir varlık yoktur; fakat siz onların tes- 
bihini anlayamazsınız” buyurulur. Daha çok 
ilk dönem müfessirleri, bu tür âyetleri yo- 
rumlarken tabiattaki her şeyin ruh taşıdı- 
ğını ve kendi diliyle Allah'ın şanını yücel- 
tip O'na tâzimde bulunduğunu belirtmiş- 
lerdir (Taberi, VII, 360; VIII, 84-85). Bazı 
âlim ve düşünürler ise bu varlıkların tes- 
bih ve secdesini, evrenin düzenli işleyişin- 
de Allah'ın kendileri için takdir ettiği işlev- 


leri eksiksiz yerine getirmeleri şeklinde açık- 
lamışlardır. 

Birçok âyette diğer kozmik varlıklar gibi 
arz ve içindeki varlıkların ve olayların ya- 
ratılışına, düzenli işleyişine, arzın içerdiği 
nimet ve imkânlara dikkat çekilerek bun- 
larda açık deliller, işaretler (âyet) bulundu- 
ğu bildirilir ve insanlar bunların üzerinde 
düşünmeye, doğru sonuçlar çıkarmaya, 
ders ve ibret almaya çağırılır: “Göklerin ve 
yerin yaratılışında, geceyle gündüzün ar- 
darda gelişinde, Allah'ın gökten indirdiği 
yağmurla yeryüzünü canlandırmasında, 
orada canlıları yaymasında, rüzgârları ve 
bulutları evirip çevirmesinde aklını kulla- 
nanlar için nice işaretler vardır” (el-Bakara 
2/164). Dünyanın göklerden koparak için- 
de yaratılan su sayesinde canlıların üreme- 
sine uygun duruma gelmesi, sabit dağ- 
larıyla, geçit veren vadileriyle yeryüzünün 
jeolojik yapısının yaşamaya elverişli kılın- 
ması, semanın kuşatıcı koruyuculuğu ve 
geceyle gündüzün düzenli biçimde birbi- 
rini izlemesi, üzerinde düşünülmesi gere- 
ken işaretlerdendir (el-Enbiyâ 21/30-33). 
Kur'an'da arzın yaratılışı, özellikleri, arzda- 
ki ilâhi rahmetin tecellileri (er-Rüm 30/50) 
zikredilerek bunlardaki mâna ve hikmet- 
leri düşünüp yaratılışın anlamını kavrayan- 
lar övgüyle anılırken (Âl-i İmrân 3/189- 
191) inkârcılardan da bunlar hakkında dü- 
şünmeleri istenir. Ayrıca ölü toprağa ha- 
yat veren Allah'ın insanları yeniden dirilt- 
meye muktedir olduğuna dikkat çekilerek 
yine inkârcılar imana davet edilir (el-İsrâ 
17/98-99; en-Neml 27/60-69; Yâsin 36/77- 
83). 

İlk yaratılışa dair bir âyette (el-Bakara 
2/29) Allah'ın başlangıçtan beri yeryüzün- 
deki her şeyi insanlar için yarattığı, baş- 
ka bir âyette de (er-Rahmân 55/10-12) ye- 
ri canlıların yaşamasına elverişli kıldığı bil- 
dirilir. Diğer birçok âyette “döşek”, “beşik”, 
“sergi” (el-Bakara 2/22; Tâhâ 20/53; Nüh 
71/19) gibi nitelemelerle yeryüzüne insan- 
ların yerleşmesine, beslenip barınmasına 
uygun bir düzen verildiği bildirilir. Ayrıca 
insan, hayvan ve bitkilerin beslenmesi için 
gökten indirilip yeryüzüne hayat veren yağ- 
muru; dağları, vadileri, doğal yolları, ne- 
hirleri, bağ ve bahçeleri Allah'ın insanlara 
verdiği lutuflar olarak gösteren, insanla- 
rın bütün bunlardan dolayı Allah'a şükret- 
meleri gerektiğine vurgu yapan çok sayı- 
da âyet vardır (M. F Abdülbâki, el-Mu“cem, 
“arz” md.). 

Kur'ân-ı Kerim'de insanın yeryüzüyle ilk 
ilişkisinin Âdem'in cennetten çıkarılmasıy- 
la başladığı bildirilir. İlk günahın ardından 
Allah insanların fani dünyaya inip oraya 
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yerleşmelerini ve orada barınmalarını, ora- 
da yaşayıp orada ölmelerini irade etmiş- 
tir (el-A'râf 7/24-25). Ancak insanoğlu dün- 
yada özel bir konuma sahiptir. Kur'an bu- 
nu “halife” kelimesiyle ifade eder. Esasen 
Allah, Âdem'i ve Havâ'yı yaratmadan ön- 
ce meleklere yeryüzünde bir halife yara- 
tacağını bildirmişti (el-Bakara 2/30). Bu 
muhtevadaki âyetlerden söz konusu hali- 
feliğin hem bir rütbe hem de bir sınav ol- 
duğu, dolayısıyla ödev içerdiği ve bütün in- 
sanlara tevcih edildiği anlaşılmaktadır (el- 
En'âm 6/165; el-A'râf 7/69; Yünus 10/14). 
Kur'an, halife oluşunun insana yüklediği 
sorumluluğu, onun Allah'ın düzenli ve hu- 
zurlu bir yer olarak yarattığı yeryüzünde 
fitne ve fesat çıkaran, can alan değil yer- 
yüzünde hayat, barış ve huzur kaynağı bir 
varlık olmasıyla açıklar (el-Mâide 5/32; el- 
A'râf 7/56). Fahreddin er-Râzi'ye göre öl- 
dürme, yaralama, gasp ve hırsızlık gibi in- 
sanlara verilen zararlar; inkâr ve bid'at- 
larla dine verilen zararlar; zina, livâta, if- 
tira gibi insan onurunu zedeleyen ve aile- 
ye verilen zararlar; sarhoş edici şeylerle 
akla verilen zararlar son âyetteki “düzeni 
bozma” kapsamına girer. Bütün bunlar di- 
nin nihai amaçlarıdır (makâsıdü'ş-şerfa) 
ve canı, malı, nesebi, dini, aklı korumakla 
ilgilidir (Mefâtihu'-gayb, XIV, 133). Râgıb 
el-İsfahâni de bu âyetlerden hareketle in- 
sanın dünyadaki var oluş hikmetlerini yer- 
yüzünün imarı, Allah'a kulluk ve Allah'a 
halifelik şeklinde sıralar. Yeryüzünün ima- 
rı kişinin dünyayı kendisinin ve başkaları- 
nın daha iyi yaşayacakları hale getirmesi, 
Allah'a kulluk O'nun emir ve yasaklarına 
riayet etmesi, Allah'a halifelik de O'nun 
evreni yönettiği gibi hikmet, adalet, hilim, 
ihsan gibi erdemlere dayalı bir yönetim 
tarzı izlemesidir. Allah'ın halifesi olmanın 
temel şartı ise ruhun arındırılmasıdır; çün- 
kü ruhu temiz olmayanın sözü ve işi de 
temiz olmaz (ez-Zeria, s. 90-96). Çeşitli 
âyetlerde insanların yeryüzünde gezerek 
eski kavimlerden kalan harabeleri incele- 
meleri, asli görev ve sorumluluklarını ye- 
rine getirmeyerek hakikatleri inkâr eden, 
yaptıkları kötülükler içinde boğulan bu top- 
lulukların âkıbetinden ibret almaları iste- 
nir (meselâ bk. Âl-i İmrân 3/137-138; en- 
Neml 27/69; er-Rüm 30/42). 

Kıyametin tasvir edildiği, içinde arz ke- 
limesinin geçtiği yirmi kadar âyette yerin 
uğrayacağı kozmik değişikliklerden söz 
edilmektedir. Buna göre kıyamet günün- 
de -temsili bir ifadeyle- yer bütünüyle “Al- 
lah'ın avucundadır; gökler de O'nun kud- 
ret elinde dürülüp bükülmüştür” (ez-Zü- 
mer 39/67). M. Tâhir İbn Âşür'a göre bu 
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âyet, kıyametin kopması üzerine yerin ve 
göklerin tamamen yok olmayıp varlığını 
sürdüreceğine, ancak bilinen şekil, sistem 
ve işleyişinin son bulacağına işaret etmek- 
te, bazı hadisler de bunu desteklemekte- 
dir (et-Tahrir ve't-tenvir, XXIV, 63). Diğer 
bazı âyetlere göre de kıyamet gününde 
yer başka bir yere, gökler başka göklere 
dönüştürülecek (İbrâhim 14/48; el-Kehf 
18/47); yer şiddetle sarsılacak, dağlar par- 
çalanıp toz haline gelecek (el-Vâkıa 56/4- 
6); dağlar yerinden yürütülecek, yeryüzü 
dümdüz edilecek ve yer, içinde bulunan- 
ları atıp boşaltacak (el-Kehf 18/47; el-İnşi- 
kâk 84/3-4); yer yarılacak, dağılıp parçala- 
nacak, dehşetle sarsılıp ağırlıklarını dışarı 
atacak (Kâf 50/44; el-Fecr 89/21; ez-Zilzâl 
99/1-2); yeryüzü ve dağlar yerlerinden sö- 
külüp birbirine çarparak darmadağın ola- 
cak (el-Hâkka 69/14) ve dağlar savrulan 
kum yığınları haline gelecektir (el-Müz- 
zemmil 73/14). Zümer süresinde (39/69) 
bazı kıyamet olaylarının anılmasından son- 
ra, “Rabbinin nuruyla yer aydınlanacak, ki- 
tap (amel defterleri) ortaya konacak” buyu- 
rulmaktadır. Bir kısım müfessirler, bu âye- 
tin devamında âhiret hesabına ilişkin bil- 
gileri dikkate alarak yerin Allah'ın nuruyla 
aydınlanmasını O'nun âdil yargılaması şek- 
linde yorumlamışlardır (Zemahşeri, II, 357; 
Fahreddin er-Râzi, XXVII, 19). Buna göre 
âyette kıyametin kopmasından sonra olu- 
şacak kozmik yapıya da yer denmiştir. Ni- 
tekim bir âyette cennetin arzından söz 
edilmektedir (Âl-i İmrân 3/133). Kur'ân-ı 
Kerim'de arz kelimesi deyim niteliğinde- 
ki ifadeler içinde de kullanılır. Meselâ bazı 
savaşlarda müslümanların yaşadığı ağır 
sıkıntı, “Onca genişliğine rağmen yeryü- 
zü size dar gelmişti” diye anlatılır; sefere 
katılmamak için ayak sürüyenler, “Yere ça- 
kılıp kaldınız” sözüyle kınanır (et-Tevbe 9/ 
25,38, 118); cehennem ve cennet hayatı- 
nın sonsuzluğu, “Gökler ve yer durduğu 
sürece onlar orada ebedi kalacaktır” şek- 
linde ifade edilir (Hüd 11/107-108); Firavun 
ve çevresindekilerin Kızıldeniz'de boğulma- 
ları anlatıldıktan sonra, “Gök ve yer onla- 
rın ardından ağlamadı” denilir (ed-Duhân 
44/29). 

Arzla ilgili bilgilerin yer aldığı hadisler- 
de de arz hem yeryüzünü hem de sınırlı 
bir mekânı, arazi, toprak, ülke veya yer- 
leşim yerini anlatır. Bazı hadislerde dün- 
yadaki bütün insanlar veya varlıklar için 
“ehlü'l-arz” terkibi kullanılır (Wensinck, 
el--Mu“cem, “arZ” md.). Hz. Peygamber'in 
uzunca bir duasında Allah göklerin ve ye- 
rin rabbi, kayyimi, nuru, yerin hükümdarı 
diye nitelenmiştir (Buhâri, “Teheccüd”, 1; 
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Nesâi, “Kıyâmü"l-leyl”, 9; Dârimi, “Şalât”, 
33, 69). Bir hadiste Hz. Âdem'den, “yeryü- 
zü ehline gönderilmiş ilk peygamber” şek- 
linde söz edilir (Buhâri, “Tefsir”, 17/5; Tir- 
mizi, “Kıyâmet”, 10). Kıyamet gününde Al- 
lah'ın yeri avucunun içine alacağı, göğü dü- 
rüp bükeceği şeklindeki temsili ifadeye 
hadislerde de rastlanır. Bir hadiste kıya- 
met gününde arzın bir ekmek kadar ufa- 
lacağı bildirilir (Buhâri, “Rikâk”, 44; Müs- 
lim, “Münafıkin”, 30). Bir rivayete göre 
ahir zamanda önce yeryüzünü zulüm ve 
haksızlık kaplayacak, ardından Hz. Pey- 
gamber'in Ehi-i beyt'inden biri gelecek ve 
onun sayesinde yeryüzü adalet ve insafla 
dolacaktır (Müsned, IlI, 28, 36). Deccâlin 
zuhuru ve İsâ'nın nüzülüyle ilgili olarak 
bazı hadis kaynaklarında aktarılan rivayet- 
lere göre Hz. İsâ'nın çabaları sonucu ka- 
bın su ile dolması gibi yeryüzü barış ve 
güvenlikle dolacaktır (İbn Mâce, “Fiten”, 
33). Hz. Peygamber, “Yeryüzü bana mes- 
cid yapıldı ve temiz kılındı” buyurmuş, ka- 
birler ve helâlar dışında bütün yeryüzü- 
nün mescid olduğunu bildirmiştir (Buhâri, 
“Salât”, 56; Tirmizi, “Şalât”, 119; Müsned, 
V, 145, 148, 248, 256). Resülullah, Mekke'ye 
karşı sevgisini, “Sen hiç şüphesiz Allah'ın 
arzının en hayırlısı ve en sevgilisisin” söz- 
leriyle dile getirmiştir (Tirmizi, “Menâkıb”, 
68; İon Mâce, “Menâsik”, 103; Dârimi, “Si- 
yer”, 66). 

Grekçe geographia kelimesini ilk İslâm 
coğrafyacılarından Muhammed b. Müsâ 
el-Hârizmi (6. 232/847'den sonra) “süre- 
tü'l-arz”, Ali b. Hüseyin el-Mes'üdi (6. 345/ 
956) “kat'u'l-arz” (yeryüzü araştırması) ter- 
kipleriyle karşılamış, daha sonraki dönem- 
lerde “geografia”nın Arapçalaştırılmış şek- 
li olan coğrâfiyâ kullanılmıştır. İslâm âlim- 
leri eski Yunan, Roma, Hint, İran astrono- 
mi ve coğrafya kültüründen İslâm dün- 
yasına intikal eden bilgilerden faydalana- 
rak İslâm coğrafyasıyla ilgili zengin bir li- 
teratür geliştirmişlerdir. Bu alanda yer- 
yüzü ölçümleri, harita çizimleri, yeryüzü 
şekilleri, kıtalar, iklimler, enlem ve boylam- 
lar, depremler, denizler, ırmaklar, med ce- 
zir, yanardağlar, beşeri coğrafya vb. konu- 
lara dair el- Mesâdlik ve'I-memâlik, Me- 
sâlikü'-memâlik, Kitâbü'-Büldân, Tak- 
vimü'i-büldân, Şuverü'l-ekâlim, Şuve- 
rü'larz, Kitâbü'I-Cu'râfiyye, Kitâbü'l- 
Cogrâfiyâ, Ma'rifetü'l-ekâlim, “Acöi- 
bü'l-ekâlim gibi isimlerle birçok eser ya- 
zılmıştır (bk. COĞRAFYA). 
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II. COĞRAFYA 


Güneş sistemindeki dokuz gezegenden 
biri olan yer Merkür ile Venüs'ten sonra 
güneşe en yakın ve Merkür, Venüs, Mars 
gibi güneş sisteminin iç kısmında yer alan 
küçük bir gezegen olup tek uydusu aydır. 
Çapı 12.756, ekvator çevresi yaklaşık 40.077 
kilometredir. Güneşin çevresinde eliptik 
bir yörüngede dolanır; bir yıllık dolanımı- 
nı 365,256 günde tamamlar. Güneşe or- 
talama uzaklığı 149,6 milyon kilometredir. 
Yer, batıdan doğuya doğru kendi etrafın- 
daki dolanımını 23 saat 56 dakika 4 sani- 
yede tamamlar. Güneş çevresindeki dola- 
nımıyla mevsimler, kendi çevresindeki do- 
lanımıyla gündüz ve gece meydana gelir. 
Ekseni ekvatora göre 23 derece 27 daki- 
ka eğimlidir. Yer taşküre (litosfer), suküre 
(hidrosfer) ve havaküreden (atmosfer) olu- 
şur. Yer yüzeyinin 96 71'i su ile kaplıdır; et- 
rafını, yer çekimine bağlı olarak uzay boş- 
luğuna dağılmadan duran yaklaşık 10.000 
km. kalınlığındaki havaküre kuşatır. Yer- 
kürenin yüzölçümü yaklaşık 510.000.000 
km2, hacmi ise yaklaşık 1.083.000.000.000 
km3'tür. Kuzey kutup çevresinde karalar- 
la çevrilmiş bir deniz, güney kutup çevre- 
sinde denizlerle kuşatılmış bir kara par- 
çası vardır. Son araştırmalara göre yeryü- 
zünün yaşı 5-5,5 milyar yıldır. Güneş sis- 
temi, muhtemelen ömrünü tamamlamış 
bir yıldızın dağılan artıklarının ve yıldızlar 
arası maddenin bir merkez etrafında dö- 
nerek yoğunlaşmasıyla teşekkül etmiştir. 
Merkezde hidrojen ve helyum yoğunlaşıp 
güneşi meydana getirmiş, çevre diskler- 
deki yoğunluklu bölgelerde ise gezegen- 
ler ve yer oluşmuştur. Dünya, oluşum sü- 
recinde ve sonrasında ağır gök taşı çar- 
pışmalarına sahne olmuş, gök taşları ya- 
pısındaki donmuş buzlar, silikat ve metal 
yapılar karaların ve okyanusların teşekkü- 
lünü sağlamış, merkezde yoğunlaşan ağır 
demir ve nikel elementleri yerkürenin çe- 
kirdeğini teşkil etmiştir. Jüpiter'in güçlü 
çekim etkisi sonucu asteroit kuşağının da- 
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ha kararlı hale gelmesiyle ağır gök taşı 
bombardımanı gittikçe azalmış, yerküre 
uygun şartlara kavuşunca canlı hayat ge- 
lişmeye başlamıştır. 


Yerin Konumu. İlk uygarlıklardan (m.ö. 
4000'li yıllar) Rönesans'a kadar -birkaç is- 
tisna dışında- yerin evrenin merkezinde 
bulunduğu düşünülmüştür. Mısır ve Me- 
zopotamya astronomisine ilişkin verileri 
değerlendiren antik Yunanlar evrene dair 
genel geçer kuramlar oluşturabilmişler, 
ancak yerin merkezde bulunduğu tezine 
itiraz etmemişlerdir. İlk evren kuramıyla 
ilgili ciddi teşebbüsler Pythagorasçı Philo- 
laus tarafından gerçekleştirilmiştir (m.ö. V. 
yüzyıl). Philolaus evrenin merkezine “mer- 
kezi ateş” adını verdiği bir cismi yerleşti- 
rerek güneşin, yerin ve diğer gezegenle- 
rin bu cisim etrafında döndüğünü varsay- 
mıştı. Ancak bu varsayım kabul edilmeye- 
rek yerin evrenin merkezinde bulunduğu 
görüşü ağırlık kazanmıştır. Güneş mer- 
kezli kuramı ilk defa Sisamlı Aristarchos 
(m.ö. yaklaşık 310-230) ileri sürmüştür. 
Fakat onun görüşü de reddedilmiş, evre- 
nin merkezinde yerin olduğuna dair sağ- 
lam kanıtları sebebiyle Aristo'nun (m.ö. 
384-322) görüşleri benimsenmiş, bu gö- 
rüş XVII. yüzyılda Newton'un itirazlarına 
kadar geçerliliğini korumuştur. Aristo'nun 
evren anlayışının matematiksel açıklama- 
sını milâttan sonra 150'li yıllarda Batlam- 
yus (Ptolemaios) yapmış, böylece yer mer- 
kezli teorinin kurucusu sayılmıştır. 


Yerin evrenin merkezinde bulunduğu 
görüşüne Copernicus'e kadar ciddi bir iti- 
raz yapılmamıştır. Bununla birlikte Bat- 
lamyus'un, yeri evrene merkez alan gö- 
rüşüne (geocentrik sistem) karşılık güneşi 
kâinata merkez kabul eden (heliocentrik 
sistem) görüşün Copernicus'ten çok da- 
ha önce iki İslâm âlimi (İbn Bâcce ve Nasi- 
rüddin-i Tüsi) tarafından savunulduğunu, 
hiç değilse bu İslâm âlimlerinin Batlam- 


Homeros'a göre Yunanlılar'ın yeryüzü tasavvuru 


lik deyindiriçi 


- Satürn 


Jüpiter 


Mars 


Batlamyus 

ve Copemicus'un 
evren 

modelleri 


yus nazariyesini benimsemediklerini zik- 
retmek gerekir (DİA, VIII, 500-501). Bu ara- 
da yerin sabit olup olmadığı görüşünün 
XI. yüzyılda İslâm astronomisinde ve XIV. 
yüzyılda Batı'da yeniden gözden geçirildi- 
ği görülmektedir. Bu tartışmayı yapanla- 
rın başında gelen Birüni (6. 453/1061 (71) 
yerin günlük hareketi konusunda bir ki- 
tap yazmışsa da eser günümüze ulaşma- 
mıştır. Birüni'nin e/-Kânünü'I-Mes“üdi 
adlı eserinde de bu konunun tartışıldığı, 
fakat sonuçta yerin durağan olduğu şek- 
lindeki Baltamyusçu görüşün benimsen- 
diği görülmektedir. Ancak Aristo fiziğinin 
hâkim bulunduğu bir dönemde bu ko- 
nunun gündeme getirilmesi bile oldukça 
önemlidir. Batı'da ise bu tür tartışmalar 
XIV. yüzyılda başlayacaktır. Özellikle John 
Buridan ve Nicolas Oresmus yerin hareke- 
ti sorununu incelemiştir. Buridan, güne- 
şin görünürdeki günlük hareketinin onun 
hareketsiz olması ve yerin kendi ekseni 
çevresinde dönmesiyle de açıklanabilece- 
ğini söylemiştir. Ancak bu âlimler, yerin 
dönebileceğine ilişkin görüşler ve bazı akli 
kanıtlar öne sürmelerine rağmen sonuçta 
geleneksel görüşü benimseyip yerin dön- 
mediğini kabul etmişlerdir. 


Anaximenes'e göre yeryüzü 


Sabit yildizlar. fr 


Güneş merkezli evren teorisi ilk defa 
güçlü bir şekilde XV. yüzyılda Copernicus 
tarafından ileri sürülmüştür. Copernicus'in 
1543 yılında basılan De Revolutionibus 
(gökkürelerinin hareketi) adlı kitabında ay- 
rıntılarını verdiği bu kuramın en önemli 
yanı yerin merkezde olmayıp güneşin et- 
rafında döndüğünü ortaya koymasıdır. Bu 
kuram XVII. yüzyılda Galileo tarafından 
kanıtlanmış ve Newton'la birlikte bu yeni 
evren modelinin fiziksel temeli atılmıştır. 

Yerin Şekli. İlk insanlar yiyecek topla- 
mak amacıyla dolaştıkları ortamı düz bir 
alan olarak düşünmüşler ve buradan ha- 
reketle dünyayı ucu bucağı bulunmayan 
tepsi veya değişik biçimlerde düz bir yü- 
zey olarak algılamışlardır. Eski Çinliler ise 
yeryüzünü dikdörtgen biçiminde tasarla- 
mışlardır. Milâttan önce 3800'lerde yapı- 
lan ve günümüze ulaşan bir haritadan Bâ- 
billiler'in de yeryüzünü düz olarak tasar- 
ladıkları anlaşılmaktadır. Hintliler ise yeri 
çevresi su ile kaplı daire şeklinde yine düz 
bir alan olarak düşünüyorlardı. 

Eski Yunan'da yerin düz olduğu fikri bir 
süre devam etmiştir. Meselâ Miletli Thales 
(m.ö. yaklaşık 624-565) yeri disk biçimin- 
de düşünüyordu; öğrencisi Anaximandros 
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YER 


da çevresi okyanusla çevrili olan yerin yas- 
sı bir disk veya bir tambur ya da silindir bi- 
çiminde olduğunu ve hiçbir dayanağa ge- 
rek kalmadan havada durduğunu farze- 
diyordu. Aynı okuldan Anaximenes ise yer, 
güneş, ay ve diğer gezegenleri havanın ta- 
şıdığı diskler olarak düşünmüştü. Yerin kü- 
reselliğine ilişkin ilk fikirler bilindiği kada- 
rıyla Pisagorcular'a aittir (m.ö. VI. yüzyıl). 
Hintlilerin önemli metinleri olan Vedik me- 
tinlerde (m.ö. 2500-600) yerin yuvarlak ve 
hava içerisinde asılı olduğu şeklinde bazı 
ifadeler bulunsa da bu metinlerde de ye- 
rin küre biçiminde kabul edildiğini söyle- 
mek zordur. Pisagorcular'a göre aritme- 
tik ve geometri alanlarından elde edilen 
verileri kullanmak suretiyle evrene dair bü- 
tün bilgilere ulaşmak mümkündür. Küre 
en mükemmel şekil kabul edildiğinden yer- 
küre biçiminde olmalıydı. Onlar gök cisim- 
lerinin de küresel olduğuna ve dairesel yö- 
rüngeler üzerinde hareket ettiğine inanı- 
yorlardı. Parménides (m.ö. VI. yüzyıl) ve 
Eflâtun da (m.ö. 427-347) yerin küresel ol- 
duğunu savunmuştur. Ancak yerin yuvar- 
lak oluşuna ilişkin sağlam kanıtları ilk de- 
fa Aristo geliştirmiş, ondan sonra bu gö- 
rüş tartışmasız kabul edilmiştir. Aristo da 
kürenin en mükemmel şekil olduğuna ina- 
nıyor, bu sebeple evrenin ve yerin küre 
şeklinde olması gerektiğini söylüyordu. Fi- 
lozof, Gökyüzü Üzerine adlı eserinde (II, 
286P-2879) iki önemli gözlemi yerin küre- 
selliğine kanıt göstermiştir: Kısmi ay tu- 
tulmasında yerin ay yüzeyine düşen göl- 
gesi her zaman yay biçimindedir; gözlem- 
cinin konumuna göre yıldızlar farklı yük- 
seltide görülür. Aristo'nun bu hususta iki 
kanıtı daha vardır: Değişik coğrafi konum- 
lara göre gündüz ve gece süresinin farklı 
olması, bir geminin önce yelkeninin ve ar- 
dından gövdesinin görünmesi. Yerin küre- 
selliğinin kanıtlanmasından sonra çevre- 
sinin uzunluğu sorunu gündeme gelmiş 


Eratosthenes'in yerin çevresini ölçmesi 


Güneş ışınları 


İC = 5000 Stadyum 
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ve ölçüm çalışmaları başlamıştır. Aristo ye- 
rin çevresinin 400.000 stadyum (yaklaşık 
63.000 km.) olduğunu söylemiş, ancak na- 
sıl bir yöntem uyguladığını bildirmemiştir. 
Konuya dair ilk güvenilir çalışma Eratost- 
henes (m.ö. 275-194) tarafından yapılmış- 
tır. 


Eratosthenes, aynı meridyen üzerinde 
yer alan Syene (günümüzdeki Asvan) ve 
İskenderiye şehirlerini ölçüm için kullan- 
mıştır. Syene'de yaz dönencesinde öğle 
vaktinde güneş bir kuyunun dibini aydınla- 
tıyorken, yani zenitte (tepe noktası) bulu- 
nuyorken İskenderiye'de zenitten 7 derece 
12 dakika uzaklıktaydı. İki şehir arasında- 
ki uzaklık ise 5000 stadyumdu. Bu veri- 
lerden hareketle Eratosthenes yerin çev- 
resinin 250.000 stadyum (yaklaşık 46.250 
km.) olduğunu belirlemiştir. 


5000 stadyumu gören açı (7912) / 
360° = 5000 stadyum / Yerin çevresi 


Eratosthenes'in ölçüm yöntemi doğru 
olmakla birlikte bazı verileri hatalı oldu- 
ğundan gerçeğinden fazla bir değer or- 
taya çıkmıştır. Yer merkezli kuramın ku- 
rucusu sayılan Batlamyus, kendi zamanı- 
na kadar ulaşan astronomi bilgilerinin sen- 
tezini yaptığı ünlü kitabı Almagesi'te (el- 
Mecisti) gezegenlerin hareketlerini mate- 
matiksel olarak açıkladığı gibi yerin küre- 
selliğine ilişkin kanıtları da söz konusu et- 
miştir. Kitabının girişinde yer alan temel 
prensiplerinden biri şudur: Yer göğün mer- 
kezine yerleştirilmiş bir küredir. Çünkü gü- 
neş, ay ve yıldızlar farklı bölgelerde farklı 
zamanlarda doğar ve batarlar; doğuda ay 
tutulması batıdan daha öncedir; kuzey kut- 
buna giden bir gözlemci için güneyde ka- 
lan yıldızlar yavaş yavaş kaybolur. Eski Yu- 
nan'da Aristo ve Batlamyus tarafından ile- 
ri sürülen yerin küreselliğine ilişkin kanıt- 
lamalara sonraki dönemlerde yeni kanıt- 
lar eklenmiştir. 

Hıristiyanlığın ortaya çıkmasından son- 
ra Ortaçağ kozmolojisinde fazla bir ilerle- 
me kaydedilmemiştir. Zira Hıristiyanlık 
düşüncesi diğer bilimler gibi astronomiyi 
de etkilemiştir. Bu dönemde Hıristiyanlık 
kozmolojisinin etkisiyle yerin düz olduğu 
görüşüne geri dönülmüş, astronomi ve 
kozmoloji çalışmalarında Kitâb-ı Mukad- 
des'teki inanç hükümlerine sıkı sıkıya bağ- 
lı kalınmış, bunlarla çelişebilecek görüş ve 
yaklaşımlardan uzak durulmuştur. Bu dö- 
nemde yer düz, gökyüzü ise onun üzeri- 
ne kapanmış bir yarımküre şeklinde düşü- 
nülmüş, yeri küresel kabul edenler din- 
sizlikle suçlanmıştır. Kilise babalarının es- 


ki Yunan astronomisini kınama ve yadsı- 
ma çabaları sonucunda bu astronominin 
yerini alabilecek bir kozmolojik sistem ku- 
rulması gündeme gelmiş, bu görevi kili- 
seye bağlı olmayan Kosmas adında bir ki- 
şi üzerine almış, onun yazdığı Christian 
Topography başlıklı kitap pek çok kilise 
babası tarafından kullanılmıştır. Kosmas'a 
göre yer evrenin merkezinde hareketsiz 
durmaktadır; bir çadır biçiminde olan ev- 
ren içerisinde doğudan batıya uzunlama- 
sına yerleştirilmiş masa gibi dikdörtgen 
bir düzlemdir ve okyanuslarla çevrilidir. 
Göğün duvarları okyanusların ötesiyle bir- 
leşmiş dört dikey yüzey, gökyüzü de ku- 
zey ve güney duvarları üzerine oturan ya- 
rım silindir biçiminde bir çatıdır. Ancak Or- 
taçağ bilimi uzmanı Edward Grant, Ameri- 
ka kıtası keşfedilinceye kadar Ortaçağ bo- 
yunca Latin Batı'da ciddiye alınacak düz 
yer savunucusunun hiç olmadığını söyler. 
Zira Aristo'nun yerin küreselliğine ilişkin 
kanıtları çok güçlü, Batlamyus astrono- 
misi de matematiksel olarak çok başarı- 
lıydı. 

Öte yandan VIII ve IX. yüzyıllarda müs- 
lümanlar Yunan biliminin büyük bir bö- 
lümünü Arapça'ya aktarıp bilime katkıda 
bulunmuşlardır. Bu bilimsel uyanış döne- 
minde yapılan çeviriler arasında Yunanca'- 
dan Arapça'ya aktarılan eserlerin diğer 
dillerden aktarılanlara oranla daha etkili 
olduğu anlaşılmaktadır. Bununla birlikte 
İslâm'ın ilk dönemlerinde müslümanlar 
Yunan astronomisinden önce Brahmagup- 
ta'nın Siddhânta'sı aracılığıyla Hint astro- 
nomisini tanımışlar, Batlamyus'u keşfedin- 
ceye kadar araştırmalarını bu esere da- 
yandırmışlardır. Daha sonra yapılan ince- 
lemelerle Batlamyus'un Almagest adlı ki- 
tabındaki kuramın doğru olduğu görül- 
müş ve bu eser astronomide temel kitap 
kabul edilmiştir. Müslüman bilginler, Bat- 
lamyus'un usullerine uyarak Bağdat'ta gü- 
neşin ve ayın yörüngelerini çeşitli zaman- 
larda gözlem aletleriyle incelemişlerdir. İs- 
lâm astronomları yerin küreselliği düşün- 
cesini daha ilk dönemlerden itibaren ka- 
bul etmişlerdi. Nitekim IX. yüzyıl astro- 
nomlarından Fergâni'de bu açıkça görü- 
lür. Fergâni, Almagest'in özeti olan Ce- 
vâmi“u “ilmi'n-nücüm ve uşülü'l-hare- 
kâti's-semâviyye adlı kitabının üçüncü 
bölümünde yerin küreselliğine ilişkin es- 
ki Yunan'dan beri bilinen kanıtları sıralar. 
Fergâni, bilim adamlarının kara ve deniz- 
lerden meydana gelen bütün öğeleriyle 
birlikte yerin küre şeklinde olduğu husu- 
sunda ittifak ettiklerini belirterek bunun- 
la ilgili üç kanıt sıralar: Güneş, ay ve yıl- 
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dızlar farklı bölgelerde farklı zamanlarda 
doğar; ay tutulması doğuda batıdakinden 
daha öncedir; kuzey kutbuna doğru yol 
alan bir gözlemci için güneydeki yıldızlar 
yavaş yavaş kaybolurken kuzeydeki yıldız- 
lar görünmeye başlar. Fergâni'nin Batlam- 
yus'tan aldığı bu kanıtlara (Almagest, Ki- 
tap |, Bölüm 4, s. 8-9) sonraki İslâm astro- 
nomlarında da rastlanır. Meselâ Birüni'- 
nin astronomi kitaplarında ve özellikle Ki- 
tâbü't-Tefhim li-evâ'ili şınâ'ati't-ten- 
cim'de bunlar yer alır. 

İslâm dünyasında yerin küreselliğinin 
kabul edilmesinin ardından yerin çapı ve 
çevresinin ölçülmesi gündeme gelmiştir. 
Yunanlar'ın stadyum, Hintliler'in yojanas 
ölçü birimleri zamana ve bölgelere göre 
değiştiğinden bunların hangi ölçü birimi- 
ne karşılık geldiği bilinmiyordu; dolayısıy- 
la bu verilerle kesin sonuca varmak zordu. 
Bu sebeple İslâm astronomları, kendi yön- 
tem ve ölçü birimlerini kullanıp yerin ger- 
çek boyutlarını araştırmaya koyulmuşlar- 
dır. Abbâsi Halifesi Me'mün'un emriyle bu 
iş için meridyenin 1 derecelik yayının öl- 
çülmesi ve bu yolla yerin çapı ve çevresi- 
nin bulunması çalışmaları başlatılmıştır. 
Kaynaklar Me'mün zamanında iki farklı 
yerde ölçüm yapıldığını göstermektedir. 
Bunlardan biri Tedmür ile (Palmyra) Rak- 
ka arasında, diğeri Sincar ovasındadır. Öl- 
çümü yapan bilim adamları arasında Hâ- 
lid b. Abdullah el-Merverrüzi, Sened b. Ali, 
Ali b. İsâ el-Usturlâbi, Ahmed b. Buhtüri'- 
nin isimleri geçmektedir. Bunlar aynı me- 
ridyende kalmak şartıyla biri kuzeye, di- 
ğeri güneye yönelmek üzere iki gruba ay- 
rılmış, güneş 1 derecelik bir eğime ulaştı- 
ğında ölçümler yaparak 1 derecelik yayın 
mesafesini hesap etmişlerdir. Tedmür ile 
Rakka arasındaki ölçüm sonucunda 1 de- 
recelik meridyen yayı 56 1/4 Arap mili ola- 
rak bulunmuştur. Bir Arap mili 1973 m. 
kabul edildiğinde 1 derecelik meridyen 
yayı yaklaşık 110.981 metreye denk gelir; 
buradan da yerin çevresinin 39.952 km. 
olduğu sonucu çıkar. Sincar ovasında ger- 
çekleştirilen ölçümde ise 1 derecelik me- 
ridyen yayının 57 Arap mili geldiği görül- 
müştür. Buna göre 1 derecelik meridyen 
yayı 112.461 m., yerin çevresi de 40.500 
kilometredir. İslâm dünyasında yerin çev- 
resinin ölçümüyle ilgili en meşhur çalış- 
ma ise Birüni tarafından 980 yılında ya- 
pılmıştır. Birüni, Hindistan'a yaptığı bir se- 
yahat sırasında geniş bir ovaya hâkim yük- 
sek bir dağa çıkmış ve orada ölçtüğü ufuk 
alçalma açısından yararlanarak yerin çev- 
resinin büyüklüğünü hesap etmeyi başar- 
mıştır. Buna göre, 


o = ufkun alçalma açısı 
r = yerin yarı çapı 

h = dağın yüksekliği 
AMC üçgeninde; 

o = ufkun alçalma açısı 


COS ME a r 
“> MC r+h 


buradan r çekilirse 


r = (r + h) cos a =r cos a + h cos a 
r - (r cos a) = h cos a 
r (1 - cos a) =h cos a 
h cos a 
=I cosa 
2 sin? a 
2 


1-cos a = 'den 


cos a 
inz a 
2 sin 3 


Birüni bu ölçümle yerin yarı çapını 
3333 mil bulmuştur. Bir Arap mili yine 
1973 m. alındığında yer yarı çapı r — 
6576 km., yerin çevresi de 2 x r'den 
41.297 km. çıkar. 

Yerin Küre Biçiminde Oluşunun Diğer 
Kanıtları. 1. Yukarıya atılan cismin tekrar 
yere düşmesi. Aristo'ya göre bu olgu ye- 
rin küre biçiminde olduğunu kanıtlar. Çün- 
kü her cisim evrenin, dolayısıyla yerin mer- 
kezine doğru çekilir ve bu çekim sonucun- 
da küresel bir bütünlük ortaya çıkar. 2. 
Yağmur damlasının şekli. Copernicus'e gö- 
re yere düşen yağmur damlalarının aldığı 
şekil yerin küre biçiminde olmasının delili- 
dir. Damlalar düşerken yere bakan yüzey- 
leri yuvarlak, arka tarafları ise biraz daha 
sivri olup bu şekil yer çekiminin etkisiyle 
oluşur. 3. Bir cismin ağırlığının her yerde 
aynı olması. Yer küre biçiminde olmasay- 
dı cismin ağırlığı çeşitli yerlerde farklı ola- 
caktı; halbuki böyle bir şey gözlenememiş- 
tir. Bir kürenin yüzeyinin her noktası mer- 
keze eşit uzaklıkta bulunduğundan mer- 
kezin belli bir cisme uyguladığı çekim gü- 
cü de küre üzerindeki her noktada eşittir. 
4. Coğrafya seyahatleri. Ortaçağ'ın sonla- 
rında birçok gemici yerin yuvarlak oluşu 
düşüncesinden yararlanarak açık denizle- 
re açılmış ve coğrafya keşifleri yapmıştır. 
Bu seyahatlerin çoğunun amacı Avrupa- 
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Asya arasında yeni ticaret yolları bulmak- 
tı; ancak sonraları yerin yuvarlaklığını is- 
pata yönelik seyahatler de yapılmıştır. Or- 
taçağ'da yerin büyüklüğüne dair görüşler 
yine Aristo ve Batlamyus'tan çıkarılmış, 
evrenin uçsuz bucaksız büyüklüğü ile kar- 
şılaştırıldığında yerin bir nokta kadar ol- 
ması gerektiği düşünülmüş, bu görüş Or- 
taçağ boyunca evren bilimiyle ilgili eser- 
lerde sürekli tekrarlanmıştır. Ancak yerin 
ölçülebilir büyüklüğü de ele alınmış ve ge- 
nellikle Eratosthenes'in bulduğu değer 
doğru kabul edilmiştir. Eratosthenes'in ile- 
ri sürdüğü görüş, Ortaçağ'da özellikle Sac- 
robosco'nun Sphaera (küre üzerine) ve Pi- 
erre d'Ailiy'nin Imago Mundi (dünya im- 
gesi) adlı eserleriyle çok yaygınlaşmıştır. 
D’Ailly müslüman astronomların konuya 
ilişkin bulgularına da yer vermiş ve özel- 
likle Fergâni'nin yerin çevresini 20.400 mil 
(40.253.688 m.) bulduğundan söz etmiş- 
tir. Bu değerin Eratosthenes'in düşündü- 
ğünden (yaklaşık 46.250 km.) daha küçük 
olması, Kristof Kolomb'un Atlas Okyanu- 
su'nu geçerek Hindistan'a ulaşma niyetini 
gerçekleştirmesinde cesaret verici bir rol 
oynamıştır. Kolomb'a göre daha küçük bir 
yeryüzü İspanya ile Hindistan arasında da- 
ha küçük bir okyanus demekti. Kolomb, 
gezi notlarında seyahatleri sırasında Liz- 
bon'dan Guinea'ya olan rotayı dikkatlice 
gözlemlediğini ve her 1 derece için Fergâ- 
ni'nin değeri olan 56 2/3 millik değer bul- 
duğunu, bu ölçüme güvenilmesi gerekti- 
ğini yazmıştı (Fiske, 1, 377-378). Dünyanın 
yuvarlak olduğunu ispatlayan en önemli 
coğrafya seyahati Portekizli denizci Ma- 
gellan'a aittir. 20 Eylül 1519'da başlanan 
yolculuk, Magellan'ın Filipin adalarında yer- 
liler tarafından öldürülmesinden sonra yar- 
dımcısı Elcano tarafından 6 Eylül 1522'de 
tamamlanmış ve bu yolculukla yerin yu- 
varlak olduğu ispatlanmıştır. 5. Güneşin 
doğudan doğup batıdan batması. Güneş 
doğup batıncaya kadar yay biçiminde bir 
yol çizer ve bu yay takip edilirse yeryüzü- 
nün küreselliği anlaşılır. 6. Güneşin yer- 
yüzünün her yerinde aynı anda doğma- 
ması. Dünya düz olsaydı güneş yeryüzü- 
nün her yerinde aynı anda doğar ve ba- 
tardı; buna bağlı olarak yeryüzünün her 
yeri aynı anda aydınlanır ve karanlığa gö- 
mülürdü. 7. Gölgenin kutuplara doğru uza- 
ması. Aynı meridyen üzerinde kuzeydeki 
bir çubuğun gölge boyunun güneydekine 
nazaran daha uzun oluşu dünyanın yuvar- 
laklığını gösterir. 8. Güneş ışınlarının dün- 
yaya geliş açısı. Güneş ışınlarının farklı böl- 
gelere farklı açılarda düşmesi yerin kü- 
re olmasından ileri gelir. 9. Ufuk çizgisinin 
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daire biçiminde algılanması. Açık sahada 
ufkun daire şeklinde olması ve yükseğe 
çıktıkça bu dairenin genişlemesi ancak kü- 
resel bir yüzeyde görülebilir. 10. Yüksek 
yerlerin uzaklardan görülememesi. Eğer 
yeryüzü düz olsaydı üzerindeki yükseltiler 
güçlü bir teleskopla çok uzaklardan bile 
görülebilirdi. 11. Durgun su yüzeyinde ayın 
görüntüsü. Ayın durgun bir su yüzeyin- 
deki görüntüsü aslından daha küçüktür, 
bunun sebebi ise yeryüzü üzerindeki su- 
ların dışbükey olmasıdır. 12. Seviye dene- 
mesi. Durgun bir suya aynı uzunlukta bir- 
kaç çubuk dikildiğinde en önde ve en ar- 


A B (0 D 


Küre biçimli yer 


Seviye denemesi 


kada bulunan çubukların daima ortadaki 
çubuklardan daha düşük seviyede kaldığı 
gözlenmiştir, bu durum yeryüzünün küre- 
selliğinden ileri gelir. 13. Uydu fotoğrafla- 
rı. Yapay uydulardan ve aydan alınan fo- 
toğraflar yerin küre biçiminde olduğunu 
ortaya koymaktadır. 


Yerin Sferoid Biçimi. XVII. yüzyılda sar- 
kaçlı saatler kullanılmaya başlandıktan son- 
ra Paris'teki saatlerin başka yerde zamanı 
farklı gösterdiği görülmüştür. 

Paris gözlemevi, astronom John Richer'i 
Merih gözlemi için 1672 yılında Orta Ame- 
rika'daki Cayenne adasına göndermiş, Ric- 
her, gözlem için yanına Paris gözlemevi- 
nin en iyi sarkaçlı saatini almış ve saatin 
sarkacını Paris'te 993,9 metreye ayarla- 
mıştır; ancak adada saat dakik çalışma- 
mış, saatin dakik çalışması için sarkacın 
boyunu 3,9 mm. kısaltmak gerekmiştir, 
bu da yer çekiminin her yerde aynı olmadı- 
ğı anlamına geliyordu. Newton'a göre sa- 
atlerdeki bu düzensizlik yerin biçimine ve 
buna bağlı olarak kütle çekimine bağlıy- 
dı. Saat ekvatorda geri kalırken kutuplar- 
da ileri gittiğine göre yer sferoid biçimin- 
de, yani ekvatorda şişkin, kutuplarda ba- 
sık olmalıydı (gerçekten de yerin ekvatoral ya- 
rı çapı ile kutbi yarı çapı birbirine eşit değildir; 
birincisi 6378, ikincisi 6357 kilometredir). Ye- 
rin sferoid ya da elipsoid biçiminde oldu- 
ğunu o dönemde ve günümüzde yapılan 
jeofizik ölçümler de desteklemiştir. Yalnız 
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yerin elipsoid şeklinde olduğunu söylemek 

onu geometrik bir şekil olarak kabul et- 

mek demektir. Halbuki yer geometrideki 

hiçbir şekle benzemeyen (1/297 oranında- 

ki basıklığı sebebiyle) bir biçimdedir. Bun- 

dan dolayı yerin şekline “geoid” denir. 
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İz el 
YERASIMOS, Stefanos 
(1942-2005) 


Türkiye ve Osmanlı tarihi üzerinde 
çalışmalarıyla tanınan 


araştırmacı, yazar. 
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29 Ocak 1942'de İstanbul'da bir Rum 
Ortodoks ailenin çocuğu olarak dünyaya 
geldi. 1966'da Devlet Güzel Sanatlar Aka- 
demisi (Mimar Sinan Güzel Sanatlar Üniversi- 
tesi) Mimarlık Bölümü'nden mezun oldu. 
1968'de Institut d'Urbanisme de I'Univer- 
sité de Paris'ten şehircilik diploması aldı. 


1973'te Sorbonne Üniversitesi'nde azge- 
lişmişlik sürecinde Türkiye, 1986'da Os- 
manlı Devleti'nde gezginler konulu dok- 
tora tezlerini hazırladı. Universite de Pa- 
ris VIII Şehircilik Bölümü'ne 1972 yılında 
öğretim asistanı olarak girdi. Aynı üni- 
versitede 1986'da öğretim üyeliğine yük- 
seldi, 1989'da profesör unvanını aldı. 1994- 
1999 yılları arasında İstanbul'da Fransız 
Anadolu Araştırmaları Enstitüsü'nde (l'Ins- 
titut Français d'Etudes Anatoliennes) mü- 
dürlük yaptı. UNESCO'nun İstanbul'u ko- 
nu alan çeşitli tasarılarında ve 1999-2001 
yıllarında Fransa Dışişleri Bakanlığı'nda 
Ortadoğu, Balkanlar ve özellikle Türkiye 
konularında danışmanlıkta bulundu. 20 
Temmuz 2005'te Paris'te öldü ve Pâre Lac- 
haise mezarlığında gömüldü. 


Stefanos Yerasimos özellikle üç ciltlik 
Azgelişmişlik Sürecinde Türkiye adlı 
geniş araştırması (İstanbul 1974-1977) ve 
Ekim Devrimi'nden Milli Mücadele'ye 
Türk-Sovyet İlişkileri 1917-1923 adlı ki- 
tabıyla (İstanbul 1979) tanınmıştır. 1980- 
1985 arasında Paris'te François Maspero / 
La Découverte Yayınevi için Doğu'yu ve 
özellikle Türkiye'yi gezmiş seyyahların me- 
tinlerini yayıma hazırlamış ve Marco Po- 
lo, İbn Battütâ, J. B. Tavernier, J. Th&ve- 
not, J. P. de Tournefort, J. Nicolas de Ni- 
colay'ın yazılarından oluşan on iki ciltlik bir 
eser ortaya çıkmıştır. Bu seyahatnâmele- 
rin bir kısmı ölümünden sonra Türkçe ola- 
rak neşredilmiştir. 1989'da CNRS Yayınla- 
rından J. Nicolas de Nicolay'ın seyahatnâ- 
mesini çıkaran Stefanos Yerasimos'un XIV- 
XVI. yüzyıllarda Osmanlı Devleti'nde dola- 
şan seyyahları kapsayan bir çalışması da 
1991'de Türk Tarih Kurumu'nca Fransızca 
yayımlanmıştır (Les voyageurs dans VEm- 
pire ottoman). Yerasimos'un Türk Metin- 
lerinde Konstantiniye ve Ayasofya Ef- 
saneleri (İstanbul 1993), Milliyetler ve 
Sınırlar: Balkanlar, Kafkasya ve Orta 
Doğu (İstanbul 1994), Kurtuluş Savaşın- 
da Türk-Sovyet İlişkileri, 1917-1923 (İs- 
tanbul 2000), İstanbul: İmparatorluklar 
Başkenti (İstanbul 2000), Süleymaniye 
(İstanbul 2002), Sultan Sofraları: 15. ve 
16. Yüzyılda Osmanlı Saray Mutfağı 
(İstanbul 2004), Deux ottomans â Paris 
sous le directoire et l'empire: Relati- 
ons d'ambassade / Morali Seyyid Ali 
Efendi et Seyyid Abdürrahim Muhibb 
Efendi (Paris 1998) adlı kitaplarının yanı 
sıra İstanbul tarihi başta olmak üzere Os- 
manlı tarihinin çeşitli yönlerine ışık tutan 
100 kadar makalesi yayımlanmıştır. Onun 
derlediği, trajik bir dönemi anlatan İstan- 
bul 1914-1923 adlı eserde de (İstanbul 
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1997) Balkanlar'dan Basra körfezine, Rus- 
ya steplerinden Mısır'a uzanan imparator- 
luğun başşehri İstanbul bir çağ dönümü- 
nü izleyecek yeni günlere hazırlanmakta 
olan bir şehir biçiminde resmedilmiştir. Ye- 
rasimos'un hemen bütün kitapları hem 
Türkçe hem Fransızca yayımlanmış, ayrı- 
ca birçok derginin yayın kurulunda yer al- 
mıştır. 
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YERGÖGÜ 
Romanya'da Tuna kıyısında 
L tarihi bir şehir. j 


Bükreş'in 65 km. güneyinde Tuna neh- 
rinin sol kıyısı üzerinde bir liman şehridir. 
Bugün Giurgiu adıyla bilinir. Kaynaklara 
göre Doğu Roma İmparatoru lustinianos 
(527-565) tarafından Theodorapolis adıy- 
la kuruldu. 600 yıllarında ortadan kalktığı 
belirtilen şehrin daha önce de bir küçük 
yerleşme yerinin (Golyamo) bulunduğu 
anlaşılmaktadır. Şehir XIV. yüzyılda Ceno- 
valılar'ın ticari kolonisi olarak yeniden te- 
şekkül etti, buraya Cenova (Ceneviz) Cum- 
huriyeti'nin mukaddes hâmisi San Gior- 
gio'nun adı verildi. Ardından Giorgio / Gi- 
urgiu diye anıldı. Osmanlılar bu adı Yer- 
göğü / Yerkökü / Yerkövü / Yerköki şeklin- 
de okunacak bir imlâ ile kaydettilerse de 
bunu nasıl telaffuz ettikleri tam olarak bel- 
li değildir. XV ve XVI. yüzyıllara ait bazı Os- 
manlı belgelerinde Tuna'nın sağ kıyısında 
Yergöğü'nün karşısında bulunan Rusçuk 
(Ruse) için “Yergöğü beri yaka”, Giurgiu için 
de “Yergöğü öte yaka” ifadeleriyle iki ayrı 
Yergöğü'nden söz edilir. Burası muhteme- 
len Tuna nehrinde Osmanlılar'ın dayandığı 
dini ve fikri bir uç hattına işaret ediyordu. 


Giurgiu meskün bir yer olarak ilk defa 
1394'te Codex Latinus Parisinus'ta ge- 
çer. İkinci kayıt 1403 yılına aittir. Bu yer- 
leşme birimi önündeki adada yer alan kü- 
çük kaleden ilk defa 1409'da söz edilir. Asıl 
Eflak toprağındaki büyük kale Çelebi Meh- 
med tarafından değil Eflak Voyvodası |. 
Mircea (“cel Batran” / Koca Mircea 1386- 
1418) tarafından yaptırıldı. Hatta inşaatın 
masraflarının tuz satışıyla sağlandığı ri- 
vayet edilir. Bu kale son araştırmalara gö- 
re 1417'de değil 1420'de Osmanlılar'ca ele 
geçirildi. Dobruca da aynı yılda Osmanlı 
topraklarına katıldı. Ayrıca Tuna'nın sağ 
kıyısındaki Turnu (Kule / Holovnik) ve Orşo- 
va (daha sonra Fethülislâm) ilhak edildi. 
1427'de Eflaklılar Giurgiu Kalesi'ni geri al- 
dı. Ancak 853'te (1449) burası tekrar Os- 
manlı kontrolü altına girdi ve XVI. yüzyı- 
lın ilk çeyreğinde Osmanlı tahrir kayıtların- 
da yer aldı. Bazı kaynaklara göre ise bu- 
rada kesin Osmanlı idaresi 952'de (1545) 
tesis edildi. Yergöğü merkez olmak üze- 
re etraftaki yirmi beş köy dahil edilerek 
şehir bir kaza haline getirildi. XVI. yüz- 
yılın sonundaki büyük savaşlar sırasında 
Yergöğü bazı olaylara sahne oldu. 1595 
Ekiminde Eflak'tan dönen orduyu takip 
eden akıncılar burada Eflak Voyvodası Mi- 
hal'in baskınına uğradılar. 


1659'da Eflak Voyvodası III. Mihnea'nın 
isyanı sırasında Yergöğü Kalesi ateşe ve- 
rildi. 12 Eylül 1771'de Ruslar'ın Yergöğü'- 
ne saldırısı buradaki kuvwvetlerce önlendi. 
Küçük Kaynarca Antlaşması'na esas teş- 
kil eden ilk mütareke burada yapıldı. 1787- 
1792 Osmanlı-Rus ve Avusturya savaşları 
döneminde Avusturya kuvvetleri 8 Hazi- 
ran 1790'da Yergöğü'ye kadar indilerse de 
Osmanlı askerleri tarafından geri püskür- 
tüldüler. 19 Eylül 1790'da Ziştovi Antlaş- 
ması öncesi Osmanlı-Avusturya savaşları- 
nı sona erdiren mütareke de burada ya- 
pıldı. Bu savaşlar dolayısıyla kaleye büyük 
önem verildi, kale Tuna savunma hattında 
belirleyici bir yere sahip oldu. 1789-1790'- 
da esaslı bir tamir gördü (BA, D.BŞM, nr. 
5721). Yergöğü 27 Eylül 1810'da Ruslar'ın 
eline geçti. 1828-1829 Osmanlı-Rus Sava- 
şı neticesinde Edirne Antlaşması'na göre 
(2-14 Eylül 1829) İbrâil ve Kule / Turnu ile 
Eflak Prensliği'ne bırakıldı. Eflak Voyvo- 
dalığı ile Osmanlı Devleti arasındaki sınırı 
Tuna nehri teşkil ediyordu ve Yergöğü as- 
keri istihkâmı tamamen yıktırılmıştı. Bu 
kale dört köşeli olup çeşitli kapıları vardı 
ve etrafı hendekle çevriliydi. Kale içinde 
Çelebi Mehmed Camii bulunuyordu. Evli- 
ya Çelebi 1651'de burada 300 askerin bu- 
lunduğunu bildirir. Kalenin daha sonra ar- 
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tan stratejik önemi bu sayının artmasını 
sağladı. 1828-1829 savaşı öncesi sadece 
topçu sayısı 213'ü buluyordu (BA, KK, nr. 
4834). Yergöğü 1854'te Osmanlı-Rus sava- 
şı sebebiyle Osmanlılar için yeniden önem 
kazandı. Aynı yıl Silistre muhasarasının ar- 
dından Ruslar Bükreş'i istilâ ettiler, ancak 
Yergöğü'nde Osmanlılar'ca bozguna uğra- 
tıldılar. Ruslar geri çekilirken Yergöğü'nün 
depolarını yaktılar. 


Osmanlı idaresinde Yergöğü kazası Niğ- 
bolu sancak beyiliğine bağlı idi. Evliya Çe- 
lebi'ye göre Yergöğü kadısının yevmiyesi 
150 akçeydi. Eflak Voyvodalığı ile Osmanlı 
Devleti arasındaki ilişkilerde Yergöğü ka- 
dısı önemli bir yere sahipti. 1715'te Eflak 
Voyvodası Ştefan Cantacuzino'nun Divân-ı 
Hümâyun'a yolladığı arzında Yergöğü kadı- 
sının Eflak kesiminde müslümanlarla gay- 
ri müslimler arasındaki davaları görmekle 
vazifeli olduğu belirtilir (BA, A.DVN, Dos- 
ya 692/62). Ayrıca Yergöğü kadısı Eflak'ta 
İstanbul için satın alınan erzak fiyatlarını 
kontrol ederdi (BA, A.DVN, Dosya 653/73). 
Kasabanın Osmanlı dönemindeki nüfus du- 
rumu hakkında XVI. yüzyılın ilk çeyreğine 
ait bilgiler mevcuttur. 937'de (1530) dü- 
zenlenen bir icmal defterinde “kal'a-i Yer- 
göğü öte yaka” şeklinde anılan kasabanın 
varoşunda oturan müslüman ve gayri müs- 
lim nüfusun Eflak tarafında kalması do- 
layısıyla avârız türü vergilerden muaf tu- 
tulduğu belirtilmişti. Bunların görevi her- 
hangi bir saldırı karşısında kaleyi koru- 
mak ve tamirini gerçekleştirmekti. Kasa- 
bada kırk bir hâne, yirmi bekâr erkekten 
oluşan müslümanlarla 118 hâne, seksen 
bekâr erkekten meydana gelen hıristiyan 
nüfus kaydedilmişti. Bu rakamlara göre 
kasaba 800'ü bulan sivil nüfusa sahipti 
ve bunun 200 kadarını müslümanlar teş- 
kil ediyordu. Kaledeki muhafızlarla bunla- 
rın aileleri de hesaba katıldığında müslü- 
man nüfusun bundan daha fazla olacağı 
tahmin edilebilir. Kasabanın vergi hâsılatı 
30.600 akçe dolayındaydı. Ayrıca kaledeki 
silâhlar teker teker belirtilmişti (370 Nu- 
maralı Muhâsebe-i Vilâyet-i Rüm-ili Defte- 
ri, II, 560-561). Bundan bir asır sonra Evli- 
ya Çelebi'nin verdiği bilgiler dikkat çekici- 
dir. Ona göre 1061'de (1651) kalenin do- 
ğusundaki varoşta tahta örtülü 600 gü- 
zel ev vardır. Bu durumda toplam nüfusu 
3000 civarına ulaşır. 3000-4000 dolayında 
olduğu kaydedilen bu rakam 1595'teki nü- 
fus verileriyle uyuşur. 1108 (1696-97) yı- 
lına ait cizye defterine göre bütün kaza- 
nın cizye veren gayri müslim sayısı 4229'- 
dur (BA, KK, nr. 3821). Buna göre kazada 
17.000 dolayında nüfus vardır. Bunların 
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YERGÖĞÜ 


çoğu Eflaklı idi. Müslüman nüfus daha çok 
şehirde toplanmıştı ve asker, tüccar, es- 
naftan oluşuyordu. Evliya Çelebi'ye göre 
Yergöğü kasabasında bir hamam, ayrıca 
yetmiş seksen dükkân mevcuttur, iskele- 
si de büyüktür. Daha XV. yüzyılın sonu ve 
XVI. yüzyılın başlarında Yergöğü İskelesi'- 
nin hayli faal olduğuna dair kayıtlara rast- 
lanır (BA, MAD, nr. 30). Buradan elde edi- 
len gelirden saray mensuplarına tahsisat 
ayrılmıştı. Tuna defterdarlığı teşekkül edin- 
ce gelirleri oraya bağlandı. 1000 (1592) yı- 
lında Yergöğü İskelesi, yakınındaki Tutra- 
kan ile birlikte mukâtaaya verilmişti (BA, 
KK, nr. 1774/11). 


1829'da Edirne Antlaşması'na göre Yer- 
göğü kasabası ve kazası Eflak Prensliği'ne 
terkedilmiş, ancak bazı Türkler'in gayri 
menkulleri şehirde kalmıştı. Romanya'nın 
bağımsızlığını ve bu ülkeye Dobruca'nın 
katılmasını onaylayan Berlin Kongresi'n- 
den (1878) bir süre sonra Osmanlı Devleti 
ile Romanya arasında yapılan anlaşma ge- 
reği Romanya'da kalan gayri menkullerin 
tesbiti amacıyla İstanbul Hariciye Nezâ- 
reti bünyesinde Romanya Muhacirin Ko- 
misyonu kuruldu. Bu komisyon Yergöğü'- 
deki malların durumuyla da ilgilendi. Evli- 
ya Çelebi burada Çelebi Mehmed Camii'n- 
den başka Şeyh Uryan Mehmed Dede ve 
Rusçuklu Kâtib Emâni Çelebi'nin ziyaret- 
gâhlarından söz eder. Şehirde günümüze 
ulaşan bir Osmanlı eseri yoktur. Yergöğü 
bugün önemli bir sanayi (gıda ve halı sa- 
nayii) ve liman şehridir. 1869'da demiryo- 
lu ile Bükreş'e bağlanmış, 1954'te Rusçuk'- 
la da iki katlı bir köprüyle demiryolu ve 
karayolu bağlantısı kurulmuştur. 2002 is- 
tatistiklerine göre şehrin nüfusu 70.000 
dolayındadır, halkın 96 96,5'i Romen'dir. 
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1203. 
lal Minar MAXIM 


p . q 
YERLI KULU 


Osmanlılar'da 
eyalet askeri olarak hizmet veren 
askeri zümreler için 

B kullanılan tabir. j 

Genellikle stratejik öneme sahip büyük 
kalelerde istihdam edilmek amacıyla ma- 
hallinden toplanan ve hizmete alınan as- 
kerleri ifade eder. Yerli kulunun Osmanlı 
askeri sistemine bir zümre teşkil edecek 
ölçüde dahil oluşu XVI. yüzyılın sonların- 
dan itibaren başlar. Geleneksel askerî sis- 
temin ihtiyaçlara cevap veremez hale gel- 
mesi üzerine taşra şehir ve kasaba hal- 
kından toplanan bu askerler tamamen 
gönüllü statüsünde idiler. Merkezden bir 
süreliğine gönderilen kapı kulları ile karış- 
tırılmamaları için bu adla, bazan da “yerli 
kulu gönüllüleri” diye anılırlardı. Ayrıca ye- 
niçeri olarak taşrada görev yapanların bu- 
ralarda dâimi şekilde yerleşmeleri ve bun- 
ların çocuklarının da aynı unvanı kullan- 
malarıyla meydana gelen askeri zümre- 
ler “yerli çeri, yerliye” şeklinde adlandırıl- 
mış, bu gruplar da bir çeşit yerli kulu hali- 
ne dönüşmüştür. Genelde bölük adı altın- 
da teşkilâtlandırılan yerli kullarından ba- 
zıları savaşlara serdengeçti unvanıyla ka- 
tılırlardı. Sayıca fazla olan Bağdat'takilere 
Bağdat kulu veya beledi asker de denirdi. 
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XVII. yüzyıl başlarında, burada mevcut yer- 
li kulu statüsündeki yeniçerilerden meş- 
rü vâris bırakmadan ölenlerin terekeleri- 
nin kapıkulu yeniçerilerinde olduğu gibi ha- 
zineye alınması kararlaştırılmıştır. 

Yeniçeri, cebeci, topçu gibi sınıflar ya- 
nında serhad kulu genel adı altında teş- 
kilâtlanan azeb, hisar eri (hisarlı, hisar ere- 
ni), sekban, lağımcı ve müsellem adı veri- 
len birlikler de vardı. Bu kavramlar zaman 
zaman birbirinin yerine kullanılmıştır. Yer- 
li kulu askerlerinin kayıtları defterdarlığa 
bağlı Büyük Kale Kalemi'nde tutulurdu. 
Ulüfeleri genelde bulundukları yerden kar- 
şılanan yerli kullarına ihtiyaç halinde mer- 
kezden de ödeme yapılırdı. Meselâ Boz- 
caada yerli kullarının mevâcibi Biga'daki 
tuzlaların gelirlerinden elde ediliyordu. Eya- 
letlerde ayrıca deli, gönüllü ve beşlü adla- 
rıyla hizmet veren askeri teşekküller mev- 
cut olup bunlar doğrudan beylerbeyinin 
maiyetinde hizmet verirlerdi. XVII. yüzyıl- 
dan itibaren sıkça gerçekleşen vali deği- 
şiklikleri zaman zaman yerli kulu ile kapı 
kulu askerlerini karşı karşıya getirir, şid- 
detli ve kanlı çarpışmalara yol açardı; hat- 
ta yerli kullarının ihaneti yüzünden kale- 
lerin elden çıktığı bile olurdu. Geri alınan 
kaleler tahkim edilirken yerli kulu yerleş- 
tirilmesine de özen gösterilirdi. Köprülüzâ- 
de Fâzıl Mustafa Paşa, Belgrad'ı geri alın- 
ca burayı tahkim ederken 2660 civarında 
yerli kulu koymuştur. 

XVII. yüzyıl ortalarında Şam ve Bağdat'- 
taki yerli kulu askerlerinin zamanla sayı- 
larının fazlaca artması kendilerine siyasi ve 
idari bir kısım işlere karışma hakkı ver- 
miş, bunlar bazan merkezden gönderilen 
beylerbeyileri de dinlemez olmuştur. XVII. 
yüzyılın ilk yarısında Bağdat yerli kulla- 
rının lideri konumundaki Bekir Subaşı'nın 
hile ile beylerbeyiliği ele geçirdiği, cezalan- 
dırılmak istenince İran şahına sığındığı, 
Osmanlı Devleti ile Safeviler'i karşı karşıya 
getirip yıllarca süren bir savaşa yol açtığı 
bilinmektedir. Nitekim yüzyılın sonlarında 
Sadrazam Amcazâde Hüseyin Paşa, Bağ- 
dat Valisi Daltaban Mustafa Paşa'ya gön- 
derdiği kâjimede oradaki yerli kullarının 
önemine dikkat çekmiştir (Anonim Os- 
manlı Tarihi, s. 193-194). Şam ve Bağdat'- 
taki yerli kulları Köprülü Mehmed Paşa'- 
nın sadrazamlığı döneminde tenkil edilmiş- 
se de varlıkları devam etmiştir. Askere du- 
yulan ihtiyacı karşılamak amacıyla oluştu- 
rulan yerli kullarından genelde beklenen 
hizmet görülememiştir. Yeniçeri Ocağı'nın 
ilgasından sonra yerli kulları da dağıtılmış, 
Asâkir-i Mansüre-i Muhammediyye adıy- 
la kurulan modern orduya paralel olarak 
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taşra eyaletlerinde de tâlimli askeri bir- 
likler kurulmaya başlanmıştır. 
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YERMÜK SAVAŞI 
( Igo! AS an ) 


Suriye'de Bizans egemenliğini sona 
erdiren ve müslümanların bölgeye 
hâkim olmasını sağlayan savaş 


(15/636). 


L sl 


Hz. Ebü Bekir'in gönderdiği ordular kar- 
şısında yenilgiye uğrayarak Suriye ve Filis- 
tin'deki egemenliğinin sarsıldığını gören 
Bizans İmparatoru Herakleios, müslüman- 
ları ele geçirdikleri yerlerden söküp atmak 
amacıyla büyük bir ordu hazırlayarak Ür- 
dün'ün doğusuna açılan ve aynı adı taşı- 
yan nehrin kenarındaki Yermük vadisine 
sevketti. Ordunun başkumandanlığını The- 
odoros Trithurios'a (Sakellarios), yardımcı 
kumandanlığı Vâhân'a verdi, kendisi An- 
takya'da kalmayı tercih etti. Orduda Gas- 
sâni emirlerinden Cebele b. Eyhem'in ko- 
mutasında Kudâa, Gassân ve diğer bazı 
Suriyeli hıristiyan Araplar'la Ermeniler de 
yer alıyordu. İbn İshak, Bizans ordusunda- 


ki asker sayısını 100.000 olarak kaydeder 
(İbn İshak'tan naklen, Taberi, 1, 2347). Diğer 
bazı kaynaklarda 120, 200, hatta 400.000 
gibi abartılı rakamlar görülür (Belâzüri, 
s. 160; İbn A'sem el-Küfi, I, 230). De Goeje, 
Bizans kaynaklarına dayanarak 80.000 ra- 
kamını verir (Memoire, s. 113). Bizans ordu- 
sunun sayısını çok daha az gösteren araş- 
tırmacılar da vardır (Kaegi, s. 198). Bizans- 
lılar'ın hazırlıklarından haberdar olan Su- 
riye orduları başkumandanı Ebü Ubeyde 
b. Cerrâh, gayri müslim halkı himaye ede- 
meyecekleri için toplanan cizyenin iade- 
sinden sonra Humus ve Dımaşk'taki kuv- 
vetlerin geri çekilmesine, bölgedeki diğer 
kuvvetlerle birleşerek Yermük vadisine ha- 
reket edilmesine karar verdi. 25.000'i aş- 
kın orduda 100'ü Bedir gazisi 1000 kadar 
sahâbi bulunuyordu. Bunların arasında Es- 
mâ bint Ebü Bekir es-Sıddik, Ümmü Ha- 
bibe bint Âs, Havle bint Sa'lebe el-Ensâ- 
riyye gibi kadın sahâbiler de vardı (Taberi, 
I, 2348-2349; Belâzüri, s. 160). 


Hâlid b. Velid, Ebü Ubeyde ve diğer ku- 
mandanlarla istişare ettikten sonra Arap- 
lar'ın daha önce bilmedikleri bir savaş ni- 
zamını (bölük ve tabur sistemi) ilk defa 
bu muharebede uygulamaya karar verdi. 
Kalabalık Bizans ordusunun küçük birlik- 
lere ayrıldığını görünce o da ordusunu otuz 
sekiz küçük bölüğe ayırıp her birinin ba- 
şına bir kumandan tayin etti, böylece or- 
dunun bir arada bulunma tehlikesini ön- 
lemek istedi. Destek ve emniyet için Said 
b. Zeyd kumandasındaki bir bölüğü ordu- 
nun arka tarafına yerleştirdi. Kumanda 
ettiği süvari birliğini iki kısma ayırarak bi- 
rinin başına kendisi geçti, diğerininkine de 
Kays b. Hübeyre'yi getirdi. Birliklerden bi- 
rini sağ, diğerini sol tarafta ordunun ar- 
kasına gizleyip yerleştirerek savaş nizamı- 
na soktu; muharebenin gelişmesine göre 
bunların harekete geçmesini sağlayacak 
tedbirleri aldı. 


Yermük 
Savaşı'nın 
yapıldığı 
vadi — 
Ürdün 


YERMÜK SAVAŞI 


636 yılı yaz sıcağında iki ordu üç ay ka- 
dar bekledi. Ardından Yermük Muhare- 
besi, Bizans'ın çok şiddetli bir saldırısıyla 
başladı ve Bizans birlikleri İslâm ordugâ- 
hına kadar ilerlemeyi başardı. Savaşa ha- 
zırlık yapıldığı sırada İslâm ordusuna katı- 
lan Lahm ve Cüzâm kabilelerine mensup 
bazı askerler savaşın en şiddetli anında 
kaçmaya ve yakında bulunan köylere sı- 
ğınmaya başladı. Bu arada müslüman as- 
kerlerden de savaş meydanını terkedip ka- 
çanlar oldu. Bu da İslâm ordusunu zor du- 
rumda bıraktı. Hâlid b. Velid hemen ge- 
rekli tedbirleri aldı. Bir yandan İslâm or- 
dusunun gerisinde bulunan savaşçı kadın- 
lara kaçanları öldürme emrini verirken bir 
yandan da savaşın kaderini değiştirecek 
olan süvarilerin hücuma geçecekleri vakti 
kolluyordu. Bizans ordusunun ilk saldırıla- 
rını karşılayan Hâlid b. Velid süvarilerine Bi- 
zans süvari birlikleriyle piyadelerin arasın- 
daki boşluğa doğru hücum emri verdi ve 
iki birlik arasındaki irtibatı kopardı. Sonuç- 
ta çok şiddetli bir savaşın ardından müs- 
lümanlar kendilerinden çok kalabalık olan 
Bizans ordusunu bozguna uğratmayı ba- 
şardılar. Böylece askeri dehasını ortaya ko- 
yan Hâlid b. Velid, Resül-i Ekrem'in ken- 
disine verdiği “Seyfullah” unvanı yanına bir 
de Suriye fâtihi unvanını kazandı. 12 Receb 
15 (20 Ağustos 636) tarihinde cereyan eden 
savaşta Bizans ordusu ağır bir yenilgiye 
uğradı; başkumandan Theodoros ve çok 
sayıda asker öldürüldü, sağ kalanlar Filis- 
tin, Antakya, Halep, el-Cezire ve İrminiye 
taraflarına kaçtı. 

İslâm ordularıyla mücadeleyi önce Hu- 
mus'ta, ardından Antakya'da cephe ge- 
risinden yönetmiş olan İmparator Herak- 
leios bölgede Bizans varlığını sona erdi- 
ren bu savaştan sonra Antakya'dan ayrıl- 
dı. Urfa'da ve Samsat'ta dağılan ordusu- 
nu toparlamaya çalıştıysa da başarı sağ- 
layamadı. İyâz b. Ganm'ın cizye karşılığı 
ele geçirdiğini öğrendiği Malatya'yı yol- 
ladığı askerlerle yaktırdıktan sonra Eylül 
636'da İstanbul'a döndü. Müslümanlar 
daha önce ellerinden çıkmış bulunan Dı- 
maşk ve Humus'a gayri müslim yerli hal- 
kın sevgi gösterileriyle girdiler. Bizans'a 
ait Antakya, Halep, Kudüs, Kaysâriye, Ur- 
fa dahil el-Cezire bölgesi şehirleri yanında 
İrminiye'yi de ele geçirdiler. Ardından Mı- 
sır'ın fethine yöneldiler. 


Yermük Savaşı'nın tarihi hakkında ih- 
tilâf vardır. Bunun en önemli sebebi Ta- 
beri'nin râvilerinden Seyf b. Ömer'in sa- 
vaş tarihini 13 (634) yılı olarak gösterme- 
si, 15 (636) yılında ise Ecnâdeyn Savaşı'- 
nın meydana geldiğini nakletmesidir. İbn 
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YERMÜK SAVAŞI 


İshak, Vâkıdi, Halife b. Hayyât ve Medâi- 
ni ise 15 tarihini vermişlerdir. İbn Asâkir, 
eserinde 15 yılına ait çeşitli râvilerin ha- 
berlerini zikrettikten sonra bunların Yer- 
mük Savaşı'yla ilgili olduğunu vurgular; bu- 
nunla birlikte Seyf'in nakline de yer verir 
(Târihu Dımaşk, Il, 141-143). Birçok araş- 
tırmacı 15 tarihini tercih etmiştir. Çağ- 
daş sayılabilecek bir Süryâni kaynağı Yer- 
mük Savaşı'nın tarihini Selefkoslar tak- 
vimine göre 20 Ağustos 947, milâdi 20 
Ağustos 636 ve hicri 12 Receb 15 olarak 
kaydetmektedir (bk. bibl.; ayrıca bk. EC- 
NÂDEYN SAVAŞI). 
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T z 
YESÂRÎ MEHMED ESAD 
(6. 1213/1798) 


Taʻlik hattına 
Osmanlı-Türk kimliğini 


k d hattat. 
2 azandıran hatta ti 


Tahminen 1730'lu yılların ortalarına doğ- 
ru İstanbul'da doğdu. Anadolu kazasker- 
liği şer'i mahkemesi muhzırlarından (mü- 
bâşir) Kara Mahmud Ağa'nın oğludur. Sağ 
tarafı felçli olarak doğan, sol elinde de ço- 
laklık bulunan Mehmed o haliyle ta'lik hat- 
tına merak sardı. Devrin üstadı Şeyhülis- 
lâm Veliyyüddin Efendi tarafından -bedeni 
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kusuru sebebiyle- talebeliğe kabul edilme- 
di. Dedezâde Mehmed Said Efendi ise onu 
ilk meşkinden itibaren dikkat ve hayran- 
lıkla takip ederek kendisine 1167'de (1754) 
ta'lik icâzetnâmesi verdi. Halen Topkapı 
Sarayı Müzesi Kütüphanesi'nde saklanan 
(Güzel Yazılar, nr. 324/27-3) bu mâil ta'lik 
kıtada ismi ve mahlası Mehmed Esad, la- 
kabı da Yesâri olarak kaydedilmiştir. İcâ- 
zet merasiminin yapıldığı camide mümey- 
yiz olarak Veliyyüddin Efendi de bulundu. 
Diğer hat üstatları Yesâri'nin kıtalarına 
baktıkları esnada sıra Veliyyüddin Efendi!'- 
ye gelince onun, “Bu şerefe biz nâil olacak- 
ken hayfâ ki elimizle kaçırdık!”, bir başka 
defa da, “Cenâb-ı Hak bu zatı bizim enf-i 
istikbârımızı (burun büyüklüğü) kırmak 
için yollamıştır” dediği hattat Filibeli Hacı 
Ârif Efendi'den rivayet edilir. 


Mehmed Esad icâzet aldıktan sonra ge- 
lişmeye devam etti. Önceleri büyük İran 
hattatlarının, bilhassa Mir İmâd-i Hase- 
ni'nin üslübunda ve “İmâd-i Rüm” lakabıy- 
la anılarak yazmayı sürdürdü; kıtalar, mu- 
rakka'lar, kitâbeler, levhalar yazdı. Zaman- 
la İmâd'ın en güzel harflerini kendi sanat 
zevkine göre seçerek 1190'dan (1776) iti- 
baren Osmanlı-Türk ta'lik üslübunu baş- 
lattı. Sadece İran üslübunu benimsemiş 
olanlar, Türkler'in ta'lik hattını bozduğu- 
nu söyleyip bu çığırı açtığı için Yesâri Esad 
Efendi'yi kabahatli buldular. Halbuki Türk 
ta'lik üslübunda kullanılan harflerin hep- 
sine İmâd'ın murakka'larında rastlanabi- 
lir. Ancak İran hattatlarında aynı harf el- 
den farklı görünüşlerle çıkarken Türk hat- 
tında daima seçilip beğenilen tavrın ko- 
runmasına dikkat edilmiştir. Yesâri Esad 
Efendi yeni üslübu tam yerleşmiş olarak 
1195'ten (1781) itibaren çok güzel örnek- 
ler vermeye başladı. 1205'ten (1790) son- 
ra celi ta'likte küplü, çanaklı harfleri alışı- 
landan daha büyükçe yaparak bazı kitâbe- 
lerinde (meselâ Eyüp'te Mihrişah Vâlide 
Sultan İmareti) görünüşe mübalağa getir- 
di. Bundan dolayı onun son yıllarının yeni- 
den üslüp araştırmalarıyla geçtiği söyle- 
nebilir. Türk üslübundaki en parlak devre- 
si 1195-1200 (1781-1786) arasındaki yılla- 
rı kabul edilmektedir. 

Yesâri'nin ne kadar çok kimseye yazı öğ- 
rettiği, meşk yazdığı şuradan anlaşılma- 
lıdır ki -Sâmi Efendi'nin nakline göre- ta'- 
lik kâğıdı imalâtçısı Kadri Usta, meşk gün- 
leri onun evinin kapısında oturup gelen- 
lere âharlı meşk kâğıdı satmakla geçimi- 
ni temin ederdi. Aynı günlerde is mürek- 
kebi, kamış kalem ve kalemtıraş satanla- 
rın da müşterilerin talebiyle bu evin kapısı- 


na geldikleri söylenir. Daha ziyade medre- 
se talebesi için yazdığı, “softa (suhte) meş- 
ki” adıyla tanınan ta'lik meşklerine bakıl- 
dığında Yesâri'nin kalemindeki sürat he- 
men farkedilir. Yazarken sulu is mürek- 
kebini tercih ettiğinden hattındaki kalem 
cereyanları zevkle seyredilir; yazdıklarında 
beğenmeyip tashih ettiği harfler yok de- 
nilecek kadar azdır. Bütün bu mârifetle- 
riyle Yesâri Esad Efendi eskilerin “kudre- 
tin ibreti” olarak nitelendirdikleri tarifi göz 
önüne getirir. 

Yesâri icâzet aldığı sırada Osmanlı tah- 
tina geçen IlI. Osman onun namını ve ka- 
biliyetini duymuş olmalı ki huzuruna da- 
vet etti; hünkârın emriyle karşısına otu- 
rup Sol dizini dikerek yazı altlığı üzerinde 
yazdığı birkaç satır ta'lik hattını padişaha 
sundu ve onun ihsanına nâil oldu. Fakat 
bu sırada sadece 40 kuruş ihsana nâil ola- 
bildiği Tuhfe-i Hattâtin'de bahtsızlığına 
işaretle belirtilmiştir. Daha sonra IlI. Mus- 
tafa kendisini Sarây-ı Hümâyun'a hat mu- 
allimi tayin etti. I. Abdülhamid ve III. Se- 
lim devrinde kendilerinin ve devlet adam- 
larının yaptırdıkları mimari eserlerdeki celi 
ta'lik kitâbeler Yesâri Esad Efendi'ye yaz- 
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dırılırdı. Burada özellikle hassas ruhlu Sul- 
tan Selim'in sanatkâra karşı muamelesi 
anlatılmaya değer bir hadisedir: Yesâri, 
özürlü bedenine rağmen oğlu Mustafa İz- 
zet ile birlikte 1206 (1792) yılında hacca 
niyetlendiğinde bunu duyan padişah 1 Re- 
ceb (24 Şubat) günü onları Topkapı Sara- 
yı'nda kabul ederek iltifatta bulunduktan 
sonra Aynalıkavak Kasrı için Şeyh Galib'e 
ait bir kasideyi yazmasını, eğer hacca gi- 
dişi dolayısıyle vakit darlığından yazama- 
yacaksa başkasının yazısını da istemedi- 
ğini söyleyip ilâve eder: “Lâkin hatırım için 
ne kadar da zahmet ise katlanın!” diyerek 
kendisine 12.500 kuruş yolluk ihsan eder. 
Bu zarafete, ta'lik hattının hünkârı da se- 
yahat öncesi Aynalıkavak'a yazdığı kitâbe 
ve kuşak hatları ile karşılık vermiştir. An- 
cak kuşak yazıları taşa hâkkolunmayıp sı- 
va üzerine yapıştırma altınla işlendiği için 
sonraki tamirlerde tamamen bozulmuş- 
tur. 


Son zamanlarını hastalıklarla geçiren 
Yesâri Esad Efendi 12 Receb 1213'te (20 
Aralık 1798) vefat ederek Fatih'in Gelenbe- 
vi semtindeki Tüti Abdüllatif Efendi Med- 
resesi'nin haziresine gömüldüyse de elli 
bir yıl sonra yanına defnedilen oğlu Mus- 
tafa İzzet Efendi'ninkiyle beraber kabir- 
leri tahminen, 1925 yılında onarılıp geniş- 
letilen yolun altında kalmış ve kaybolmuş, 
mezar kitâbeleri ise Fâtih Camii haziresi- 
ne götürülmüştür. Yesâri Esad Efendi, oğ- 
lu Mustafa İzzet'i de ta'lik hattında mü- 
kemmel sürette yetiştirmiştir. Babasın- 
dan sonra ta'lik hattında Osmanlı-Türk 
karakterini daha da pekiştiren Yesârizâ- 
de imzalarında babasını da daima lakabıy- 
la anar. Oğlundan başka Mir Mehmed 
Emin ve Arapzâde Mehmed Sâdullah, 
Mehmed Şehâbeddin, Mektübi İbrâhim 
Edhem, Şerif İhyâ efendiler de Yesâri'nin 
en meşhur öğrencileridir. 

Yesâri'nin taşa mahkük celi ta'lik kitâ- 
belerinden zamanımıza intikal edenler- 
den bazıları şunlardır: Reisülküttâb Recâi 
Efendi Mektep ve Sebili (Vefa, 1189/1775); 
Beylerbeyi Camii (1192/1778); Hamid-i Ev- 
vel Medresesi (Bahçekapı, 1194/1780 [im- 
zasız|); Hacı Selim Ağa Kütüphanesi (Üs- 
küdar, 1196/1782), Emirgân Camii ve Çeş- 
mesi (1197/1783); Fâtih Türbesi kapı içi ki- 
tâbesi (1199/1785); Aynalıkavak Kasrı ki- 
tâbesi ve içinde kuşak (1206/1792); Eyüp 
Mihrişah Vâlide Sultan İmareti, Türbesi, 
Sebili (1209/1794); Topkapı Sarayı içinde 
Kubbealtı ve Harem'de kitâbeler; Bulga- 
ristan Şumnu'da Kurşunlu ve Reis Paşa 
camilerinin kitâbeleri; muhtelif nişan taş- 


ları (Beşiktaş-Ihlamur, Teşvikiye Camii av- 
lusu, Sarayburnu-Gülhane sahası). Ayrıca 
müze, kütüphane ve hususi koleksiyon- 
larda kıta, murakka' hilye ve levha olarak 
eserleri mevcuttur. 
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İşi Ul y E 
YESARIZADE FERIK AHMED 

(bk. NECİB AHMED PAŞA, Yesârîzâde). “j 


E 1 
YESÂRİZÂDE MUSTAFA İZZET 
(bk. MUSTAFA İZZET, Yesârizâde). A 
E - 
YESEVİYYE 
(agaşil ) 
Ahmed Yesevi'ye 
(6. 562/1166) 
nisbet edilen ve Orta Asya'da 
L etkin olan tarikat. j 


Ahmed Yesevi'nin ardından onun tasav- 
vuf yolu ve düşünceleri müridleri vasıta- 
sıyla Orta Asya'nın çeşitli bölgelerine ya- 
yılmıştır. Bu yolun takipçilerinin mensup 
olduğu tarikata Yeseviyye denildiği gibi Ah- 
med Yesevi'nin “Sultan” lakabına nisbetle 
Sultâniyye, cehri zikir yapmaları sebebiy- 
le Cehriyye ve mensuplarından çoğunun 
Türk olması sebebiyle Silsile-i Meşâyih-i 
Türk de denilmiştir. Hoca Ahmed Yesevi'- 
nin kimden hilâfet aldığı konusunda kay- 
naklarda farklı bilgiler yer almaktadır. İlk 
hocası ve şeyhi, aynı zamanda akrabası ol- 


YESEVİYYE 


duğu anlaşılan Arslan (Baba) Bâb'dır. Onun 
vefatından sonra kaynaklarda Yüsuf el- 
Hemedâni, Ebü'n-Necib es-Sühreverdi ve- 
ya Ebü Hafs Ömer Sühreverdi'ye intisap 
ederek hilâfet aldığı söylenir. Bu rivayet- 
lerden en çok kabul göreni Yüsuf el-He- 
medâni'den hilâfet aldığı yolundadır. Yü- 
suf el-Hemedâni'nin halifelerinden Abdül- 
hâlik-ı Gucdüvâni, Hâcegân tarikatının ku- 
rucusu kabul edilir. Hemedâni'nin bir di- 
ğer halifesi sayılan Ahmed Yesevi' ise Ye- 
seviyye'nin kurucusudur. Dolayısıyla Hâce- 
gân ile Yeseviyye birbirinden farklı iki ta- 
rikattır. Öte yandan Ahmed Yesevi'nin ba- 
bası İbrâhim Ata'nın da bir şeyh olduğu 
ve onun Yesi'deki halifesi Müsâ Hoca'nın 
Âişe Hoştâc adlı kızını Ahmed Yesevi ile 
evlendirdiği rivayet edilir. Bu rivayet dik- 
kate alınarak Yesevi'nin bu akraba çevre- 
sinden de önemli derecede tasavvufi eği- 
tim aldığı söylenebilir. Ahmed Yesevi'nin 
atalarından İshak Bâb'ın İshak Türk ile ay- 
nı kişi olduğu ve bu ailenin Mübeyyiza mez- 
hebine mensup bulunduğu iddiası ise he- 
nüz kanıtlanabilmiş değildir. 


Ahmed Yesevi'nin en meşhur halifeleri 
Mansür Ata, Said Ata, Süfi Muhammed 
Dânişmend ve Hakim Ata'dır. Bunlardan 
Mansür Ata, Arslan Bâb'ın oğludur. Man- 
sür Ata'nın oğlu Abdülmelik Ata, torunu 
Tâc Hoca ve torununun oğlu Zengi Ata da 
Yesevi şeyhidir. Yesevi'nin ikinci halifesi Sa- 
id Ata hakkında yeterli bilgi yoktur. Üçün- 
cü halifesi Süfi Muhammed Dânişmend, 
Otrar şehri civarında irşad faaliyetinde bu- 
lunmuş, şeyhi Ahmed Yesevi'nin ve diğer 
bazı süfilerin tasavvufi görüşlerini Mir'â- 
tü'-kulüb adlı Türkçe eserinde toplamış- 
tır. Süfi Muhammed Dânişmend'in halife- 
si Süzük Ata (Süksük Ata) diye anılan Şeyh 
Mustafa'dır. Şeyh Mustafa'nın halifesi İbrâ- 
him Ata, İbrâhim Ata'nın oğlu İsmâil Ata'- 


Zengi Ata'nın halifelerinden Sadr Ata'nın mezarı 
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YESEVİYYE 


dır. Babası öldürüldüğünde on yaşında olan 
İsmâil Ata zâhir ilimleri tahsile ve tasav- 
vufi eğitimine Hârizm, Buhara ve Semer- 
kant'ta devam etmiş, ardından Hocend'- 
de Şeyh Maslahat Hocendi'den hilâfet alıp 
kendi memleketi Kazıgurt'ta irşada baş- 
lamıştır. Oğlu ve halifesi Hoca İshak, XIV. 
yüzyılın ortalarında kaleme aldığı Hadika- 
tü'Lârifin isimli Türkçe eserinde İsmâil 
Ata'nın ve diğer bazı süfilerin görüşlerine 
yer vermiştir. Yeseviyye'nin bu kolunda adı 
geçen Süksük Ata'nın Taraz'da yöneticilik 
yapan “Melikü'z-zühhâd” lakaplı bir kişiye 
hilâfet verdiği, bu silsilenin Ebü'n-Nür Sü- 
leyman Âşık b. Dâvüd, Cemâleddin Mu- 
hammed Kâşgari ve İbrâhim b. Ömer el- 
Alevi ez-Zebidi yoluyla devam ederek ön- 
ce Yemen'de, daha sonra Kuzey Afrika'- 
da başka tarikatlarla birleştiği ve nihayet 
XIX. yüzyılda Senüsiyye'nin içinde eridiği 
anlaşılmaktadır. 

Ahmed Yesevi'nin dördüncü ve en meş- 
hur halifesi Hakim Ata'dır (6. 582/1186). 
Asıl adı Süleyman Bakırgâni olup tasavvuf 
eğitimini tamamladıktan sonra Yesi'den 
ayrılarak Hârizm bölgesine gitmiş ve ora- 
da halkı irşadla meşgul olmuştur. Ahmed 
Yesevi gibi hikmet tarzında Türkçe şiirler 
söyleyen Hakim Ata'nın bazı şiirleri Bakır- 
gan Kitabı adlı bir mecmua içinde günü- 
müze ulaşmıştır. Âhir Zaman Kitabı, 
Hazret-i Meryem Kitabı ve Mi'râcnâ- 
me gibi başka manzum eserleri de bulu- 
nan Hakim Ata'nın hayatı ve menkıbeleri 
yazarı belli olmayan Türkçe mensur Ha- 
kim Ata Kitabı'nda toplanmıştır (nşr. Mü- 
nevver Tekcan, İstanbul 2007). Hakim Ata'- 
nın en önemli halifesi Zengi Ata'dır (6. 656/ 
1258). Taşkent'te yaşayan Zengi Ata'nın 
çobanlık yaparak geçimini sağladığı ve şey- 
hi Hakim Ata'nın vefatından sonra dul ka- 
lan hanımı Anber Ana ile evlendiği nakledi- 
lir. Zengi Ata'nın meşhur dört halifesi Uzun 
Hasan Ata, Seyyid Ata, Sadr Ata ve Bedr 
Ata'dır. Mâverâünnehir'de ilim tahsil eden 
bu dört genç tasavvuf yoluna yönelmeyi 
arzu edip Zengi Ata'nın yanına gelmiş ve 
kendisine intisap ederek hilâfet almıştır. 
Bunlardan Seyyid Ata, Hârizm bölgesinde 
yaşamış ve Hâcegân şeyhlerinden Ali Râ- 
miteni ile görüşmüştür. Reşehât müellifi 
Fahreddin Ali Safi'ye göre yukarıda adı ge- 
çen İsmâil Ata hilâfetini Seyyid Ata'dan 
almıştır. Zengi Ata'nın tavsiyesiyle Seyyid 
Ata ve Sadr Ata'nın Deştikıpçak'taki Sa- 
rayçık'a gittiği, orada bulunan Altın Orda 
Hükümdarı Özbek Han'ı İslâmiyet'e davet 
ettiği ve Sadr Ata'nın gösterdiği keramet 
neticesinde Özbek Han ile birlikte 70.000 
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Yesevi şeyhlerinden Hazini'nin Menba'u'-ebhâr fi riyâzi'- 
ebrâr adlı eserinin ilk sayfası (Süleymaniye Ktp., Şehid Ali 
Paşa, nr. 1425) 


kişinin müslüman olduğu nakledilir. Sadr 
Ata'nın ardından Elemin Baba (bazı kay- 
naklarda Eymen veya Almin), Şeyh Ali Şeyh 
ve Mevdüd Şeyh halkı irşada devam et- 
miştir. 

Mevdüd Şeyh'ten sonra Yeseviyye silsi- 
lesi iki kola ayrılmıştır. Bunlardan biri Ke- 
mal Şeyh İkâni, diğeri Hâdim Şeyh ile baş- 
lamaktadır. Kemal Şeyh'in ardından sil- 
silenin bu kolu şöyle devam etmektedir: 
Şeyh Aliâbâdi (Seyyid Ahmed), Şemseddin 
Özgendi, Abdal Şeyh (Şeyh Üveys), Şeyh Ab- 
dülvâsi ve Şeyh Abdülmüheymin. Son şey- 
hin XVI. yüzyılda Taşkent'te yaşadığı bilin- 
mektedir. Bu silsiledeki Şemseddin Özgen- 
di “Şems-i Âsi” mahlasıyla hikmet tarzın- 
da şiirler söylemiştir. Hâdim Şeyh ile baş- 
layan diğer Yesevi kolu da kendi içinde iki- 
ye ayrılmıştır. Birinci kol Hâdim Şeyh'in ha- 
lifelerinden Şeyh Cemâleddin Kâşgari Bu- 
hâri, Süleyman Gaznevi, Seyyid Mansür 
Belhi ile devam ederek II. Selim ve III. Mu- 
rad döneminde iki defa İstanbul'u ziyaret 
eden Nakşibendi ve Yesevi şeyhi Ahmed 
b. Mahmüd Hazini'ye ulaşır (6. 1002/1593'- 
ten sonra). Hazini'nin Cevâhirü'l-ebrâr 
min emvâci'l-bihâr, Menba'u'l-ebhâr fi 
riyâzi'l-ebrâr, Hüccetü'l-ebrâr, Tesel- 
liyyü'I-kulüb, Câmi“u'I-mürşidin adlı 
eserleriyle bir divanı bulunmaktadır. Bu 


koldaki Cemâleddin Kâşgari Buhâri'den 
sonra başka bir alt kol Şeyh Hudâydâd Bu- 
hâri Gaziregi (6. 939/1532), Mevlânâ Veli 
Küh-i Zeri, Kasım Şeyh Azizân Kerminegi 
ve Pirim Şeyh yoluyla devam ederek Âlim 
Şeyh lakaplı Muhammed Âlim Sıddiki'ye 
(6. 1043/1633) ulaşır. Âlim Şeyh 1033'te 
(1624) tamamladığı Lemehât min nefe- 
hâti'-kuds adlı Farsça eserinde Ahmed 
Yesevi'den başlayıp kendi dönemine kadar 
yaşamış olan birçok Yesevi şeyhi hakkın- 
da önemli bilgiler vermiştir. Âlim Şeyh'in 
halifesi Mevlânâ Osman'a intisap ederek 
hilâfet alan Buharalı Mevlânâ Muhamme- 
di İmlâ (6. 1162/1749) Yeseviliğin yanı sıra 
Nakşibendiyye'den de icâzetli idi. 

Âlim Şeyh'in halifelerinden M. Şerif Hü- 
seyni (6. 1109/1697) Farsça kaleme aldı- 
ğı Hüccetü'z-zâkirin li-reddi'l-münki- 
rin adlı eserinde cehri zikrin meşrüluğu- 
nu ispatlamak için deliller getirmiş ve ön- 
ceki Yesevi şeyhleri hakkında bilgi aktar- 
mıştır. Yeseviliğin yanı sıra Nakşibendi- 
lik'ten de icâzet alan Muhammed Şerif'in 
hikmet tarzında Türkçe şiirler yazan Kul 
Şerif ile aynı kişi olduğu tahmin edilmek- 
tedir. Kendisinden sonra silsile Fethullah 
Azizân ve Lutfullah Azizân ile devam edip 
Şeyh Hudâydâd b. Taş Muhammed Buhâ- 
riye (6. 1216/1801) ulaşır. Tasavvufa dair 
birçok eser kaleme alan Şeyh Hudâydâd, 
Bustânü'l-muhibbin adlı Türkçe ese- 
rinde Yeseviyye tarikatının âdâbı hakkın- 
da önemli bilgiler nakleder ve cehri zikri 
savunur. Onun halifesi Ömer İşân, Yese- 
viliğin yanında Nakşibendiliğin Müceddi- 
diyye koluna da bağlıydı. XIX. yüzyılın baş- 
larına kadar izi sürülebilen ve zayıflamış 
ya da Nakşibendiliğin içinde erimeye baş- 
lamış olsa da silsilesi takip edilebilen Ye- 
sevilik bu tarihten sonra yazılı kaynaklar- 
da izlenemez olmuş ve XIX. yüzyılın son- 
larında Ruslar'ın Orta Asya'da hâkimiyet 
kurmasının ardından gözden kaybolmuş- 
tur. 


Yukarıda adı geçen Yesevi şeyhlerinin 
dışında kaynaklarda hayatı veya silsilesi 
hakkında yeterli bilgi bulunmayan Yese- 
viyye mensupları da mevcuttur. Ahmed 
Yesevi'nin halifelerinden Baba Maçin ve 
Yaşlıg Yünus Ata, İsmâil Ata'nın müridi Ot- 
luğ Yünus Ata, Bahâeddin Nakşibend'in 
kendileriyle görüştüğü Kusem Şeyh, Halil 
Ata ve Pehlivan Ata, Emir Külâl'in oğlu ile 
görüşen Kök Ata, Türkistanlı Tonguz Şeyh, 
yalnız Türkçe konuştuğu için Türkçü Ata 
diye anılan Taşkentli bir Yesevi şeyhi bun- 
lardan bazılarıdır. Yaşayan bir şeyhten ta- 
savvufi eğitim almayıp rüyasında Ahmed 
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Yesevi'den ya da sonraki Yesevi şeyhlerin- 
den Üveysi yolla hilâfet aldığını söyleyen ki- 
şiler de olmuştur. XV. yüzyılda Şehrisebz 
yakınlarında yaşayan ve Hazret Beşir di- 
ye anılan Seyyid Ahmed Beşiri ile XVI. yüz- 
yılda Doğu Türkistan'da yaşayan ve Yâr- 
kend'de vefat eden Muhammed Şerif Bü- 
zürgvâr bunlardandır. Seyyid Ahmed Be- 
şiri'nin hayatı ve menkıbeleri Nâsır b. Kâ- 
sım Türkistâni Fergâni'nin Hadâiku'L-ci- 
nân (Heşt Hadika) adıyla anılan Farsça 
eserinde toplanmıştır. Muhammed Şerif 
Büzürgvâr'ın menkıbeleri ise Muhammed 
Sıddik Zelili'nin Türkçe manzum Tezkire-i 
Hoca Muhammed Şerif Büzürgvâr' ile 
aynı adı taşıyan, ancak yazarı bilinmeyen 
Türkçe mensur bir eserde bir araya geti- 
rilmiştir. 

Bazı kaynaklarda Tatar ve Bulgar bölge- 
lerinde yaşayan Biraş b. Abraş Süfi, Ufa ya- 
kınlarında kabri olan Hüseyin Beg, Azer- 
baycan'ın Niyazâbâd şehrinde türbesi bu- 
lunan Avşar Baba ve Türkmenistan'da ya- 
şamış olan Gözlü Ata gibi şahısların Ye- 
sevi şeyhi ya da dervişi olduğu ileri sürül- 
müştür. XV. yüzyılın sonlarında kaleme 
alındığı tahmin edilen Vilâyetnâme'de 
Hacı Bektâş-ı Veli doğrudan veya dolaylı bi- 
çimde Ahmed Yesevi'nin halifesi diye gös- 
terilmişse de bu eserden daha önce XIV. 
yüzyılda yazılan Eflâki'nin Menâkıbü'i- 
“ârifin'inde ve XV. yüzyılda kaleme alınan 
Âşıkpaşazâde'nin Târih'inde Hacı Bektâş-ı 
Veli'nin Vefâiyye tarikatı şeyhi Baba İlyâs-ı 
Horasâni'nin halifesi olduğu açıkça belir- 
tilmiştir. Ayrıca XVII. yüzyılda kaleme alı- 
nan Evliyâ Çelebi Seyahatnâmesi'nde 
Yesevi dervişi olarak tanıtılan Geyikli Baba 
ve Emirci Sultan (Emir-i Çin Osman) daha 
eski ve güvenilir kaynaklar olan Elvan Çele- 
bi'nin Menâkıbü'l-kudsiyye'si ile Âşık- 
paşazâde'nin Târih'inde Vefâiyye şeyhi Ba- 
ba İlyâs'ın önde gelen halifeleri arasında 
gösterilmiştir. Güvenilirliği tartışmalı olan 
geç döneme ait Vilâyetnâme ve Seya- 
hatnâme gibi kaynaklarda Anadolu'daki 
bir kısım Vefâiyye mensuplarının Yeseviy- 
ye tarikatı mensubu gibi gösterilmesi, XIII. 
yüzyılda Vefâiyye şeyhlerinden Baba İlyâs-ı 
Horasâni'nin Anadolu Selçuklu Devleti'ne 
karşı başlattığı isyanın doğurduğu toplum- 
sal psikoloji ile doğrudan ilişkili olmalıdır. 
Babâiler İsyanı adı verilen bu hareket dev- 
let tarafından kanlı bir şekilde bastırıldık- 
tan sonra Vefâiyye tarikatına mensup, özel- 
likle Babailer'le ilişkisi bulunan birçok süfi 
muhtemelen isyan suçlamasından kurtul- 
mak için tarikatının adını gizlemiş ya da 
Ahmed Yesevi yolundan geldiğini öne sür- 
müş olmalıdır. Sonraki asırlarda bu söy- 


lentiler Vilâyetnâme ve Seyahatnâme 
gibi kitaplara da geçmiştir. Bu sebeple gü- 
venilir kaynaklarda ve orijinal silsilenâme- 
lerde yer almadığı sürece Anadolu ve Bal- 
kanlar'da Yeseviyye tarikatının varlığından 
söz etmek oldukça zordur. XIX. yüzyılın 
sonlarında Orta Asya'nın Fergana vadisin- 
de ve Kırgız bölgelerinde görülen Laçiler 
ile Saçlı İşânlar'ın da Yesevilik'le bağlantı- 
sı ispat edilememiştir. Bunlar Orta Asya'- 
daki Kalenderiler'in son kalıntıları olmalı- 
dır. 


Yeseviler, Orta Asya'da faaliyet gösteren 
diğer tarikatlarla bazan dostane ilişkiler 
kurmuş, bazan da karşılıklı rekabet ve 
muhalefete girişmişlerdir. Orta Asya'da 
yaygın ve etkin olan Nakşibendiler'den ba- 
zıları Yeseviler'i cehri zikir, şeyhliğin baba- 
dan oğula geçmesi, tekke ve merasimlere 
fazla önem vermeleri gibi konularda eleş- 
tirmişler, Yeseviler de cehri zikrin câiz ol- 
duğunu ispatlamak amacıyla birçok eser 
kaleme almışlardır. Ancak Nakşibendiyye'- 
nin Kâsâniyye kolunda cehri zikir, semâ 
ve halvet gibi uygulamalara hoşgörü ile 
bakıldığı için bu kola mensup bulunanlar 
Yeseviler'le genelde iyi ilişkiler kurmuşlar- 
dır. XVI. yüzyıldan itibaren bazı Yeseviyye 
mensuplarının Nakşibendiliğe de intisap 
etmeye başladıkları görülmektedir. Yesevi 
şeyhi Hazini, Nakşibendiyye'nin Kâsâniy- 
ye kolundan Hâce Sa'd Cüybâri'nin halifesi 
Molla Emin'den Nakşibendi icâzeti almış- 
tır. XVII. yüzyılın başlarında yaşayan Ye- 
sevi şeyhi Tokum Şeyh Hiveki, 400 müri- 
diyle birlikte bir Nakşibendi şeyhine inti- 
sap etmiştir. Orta Asya'dan Hindistan'a göç 
eden Cemâleddin Hâce Divâne Seyyid Atâi 
de (6. 1016/1607) Yesevilik'le birlikte Nak- 
şibendiyye, Kübreviyye ve Aşkıyye tarikat- 
larına mensuptu. Rıdvân lakaplı oğlu Mu- 
hammed Kâsım babasının menkıbeleri- 
ni Menâkıbü'l-ahyâr (Makâmât-ı Seyyid 
<At&'i) adlı Farsça eserinde bir araya ge- 
tirmiştir. 

Devlet yöneticileriyle münasebetler ko- 
nusunda Yeseviler, Mâverâünnehir'de her 
zaman Nakşibendiler'in gerisinde kalmış- 
tır. Şeybâniler'in ilk döneminde bu durum 
Yeseviler lehine değişecek gibi olmuşsa da 
Şeybâni Han'ın önceleri intisap ettiği Ye- 
sevi şeyhi Cemâleddin Kâşgari Buhâri'yi 
Buhara'dan Herat'a sürgün etmesi duru- 
mu yine Nakşibendiler'in lehine çevirmiş- 
tir. XVIII. yüzyılda bazı Mangıt hanlarının 
Nakşibendiliğin Müceddidiyye koluna bağ- 
lı olması ve cehri zikri yasaklamaları za- 
ten gücünü yitirmiş olan Yeseviler'i daha 
da sönük hale getirmiştir. 


YESEVİYYE 


Âdâb ve Erkân. Yesevi şeyhlerinden Ho- 
ca İshak'ın XIV. yüzyılın ortalarında kale- 
me aldığı Hadikatü'1-ârifin'de (vr. 91») 
anlattığına göre intisap merasimi şöyle 
yapılırdı: Şeyh mürid olmak niyetiyle ge- 
len kişinin elini tutar, tövbe etmesini ve 
Allah'a yönelmesini tavsiye ederek tövbe 
virdini (Estağfirullahe'llezi lâ ilâhe illâ hü 
el-hayye'l-kayyüm ve es'elühü't-tevbe) üç 
defa tekrarladıktan sonra eline bir makas 
alır ve “Yâ eyyühe'llezine âmenü tübü ilal- 
lâhi tevbeten nasühan” âyetini okur (et- 
Tahrim 66/8). Ardından müridin saçından 
önce sağ, sonra Sol, sonra da orta taraf- 
tan ikişer üçer adet kıl keser ve müride 
nafile namaz kılmayı, sürekli zikretme- 
yi, şeyhinden izinsiz iş yapmamayı tavsiye 
eder. 


Yesevilik'te toplu ve sesli olarak icra edi- 
len zikre “zikr-i erre” adı verilir. Zikr-i erre 
Farsça'da “testere zikri” demektir. Zikrin 
ilerleyen aşamalarında kelimeler kaybo- 
lup sadece boğazdan testere sesini andı- 
ran bir hırıltı çıktığı için zikre bu ad veril- 
miştir. XVI. yüzyılda Semerkant civarında 
yaşayan Ahmed Kâsâni'ye göre Hoca Ah- 
med Yesevi önceleri hafi (sessiz) zikir ya- 
pardı. Ancak Türkistan bölgesine gidince o 
bölge insanlarını bu zikirle yola getireme- 
yeceğini anlamış ve zikr-i erre adındaki 
sesli ve tesirli zikri başlatmıştır. XVII. yüz- 
yıl Yesevi şeyhlerinden Buharalı Muham- 
med Şerif Hüseyni, Yesevi dervişlerinin ba- 
zan “Allah”, bazan “hay”, bazan da “hay, 
Allah” diye zikrettiklerini, zikir esnasında 
şevkin artması üzerine nefes alıp verir- 
ken zikir yapan kişilerin gırtlağından tes- 
tere sesine benzer bir sesin çıktığını, san- 
ki nefs-i emmârenin başına testere koyup 
onun arzularını kesiyormuş gibi bir duy- 
gu oluştuğunu, dervişlerin bazan da “hü” 
zikriyle meşgul olduklarını ifade etmiştir. 
Risâle-i Zikr-i Hazret-i Sultânü'l-ârifin 
adıyla bilinen, Çağatay Türkçesi'yle yazıl- 
mış, müellifi meçhul bir eserde Yesevi zik- 
rinin altı türünden bahsedilir. 1. İsm-i zât 
zikri: “Allah”. Bu zikir “Allah hü, Allah hü, 
yâ hü, Allah hü” şeklinde de icra edilir. 2. 
İsm-i sıfat zikri: “Hay âh, hay âh”. Bu zikir 
öğle namazından sonra ayakta (kıyâmi) ic- 
ra edilir, “Hay” ve “âh” derken beş par- 
mak yumulur. 3. Düsere zikri: “Hay, âh, 
Allah, hay, hü; hay, hayyen, hü Allah hay, 
hayyen, hü Allah”. 4. Zikr-i hü: “Hü hühü 
Allah, hü hü hü Allah”. 5. Zikr-i çaykun. Zi- 
kir sırasında ritim, âhenk ve müsikinin bir 
arada uyum içinde devam etmesi için zâ- 
kirin, elinde çıngırak gibi bir aleti hareket 
ettirmesi, “çak çak” diye ses çıkartmasıdır 
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YESEVİYYE 


(hü [çak], hü (çak|)”. 6. Çehâr darb: “Hay, 
âh âh âh, hay, hü; hay, âh âh, âh, hay, 
hü”. Bu altı zikir usulünün yanında bir de 
“zikr-i kebüter” (güvercin zikri) vardır ki “hü 
hü” diye icra edilir. 


1873'te Orta Asya'da seyahat ederek 
bölgenin kültür hayatına dair önemli bilgi- 
ler derleyen Eugene Schuyler, Taşkent'te 
İşân Sâhib Hoca Mescidi'nde izlediği bir 
Yesevi zikrini anlatırken perşembe akşa- 
mı bu mescide gittiğini, genç yaşlı otuz 
kadar erkeğin kıbleye doğru diz üstü otur- 
muş, yüksek sesle ve vücutlarını hızlıca 
hareket ettirerek, “Hasbi rabbi cellallah, 
mâ fi kalbi gayrullah, nür Muhammed sal- 
lallah, lâ ilâhe illallah” cümlelerini okuduk- 
larını, bu esnada başın sol omuza ve kal- 
be, ardından sağ omuza ve oradan tekrar 
kalbe doğru hareket ettirildiğini, bu ha- 
reketlerin yüzlerce defa tekrarlandığını, 
sesleri kısılıncaya kadar farklı zikirleri oku- 
yan dervişlerin daha sonra “hay, hay, Al- 
lah hay” zikrine başladıklarını, ritim hızla- 
nınca ayağa kalkılıp aynı merkez etrafın- 
da birkaç halka oluşturdukları, “hay, Allah 
hay” zikrinin “hü Allah” şekline dönüştü- 
ğünü, fizik güçleri tükenince halkanın içi- 
ne oturup şeyh (işân) dua okurken mura- 
kabe ve tefekküre daldıklarını, Hâfız'ın Di- 
vân'ından bazı beyitler okunduktan son- 
ra sesli ve hareketli zikrin tekrar başladı- 
ğını, bu şekilde sabaha kadar devam etti- 
ğini söyler. 

Yesevilik'te tasavvufi eğitimin önemli 
unsurlarından biri de halvettir. Hazini'nin 
Cevâhirü'l-ebrâr'da verdiği bilgiye göre 
diğer tarikatlardaki uygulamalardan fark- 
lı olarak Yeseviyye'de halvet gruplar ha- 
linde yapılır. Halvete girecek müridler mür- 
şidin muvafakatiyle bir gün önceden oruç 
tutmaya başlar, halvetten bir gün önce 
sabah namazından sonra zikir ve tekbir- 
lerini çoğaltırlar. Aynı gün ikindi namazı- 
nın ardından halvethânenin kapı ve pen- 
cereleri kapatılır, müridler güneş batınca- 
ya kadar tövbe ve zikirle meşgul olurlar. 
Akşam namazı kılınınca iftar için sıcak su 
getirilir, müridler bununla oruçlarını açar 
ve bundan sonra su verilmez. Daha son- 
ra kara darıdan halvet çorbası getirilir. Bü- 
tün halvet ehli bu çorbadan içtikten son- 
ra harareti teskin için küçük bir karpuz 
kesilir ya da ayran verilebilir. Yemeğin ar- 
dından Kur'ân-ı Kerim'den bir süre yahut 
birkaç âyet okunur. Ayakta saf tutup üç 
kere tekbir getirilir, sonra oturulup gece 
yarısına kadar zikirle meşgul olunur. Bu 
esnada “hikmet” adı verilen ilâhiler oku- 
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nur. Ardından başlar tıraş edilir ve halvet- 
hânenin dört yönüne doğru tekbir getiri- 
lir. Daha sonra mum sönünceye kadar zik- 
re devam edilir, ardından birkaç saat isti- 
rahat edilir ve görülen rüyalar şeyhe ta- 
bir ettirilir. Halvet gece gündüz kırk gün 
devam eder. Kırk günün sonunda mutfak 
görevlileri diğerlerinden daha önce hal- 
vethâneden çıkar ve kurban keserler. Kur- 
banların kanlarını ve kemiklerini gömerek 
saklamak âdettir. Kesilen kurbanların bo- 
ğazları kebap yapılarak soğuk su veya ay- 
ranla halvet ehline dağıtılır. O gece süfi- 
ler evlerinde dinlenir ve ertesi gün sabah 
namazında dua ve zikirlerle halvetin ta- 
mamen bittiği ilân edilir. 


Bustânü'-muhibbin'de halvet konu- 
sunda şu bilgiler verilir: Halvete giren sü- 
filerin dört önemli vazifesi ve virdi vardır. 
Birincisi kuşluk namazından sonra kefâ- 
ret niyetiyle iki rek'at namaz kılmak ve her 
rek'atta Fâtiha'dan sonra Kevser süresini 
okumak, ikincisi, dört rek'at tesbih nama- 
zı kılmak ve ardından ne dileği varsa onu 
Allah'tan isteyip dua etmektir. Üçüncüsü, 
her gün Kur'an'dan 100 âyet okumak, dör- 
düncüsü de zikirle meşgul olmaktır. Bu 
zikri icra edecek kişi eğer gönlü canlan- 
mışsa hafi, gönlü canlanmamışsa cehri 
zikre devam eder (Şeyh Hudâydâd b. Taş 
Muhammed Buhâri, s. 222-224). Yesevi- 
lik'te tasavvufi eğitimi tamamlayıp hilâ- 
fet alan müride hırkanın yanı sıra bir asâ 
verilmesi de gelenekti. Ahmed Yesevi'nin 
müridi Süfi Muhammed Dânişmend'in 
Mir'âtü'-kulüb adlı eserinde Yesevi'den 
naklettiği, âhir zamanda sahte şeyhlerin 
ortaya çıkacağı ve bunların Ehl-i sünnet'i 
sevmeyeceği şeklindeki rivayetlerle Ho- 
ca İshak'ın Hadikatü'1-Sârifin'inde İmam 
Mâtüridi'ye atıf yapılması ve Yesevi kay- 
naklarında cehri zikri müdafaa için sürek- 
li Hanefi fıkıh kitaplarına referansta bulu- 
nulması, Yeseviyye mensuplarının diğer 
Orta Asya Türkleri gibi Mâtüridi ve Hanefi 
olduğunu göstermektedir. 
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İstanbul'da doğdu. Abdülkâdir-i Geylâni 
soyundan gelen Ümmü Kemalzâde İma- 
moğulları (Koca İmamoğulları) ailesine men- 
suptur. Aile şeceresinin dayandığı Ümmü 
Kemal, II. Murad devrinde Buhara'dan ge- 
lip halen türbesinin bulunduğu Bolu-Ge- 
rede'de tekke kurmuş bir mutasavvıftır. 
Şemseddin, soyadı kanunu çıkınca hocası 
Yeşilzâde Mehmed Sâlih Efendi'ye nisbet- 
le Yeşil soyadını almış, halk arasında Yeşil 
Hoca olarak tanınmıştır. Babası Hüseyin 
Efendi, Bolu'nun merkez Tekke köyünden 
olup Samatya civarındaki Hatuniye (Fatma 
Hatun) Camii imamlığı yapmıştır. Annesi 
Hanife Hanım, Bolu'nun Gerede ilçesi Ha- 
cılar köyündendir. On iki yaşında babasını 
kaybedince ailenin geçimini sağlamak için 
bir süre işportacılık gibi işlerde çalıştı. Yir- 
mi yaşında Hatuniye Camii'nde imamlık 
vazifesine başladı. 1925'te İstiklâl Mahke- 
mesi'nde yargılandı. 1929'da Hatuniye Ca- 
mii kadro harici bırakılınca Haseki Sultan 
Camii imamlığına nakledildi. Müslüman 
Türk kadınının iffetiyle alâkalı bir vaazın- 
dan dolayı hakkında açılan soruşturmada 
devrin müftüsüyle tartışıp görevinden is- 
tifa etti. İki buçuk yıl sonra vazifeler evka- 
fa devredilince Muhsine Hatun Camii'nde 
görev aldı. Samatya Etyemez'deki Bâye- 
zid-i Cedid Camii'nde 1936-1951 yılları ara- 
sında imamlık görevinde bulundu. 1946'- 
da Teşvikiye ve Yeraltı camilerinde vaaz 
etmek için İstanbul Müftülüğü'nden izin 


Şemseddin Yeşil 


aldı, diğer camiler için izin talebi müftü- 
lükçe uygun görülmedi. Kuvvetli bir hita- 
bet gücüne sahip olan Şemseddin Yeşil'in 
vaazlarına halkın gösterdiği büyük ilgi ba- 
zı yöneticilerin dikkatini çekti. Günlük ga- 
zetelerde yayımlanan yazılarının yanı sıra 
20 Şubat 1947'de çıkarmaya başladığı haf- 
talık Hakikat Yolu mecmuasında (104 sa- 
yı yayımlanmış, 10 Şubat 1949'da kapan- 
mıştır) Yeşilzâde Sâlih Efendi ile dönüşüm- 
lü olarak başyazarlık yaptı. Yazılarında ve 
vaazlarında genellikle Kur'an tefsiri, din- 
medeniyet ilişkisi, modern dünyada dinin 
rolü, İslâm büyükleri, mutasavvıflar, Ehl-i 
beyt muhabbeti gibi konular üzerinde du- 
ruyordu. Muâviye'ye ve Muâviye'yi savu- 
nanlara yönelik ağır sözler sarfetmesi üze- 
rine, Aralık 1947'de dönemin Diyanet İş- 
leri Reisi Ahmet Hamdi Akseki'nin Şem- 
seddin Yeşil'in hatiplik ve vâizlikten me- 
nedilmesine dair yazısı neticesinde İstan- 
bul müftüsü Ömer Nasuhi Bilmen tara- 
fından vâizlik belgesi iptal edildi. 1949'da 
vâizlikten alınmasına ilişkin karara itiraz 
için devlet şürasında açtığı dava redde- 
dildi. Bunun üzerine Samatya'da kurdu- 
ğu Yüksek Ahlâk Derneği'nde pazar gün- 
leri konferanslar vermeye başladı, bu fa- 
aliyetini ölümüne kadar sürdürdü. Muâ- 
viye aleyhtarlığı yaptığı ve Râfiziliği yaydı- 
ğı iddasıyla Tâhirülmevlevi'nin (Tahir Ol- 
gun) İslâm Yolu gazetesinde ve Abdür- 
rahim Zapsu'nun Ehl-i Sünnet mecmua- 
sında yayımlanan yazılarına karşı Yeşilzâ- 
de Sâlih Efendi ile birlikte Hakikat Yo- 
lu'nda cevabi yazılar kaleme aldı. Muha- 
fazakâr çevrelerin tepkisi yüzünden Ha- 
kikat Yolu'nun satışının giderek düşme- 
si üzerine 22 Mart 1948'de haftalık İsla- 
miyet gazetesini (350 sayı yayımlanmış, 
20 Mayıs 1960'ta kapanmıştır) çıkardı. Fü- 
yüzât adlı tefsir kitabını oluşturan yazıla- 
rı burada yayımlandı. 1950'de zaman za- 
man mevlid ilânları vererek cami kürsü- 
lerinde halka hitap etme fırsatı buldu. 
Şemseddin Yeşil, vâizlik belgesinin ipta- 
linden sonra imamlık görevinin de elinden 
alınmaması için daha dikkatli davranma- 
ya başladı; buna rağmen 26 Aralık 1950'- 
de Süleymaniye Camii'nde Kore şehidleri 
için okunan mevlidin ardından şehid ço- 
cuklarına maddi yardımdan bahsetmesi ve 
izinsiz vaaz vermesinden dolayı yargılan- 
dı. Şiilik ve Bâtınilik propagandası yapmak, 
Diyanet İşleri Reisliği'ne nahoş târizlerde 
bulunmak, imamlık görevini aksatmak ve 
halkı tahrik etmek gibi suçlamalarla 28 
Kasım 1951'de Diyanet İşleri Reisi Eyüp 
Sabri Hayırlıoğlu tarafından Etyemez Ca- 
mii'ndeki görevinden alındı. 11 Aralık'ta 
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kendisine gerekçeli karar tebliğ edilince 
devlet şürasında yeniden dava açtı. Dilek- 
çesinde hutbe ve vaazlarının yayımlandı- 
ğını, bunlarda dine, şeriata, kitâb-ı mübi- 
ne, vicdana, akl-ı selime aykırı bir şey bu- 
lunmadığını, ayrıca birçok eser yazdığını, 
bunların defalarca basıldığını, eserlerinde 
kendisine isnat edilen şeylere dair bir keli- 
me bile yer almadığını belirtti. Ancak aç- 
tığı dava yine reddedildi. Bunun üzerine 
Yüksek Ahlâk Derneği'ndeki sohbetlerine 
devam etti. Sultanahmet'te kendisine ait 
şeker imalâthanesiyle Beyazıt Sahaflar Çar- 
şısı'ndaki kitapçı dükkânından elde ettiği 
gelirle geçimini sağladı. Şemseddin Yeşil 
8 Temmuz 1968'de vefat etti, mezarı Zey- 
tinburnu'nda Silivrikapı'dan Seyitnizam'a 
giden yolun solundaki mezarlıktadır. Her 
yıl 10 Muharrem'de sevenleri tarafından 
mevlid okutulmakta ve mezarı ziyaret edil- 
mektedir. Şemseddin Yeşil İslâmi ilimlere 
vâkıf, Kâdiriyye tarikatına müntesip, Hz. 
Ali ve Ehl-i beyt muhibbi, ashaptan övgüy- 
le bahseden, dini, milli ve mânevi değer- 
leri her şeyin üstünde tutan bir şahsiyet- 
tir. Siyasal-sosyal açıdan çalkantılı bir dö- 
nemde vaaz ve hutbeleri halk tarafından 
beğenilmekle birlikte birçok eleştiriye mâ- 
ruz kalmış, bu eleştirilere cevap vermiş, 
bunların bir kısmı kitap halinde yayımlan- 
mıştır. 1946'da Milli Kalkınma Partisi'n- 
den, 1950'de Demokrat Parti'den millet- 
vekili adayı gösterilmişse de kazanama- 
mış, ardından siyaseti bırakmıştır. 


Vaazlarında ve yazılarında dini mesele- 
leri tasavvufi bakış açısıyla izah eden Şem- 
seddin Yeşil, Kitâbü't-Tasavvuf adlı ese- 
rinde (s. 114-149) varlık, varlık mertebe- 
leri, şeriat-tarikat-mârifet ilişkisi, gerçek 
bilgiye ulaşma yöntemleri, irade mesele- 
si, zâhir-bâtın münasebeti, ruhun mahiye- 
ti gibi konuları hitabet üslübuyla ele alır. 
Tasavvufu “İslâm hikmeti” şeklinde tanım- 
lar ve bu hikmetin vahdet-i vücüd üzeri- 
ne temellendiğini söyler. Ona göre Kur'an 
ve Sünnet'ten delillerle sabit olan vahdet-i 
vücüd fikri, mutlak varlığın Hakk'a ait ol- 
ması ile Hakk'ın varlıktaki mutlak birliği 
ilkesinin terkibinden teşekkül eder. Vah- 
det-i vücüd gerçek tevhid ve ulühiyyet an- 
layışıdır. Şemseddin Yeşil'e göre İslâm hik- 
meti ve irfanı olan tasavvufun asıl konu- 
su tevhid hakikatidir. Tasavvufla tarikat 
arasında bir ayırım gözeten Şemseddin 
Yeşil, her devirde tarikat ehlinin çokça bu- 
lunduğunu, kâmil mutasavvıfların ise sı- 
nırlı kaldığını ileri sürer (a.g.e., s. 61-62). 
Eserlerinde tarikat ve seyrüsülük bahisle- 
rine fazla yer vermez; daha çok tasavvu- 
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fun nazari konularına, âyetlerin işâri mâ- 
nalarına temas eder. Bu konularda temel 
kaynakları Abdülkâdir-i Geylâni ile Muh- 
yiddin İbnü"-Arabi'dir. Yeşil'e göre tasav- 
vuf iki meşrebe ayrılır. Birincisi müessir- 
den esere, ikincisi eserden müessire inti- 
kal usulüdür. İlk usulü Muhyiddin İbnü'l- 
Arabi ve onun yolundan gidenler, ikinci 
usulü Gazzâli ve mutasavvıfların ekserisi 
takip etmiştir. Kendisi mârifetin tahsilin- 
de İbnü'l-Arabi zevkini diğerinden üstün 
tutar (a.g.e., s. 81-83). Bu sebeple Cum- 
huriyet sonrası Ekberiyye mektebinin men- 
supları arasında sayılabilir. Fikirlerini açık- 
lamada işâri tefsir geleneğini takip eden 
Şemseddin Yeşil, Füyüzât adlı tasavvufi 
tefsirinde Ni'metullah b. Mahmüd Nah- 
cuvâni, Abdülkâdir-i Geylâni, Muhyiddin 
İbnü'-Arabi, İsmâil Hakkı Bursevi ve El- 
malılı Hamdi Yazır'ı kaynak olarak kullan- 
mıştır. 


Eserleri. Kırkı aşkın eseri bulunan Şem- 
seddin Yeşil'in başlıca eserleri şunlardır: 
Meş'al-i Felâh: İslâm Dini'nin Bütün 
Beşeriyyetin Dini Olarak Gönderildi- 
ği Aklen ve Naklen İsbat Olunur (İs- 
tanbul 1947); Bilinmeli: Kırk Hadis (İs- 
tanbul 1948); Allah'a Nasıl Münâcât'ta 
Bulunmalı? (İstanbul 1950); Kitâbü't-Ta- 
savvulf (İstanbul 1955); Dünya Gidişine 
Kur'an Ne Diyor? (İstanbul 1956); Şeyh-i 
Ekber Hakikati Nasıl Anlatıyor? (İstan- 
bul 1956); Cennet Cehennem (İstanbul 
1957); Allah De: Besmelenin Esrarı, Ruh 
Nedir? (İstanbul 1957); İslâm Dininde 
Sarsılmayan Esaslar (İstanbul 1957); Mi- 
racın Hakikatı Berat'ın Esrarı Orucun 
Manası (İstanbul 1960); Kitâbü'd-Dua ve 
Ed'iye-i Me'süre (İstanbul 1962); Ma- 
neviyyat Bağçesi: Evliyâullah Sözleri, 
Âritler Sofrası (İstanbul 1963); Din Nu- 
ru: On Üç Yazım (İstanbul 1965); Zirve-i 
Tevhid, Saadet Yolu (İlmihal) (İstanbul 
1965); Gavs-ı Azam Abdülkâdir-i Gey- 
lani Hazretlerinin Hakikate ve Mari- 
fete Aid Nutuklarından (İstanbul 1968); 
İman-Küfür (İstanbul 1969); Hz. Muham- 
med (İstanbul 1983); Füyüzât: Kur'ân-ı 
Mübin'in Meğlen Tefsiri (I-V1, İstanbul 
1984); Cevaplar: İslâm Dininde Reform 
İsteyenlere Cevab, Dinsizlere Cevab, 
Org. Fahrettin Altay'a Cevab, Metro- 
polit Yakovas'a Cevab, Amerikalıların 
Suallerine Cevab (İstanbul 1985); Bin 
Bir Hadis (İstanbul 1996); İslâm'ın Çağı- 
mıza Verdiği Cevaplar (İstanbul 1996); 
Divânü'-huteb: İslâmın Ruhunu, Kâi- 
natın Gidişini Bildiren Hutbelerim (İs- 
tanbul 2005); Varını Allah'a Sat (İstan- 
bul 2010). 
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F g. 
YEŞİLCAMİ KÜLLİYESİ 


Bursa'da 
XV. yüzyılda 


inşa edilen külliye. 


L a 


Cami, medrese, imaret, türbe ve han- 
lardan meydana gelen, bulunduğu sem- 
te adını veren külliyenin bânisi Çelebi Sul- 
tan Mehmed'dir. Tarihi vesikalarda İmâ- 
ret-i Sultân, İmâret-i Sultân Çelebi Meh- 
med Han gibi isimlerle anılmakla birlik- 
te cami, türbe ve medresedeki çinilerden 
dolayı Yeşilcami Külliyesi adıyla meşhur 
olmuştur. Bânisinin, mimarının, süsleme 
programını yapan nakkaşbaşının, mihrap 
çinileri ustalarının, hünkâr mahfilindeki çi- 
nilerin ustasının ve ahşap işçiliklerini ya- 


Yeşilcami'nin içinden bir görünüş 


pan ustanın adını veren altı adet kitâbe- 
siyle külliye Osmanlı mimarisinde tek ör- 
nektir. Sultan I. Mehmed dedesi I. Murad'ın 
şehrin batısında, babası Yıldırım Bayezid'in 
şehrin doğusunda inşa ettirdiği külliyeler- 
den sonra kendi külliyesini şehrin orta- 
sında ve ovaya hâkim bir tepe üzerinde 
yaptırmıştır. Kardeşlerini bertaraf edip 
devleti yeniden oluşturan Çelebi Sultan 
Mehmed Edirne, Dimetoka, Merzifon gibi 
yerlerde mimari eserler inşa ettirmişse de 
içlerinde en muhteşemi bu külliyenin ca- 
misiyle türbesidir. Külliyenin diğer yapıları 
gibi şehrin siluetinde önemli bir yeri olan 
Yeşilcami planı ve çini süslemeleriyle Teb- 
riz'deki Gökmescid'e çok benzemektedir. 
Timur, Ankara Savaşı'nda (1402) Yıldırım 
Bayezid'i mağlüp ettikten sonra Tebriz'e 
dönerken bazı Osmanlı âlimlerini ve sa- 
natkârlarını da yanında götürmüş, 1405'- 
te ölünce bunlar geri dönerken beraberle- 
rinde Tebriz'den bazı sanatkârları da ge- 
tirmişlerdi. Bu sanatkârların caminin plan- 
lanmasına ve kitâbelerdeki ibarelerin se- 
çimine yardımda bulundukları, özellikle de 
çinilerini imal ettikleri anlaşılmaktadır. 
Külliye binaları bir taraftan dere, iki ta- 
raftan derin bir yarla çevrilen arsa üzeri- 
ne yerleştirilmiştir. Külliyenin merkezinde 
yer alan ve inşasına 817'de (1414) başla- 
nan caminin taçkapısı üzerindeki celi sü- 
lüs yazılı, üç satır halinde bütün kavsarayı 
dolaşan, eşine az rastlanır uzunlukta bir 
metne sahip kitâbesinde bânisinin Çelebi 
Sultan Mehmed olduğu ve inşaatın Zilhic- 
ce 822'de (Aralık 1419) tamamlandığı kay- 
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dedilmektedir. Yine taçkapının iki tarafın- 
daki kartuşlardan sağdakinin üzerinde “râ- 
kımühü ve nâzımühü ve mukanninü kavâ- 
ninihi”, soldakinin üzerinde “Hacı İvaz b. 
Ahi Bâyezid” ibareleri görülür. Bu ibareler- 
den, Hacı İvaz Paşa'nın binanın planlarını 
ve hesaplarını da yaptığı anlaşılmaktadır. 
Yeşilcami'ye bir son cemaat yeri eklenme- 
si düşünülerek bunun için cephe duvarla- 
rında kemer üzengileri hazırlanmış, yapı- 
nın sağ ve solunda setler düzenlenmişse 
de sonra bundan vazgeçilmiştir. Cephe- 
deki pencere alınlıklarında ve kartuşlar- 
daki mermer yazı ve süslemelerin de yer 
yer eksik bırakılması ilginçtir. Yeşilcami'- 
nin dört cephesinin alt sıralarında on dört 
adet pencere vardır, bu pencerelerin bronz- 
dan yapılan parmaklıklarında ve bunları 
birbirine bağlayan lokmaların üzerinde tel- 
kâri süslemeler yer alır. Kare, üçgen, çok- 
gen ve oval çerçeveler içinde soyut yazı, 
geometrik ve bitkisel motifler olarak bin- 
lerce süsleme bulunur. Beyaz mermere iş- 
lenmiş rümi ve palmetlerden oluşan sti- 
lize bitkisel motifleri, biri celi sülüs, diğeri 
küfi hatla yazılmış iki yazı kuşağı ve mu- 
karnaslı kavsarasıyla çok etkileyici olan taç- 
kapıdan girildiğinde bir giriş holüne ulaşı- 
lır. Holün iki tarafında birer sahn mevcut- 
tur; bu sahnlarda hem doğuda ve batı- 
daki odalara geçiş koridorlarına hem de 
üst kattaki hünkâr mahfiline çıkan mer- 
divenler yer alır. Hünkâr mahfili iki merdi- 
ven sahanlığı, bu sahanlıklardan geçilen 
kıble yönünde iki adet ocaklı oda, yine bu 
sahanlıklardan geçilen ve balkonları dışa 
bakan iki oda, ortada bir sofa ve bu sofa- 
nın önünde merdivenli mahfiliyle küçük bir 
kasır şeklinde planlanmıştır. Burada kul- 
lanılan çiniler diğerlerinden farklı olup renk- 
li sır tekniğinde ve kabartma sarı, lâcivert, 
firüze, beyaz renklerden meydana gelen 
muhteşem sanat eserleridir. Sağda ve sol- 
daki kemer üzengilerinde bulunan küçük 


iki usta kitâbesinde “amel-i Mehmed el- 
Mecnün” ibaresi okunmaktadır. 


Caminin havuzlu ve Türk üçgenlerine 
oturan 13 m. çapında, 25 m. yüksekliğin- 
de bir kubbeyle örtülü ana mekânına ge- 
çit veren holün sağında ve solunda tama- 
men çini kaplı, günümüzde müezzin mah- 
fili olarak kullanılan iki bölüm, ana mekâ- 
nın iki tarafında iki büyük eyvan, yine ana 
mekânın sağ ve sol köşelerinde birer kü- 
çük tabhâne mevcuttur. Hünkâr mahfili- 
nin cami içine bakan kemerinin üst tara- 
fında yer alan Arapça kitâbesinden nakış- 
ların Ali b. İlyas Ali tarafından yapıldığı ve 
süslemelerin 827 yılı Ramazan ayının son- 
larında (Ağustos 1424) tamamlandığı öğ- 
renilmektedir. İnşa edildiği dönemde çini- 
lerden itibaren bütün duvarlar kalem işi 
nakışlarla süslenmişti. Bugün sadece kub- 
be içlerinde ve eteklerinde kalem işi süs- 
lemeler kalmıştır. Yapının kuzeydoğu ve 
kuzeybatı köşelerinde bulunan iki büyük 
odanın kubbeleri de tamamen kalem işi 
süslemeli, duvarları pencere üstlerine ka- 
dar çini, güney duvarları da kubbe eteği- 
ne kadar alçı nişlerle kaplıdır. Kuzeybatı- 
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daki odanın alçı nişli duvarına sonradan 
bir kapı açılarak eyvana bağlanmıştır. Bu 
odaların çeşitli amaçlarla kullanıldığı dü- 
şünülmektedir. Sekizgen kasnağa oturan 
yan eyvanlardaki kubbeler yirmi dört di- 
limli olup 18 m. yüksekliğinde, 77 m. çapın- 
dadır ve kubbelerin içi tamamen kalem işi 
nakışlarla süslenmiştir. Duvarlar 2 metre- 
ye kadar çini karo, bunun üzerinde âyet ve 
hadislerden oluşan yazı frizi dolanmakta- 
dır. Güneydoğu ve güneybatı köşelerinde- 
ki ocaklı, ahşap dolaplı ve alçı nişli odaların 
tabhâne şeklinde kullanıldığı ve bu me- 
kânlara XVI. yüzyılın sonlarında dışarıdan 
kapı açılıp daha sonra kapatıldığı siciller- 
de kayıtlıdır. 

Cami zâviyeli, tabhâneli, kanatlı, Bursa 
tipi, ters “T” planlı ya da çok fonksiyonlu 
gibi adlar verilen plan şemasında inşa edil- 
miştir. Giriş holü, ana kubbeli mekânı, tab- 
hâneler ve köşelerdeki büyük odalar ze- 
minle aynı seviyededir. Eyvanlar ve mü- 
ezzin mahfilleri yerden 75 cm., mihrap 
ise 1 m. yüksekliktedir. Caminin hünkâr 
mahfiliyle birlikte en gösterişli yeri olan ve 
basamaklarla çıkılan mihrap bölümü 6 m. 
genişliğinde, 10,67 m. yüksekliğindedir; 
celi sülüs kelime-i tevhid ile taçlandırılan 
mihrap hem çinileriyle hem de Fetih süre- 
sinden bir bölümün yazılı olduğu sarı, lâci- 
vert, firüze ve beyaz renkli geniş yazı fri- 
ziyle muhteşem görünüşe sahiptir. Sağda- 
ki mihrap sütunçesinin başlığında “amel-i 
üstâdân-ı Tebriz” ibaresi bulunur. Mihrap 
mukarnaslı kavsarası, koltuk kısmındaki 
bitkisel süslemeleri, sütunçeleri, mihrabı 
çepeçevre dolanan geometrik süslemeli 
frizleri ve yazı kuşakları ile erken devir Os- 
manlı mimarisinin en mükemmel örneği- 
dir. 

Pencerelerin ahşap kanatları geometrik 
süslemelidir ve aynalarında rümiler ara- 
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Yeşiltürbe ve içinden bir görünüş 


sında sülüs yazılar işlenmiştir, binileri çok 
ince işçiliklere sahiptir. Caminin içinde ve 
avlu pencerelerinin alınlıklarında âyetle- 
rin ve cömertliği öven hadislerin yanı sıra 
Farsça sözler de yer alır. Taçkapıda sulta- 
na ait kitâbenin iki yanında, hünkâr mah- 
filinde, mahfilin üst tarafında, cami için- 
de ve nihayet mihrapta usta isminin yer 
almasına izin verilmesi Çelebi Sultan Meh- 
med'in engin hoşgörüsünün bir gösterge- 
sidir. Pencere alınlıklarında bulunan kar- 
tuşlardaki yazılardan bazıları tamamlan- 
madan bırakılmıştır. Camide iki adet mina- 
re düşünülmüşse de yalnız biri inşa edil- 
miştir. Minare 1855 depreminde çok ha- 
sar gördüğünden kaidesine kadar yıkılıp 
yeniden yapılmış, mahya kurulabilmesi için 
1869'da ikinci bir minare ilâve edilmiştir. 
1552, 1573, 1617, 1623, 1635, 1645, 1684, 
1783, 1863, 1881, 1893 ve 1940'lı yıllarda 
büyük tamirler gören cami 2010'da yine 
kapsamlı bir restorasyona alınmıştır. 


Caminin batısında yer alan medrese 
36 x 38,5 m. boyutlarında, üç eyvanlı plan 
şeması gösterir. Biri müderris odası oldu- 
ğu anlaşılan toplam on üç odası, yanlar- 
da iki eyvanı, taçkapının tam karşısında 
dışa taşkın dershane eyvanı, helâları, re- 
vaklı avlusu ve ortasında şadırvanıyla plan 
tamamlanmaktadır. Moloz taş ve tuğla 
duvar işçiliğine sahip olan yapıda odala- 
rın üzeri kiremit kaplıdır, sadece dersha- 
ne kısmında kesme küfeki taşı ve kurşun 
kaplama kullanılmıştır. Türk üçgenlerine 
oturan dershane 10 m. çapında bir kub- 
beyle örtülüdür. Avlu revaklarını taşıyan 
sütunların hepsi devşirme ve odaların üze- 
ri tonozludur. Dershanenin çok yüksek tu- 
tulması, vakfiyesinde otuz öğrenci kayde- 
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dildiği halde sadece on üç öğrenciye on üç 
oda yapılması, medresenin de yarım kal- 
dığını ve üst katın tamamlanmadan bıra- 
kıldığını göstermektedir. Osmanlı eğitim 
hayatında çok önemli yer tutan ve Bursa 
Sultânisi diye anılan bu medresede Meh- 
med Şah Fenâri, Yüsuf Bâli Fenâri, Alâ- 
eddin Ali et-Tüsi, Hızır Bey, Yâkub Paşa, 
Zenbilli Ali Efendi, Ebüssuüd Efendi, Ho- 
ca Sâdeddin Efendi gibi tanınmış âlimler 
müderrislik yapmıştır. Caminin güneydo- 
ğusunda kalan çatılı imaretin iki kubbeli 
matbahı vardır. 10 x 23 m. ve 10 x 16 
metrelik iki mekândan biri yemeklerin ha- 
zırlanıp dağıtıldığı yer, diğeri de yemek- 
hane idi. Harap durumda iken son yıllar- 
da restore edilen imaret yapısı bugün kah- 
vehane olarak kullanılmaktadır. Günümü- 
ze ulaşmayan imaret ambarının caminin 
doğusundaki kahvehanenin yerinde bulun- 
duğu sanılmaktadır. 


Çelebi Sultan Mehmed'in caminin tam 
karşısında bir tepecik üstündeki türbesi 
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çinileriyle Bursa'nın sembolüdür. Kripta 
kısmı üç bölümlü ve beş gözlüdür. Küfe- 
ki taşından kaide üzerine oturan, her ke- 
narı 8,20 m. sekizgen gövdeli bina, yüksek 
kasnaklı ve Türk üçgenlerine oturan kub- 
besiyle 25,5 m. yüksekliğe ulaşmaktadır. 
Böylece türbe Osmanlı türbelerinin en yük- 
seğidir. Dıştan bütün cepheleri ve pencere 
alınlıkları mavi beyaz çinili olup üzerlerinde 
hadisler yer alır. İç duvarları pencerelerinin 
üst seviyesine kadar çinilerle kaplıdır. Pen- 
cere alınlıklarında yine hadisler ve pencere 
aralarında çok büyük salbekli şemse mo- 
tifler görülür. Türbenin çini mihrabının ve 
Çelebi Sultan Mehmed'in sarı, lâcivert ve 
beyaz renkte, tamamen kabartma çiniler- 
le kaplı sandukasının bir benzeri bulunma- 
maktadır. Türbenin ahşap kapısında Çele- 
bi Mehmed'in ve Mimar Hacı İvaz Paşa'- 
nın adlarıyla külliyedeki ahşap işlerinin us- 
tasına işaret eden “Amel-i Hacı Ali b. Ah- 
med-i Tebrizi” ibaresi yer alır. Türbe kap- 
samlı bir onarımdan sonra 2009 yılında 
yeniden ziyarete açılmıştır. 

Yeşilcami Külliyesi'nin bünyesinde üç 
han mevcuttur. Bunlardan günümüze ka- 
dar gelemeyen Yeşilhan'ın arşiv belgelerin- 
den caminin batısında, medresenin yakı- 
nında olduğu anlaşılmaktadır. Sultan Hanı 
ve Hân-ı Harir de denilen İpek Hanı iki kat- 
lı, avlusunda dört oda üzerinde bir mes- 
cidi ve şadırvanı ile büyük bir handır, an- 
cak ahırlarından bir iz kalmamıştır (bk. 
İPEK HANI). Bir diğer han, Hacı İvaz Paşa'- 
nın inşa ederek Çelebi Sultan Mehmed'e 
takdim ettiği Geyve Hanı'dır (Lonca Hanı). 
Kapalı Çarşı'dan Yorgancılar Çarşısı'na dö- 
nüldüğünde Demirkapı mevkiinde bulun- 
maktadır. Dıştan moloz taş ve tuğla, içten 
kemerler, ayaklar ve kapılar tamamen tuğ- 
la duvar işçiliğine sahip, iki katlı ve kirpi 
saçaklı bir yapıdır. Alt katta yirmi altı, üst 
katta otuz odası vardır, bunun da ahırla- 
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rı yok olmuştur. Han son yıllarda Osman- 
gazi Belediyesi'nce esaslı bir tamirden ge- 
çirilmiştir. 
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İznik’te XIV. yüzyılın son çeyreğinde 
È inşa edilen külliye. Bi 


Caminin iç kapısı üzerinde yer alan kitâ- 
beye göre yapının Sultan 1. Murad devrin- 
de Çandarlı Halil Hayreddin Paşa tarafın- 
dan 780'de (1378-79) inşasına başlanmış, 
dış kapı üzerinde üç satır halindeki kitâbe- 
ye göre de Hayreddin Paşa'nın ölümünden 


Yeşilcami — İznik 
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sonra 794'te (1392) inşaat tamamlanmış- 
tır. Dış kapı üzerindeki kitâbede yapının 
mimarının Hacı b. Müsâ olduğu yazılıdır. 
Külliyede günümüze ulaşmayan bir dârül- 
hadisle bir imaretin varlığı bilinmektedir. 
Ayrıca caminin güneydoğusunda harap du- 
rumda bugüne intikal eden bir hamam 
kalıntısı bulunmaktadır. XIX. yüzyılın son- 
larından itibaren bakımsızlıktan harap olan 
cami Yunan işgali esnasında tahrip edil- 
miştir. Cami 1956-1960, minare ise 1961- 
1965 yılları arasında esaslı bir onarımdan 
geçirilmiştir. 

Adını sırlı tuğla ve çinilerle süslü mina- 
resinden alan caminin cepheleri hafif sa- 
rımtırak renklerde düzgün kesilmiş mer- 
mer bloklarla kaplıdır. Yapının dikdörtgen 
planlı ve kubbeyle örtülü, üç birimli son 
cemaat yeri oldukça derin tutulmuştur. 
Ön cephede üç, yanlarda ikişer sivri ke- 
merli açıklıklı olarak düzenlenen son ce- 
maat yerinde köşelerde “L” şeklinde pâ- 
yeler, ortada ön cephede iki, yanlarda ise 
birer sütun mevcuttur. Sütunlarda mu- 
karnaslı, pâyelerde ise mukarnaslı ve bit- 
kisel süslemeli başlıklar vardır. Cephede or- 
tadaki açıklığın içine sütun başlıkları ke- 
silip iri mukarnaslı söve ve lento yerleşti- 
rilmiştir. Taçkapı görünümü kazanan gi- 
rişte lento üzerinde yapının kitâbesi yer 
almaktadır. Kapının iki yanındaki sütun- 
ların arkasına birer sütun yerleştirilerek 
ortada bir küçük, bir büyük kemerli dü- 
zen elde edilmiştir. Son cemaat yerinde 
orta birim, mihrap ekseninde iki yarım to- 
noz arasında mukarnaslı geçişli yüksek se- 
kizgen kasnak üzerinde onaltı dilimli bir 
kubbe ile örtülüdür. Kubbenin kasnağında 
dört yönde sivri kemerli birer küçük pen- 
cere görülür. İki yanda bulunan birimler 
ise aynalı tonozla örtülü olup tonozlar dış- 
tan kurşun kaplı çatı altına gizlenmiştir. 
Son cemaat yerinde oldukça yüksek tutu- 
lan yan birimlerin cepheleri rümili ve pal- 
metli bordürle çevrelenmiş, geometrik 
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kompozisyonlu ve ajurlu taş şebekelerle 
kapatılmıştır. 


Mihrap ekseninde yer alan kapı, mukar- 
naslı başlıklara oturan sivri kemer altında 
iki renkli taş geçmeli ve basık kemerli bir 
açıklığa sahiptir. Sivri kemerin üstünde üç 
dilimli bir palmetten oluşan tepelik görü- 
lür. Kapı açıklığının köşeleri farklı başlık- 
ları olan yivli sütunçelerle yumuşatılmış, 
sütunçelerin etrafı lotus-palmet dizisiyle 
çevrilmiştir. Kapının sağındaki pencerenin 
üzerinde girift bir süsleme bulunmakta- 
dır. Lento üzerinde küfi hatlı bir besmele 
yazılıdır. Sivri kemerli alınlık içinde lotus- 
palmet ve rümilerden meydana gelen bit- 
kisel bezeme, köşeliklerde iri rümili bir dü- 
zenleme, üstte ise palmetli bordür mev- 
cut olup pencere dıştan rümili bir diziyle 
çevrelenmiştir. Soldaki pencere sivri ke- 
merli alınlıklıdır, alınlığın ortasında palmet 
dolgulu iri bir rozet vardır. Birkaç basa- 
makla ulaşılan harim dikine dikdörtgen 
planlıdır ve mihrap yönünde prizmatik üç- 
genlerle geçişi sağlanan dıştan çokgen kas- 
naklı sivri kubbe ile örtülüdür. 11 m. ça- 
pındaki kubbenin göbeğinde kalem işi ola- 
rak asimetrik dilimler halinde düzenlen- 
miş mavi, turuncu, kiremit kırmızısı, siyah 
ve beyaz renklerin kullanıldığı bitkisel de- 
korlu bir madalyon bulunmaktadır. Kuzey 
yönünde mekân, mukarnas başlıklı iki sü- 
tuna oturan sivri kemerli üç birimle bir 
kademe genişletilmiştir. Ortadaki birim iri 
mukarnaslı geçişli sekiz dilimli bir kubbe 
ile örtülü olup kubbe ortasında muhteme- 
len sonradan kapatılmış olan küçük bir 
aydınlık feneri vardı. İki yanda yer alan bi- 
rimler aynalı tonozla örtülmüştür. Sağda- 
ki birimde vaktiyle ahşap bir mahfilin bu- 
lunduğu, duvarla sütun ve başlığındaki iz- 
lerden anlaşılmaktadır. Harimin duvarları 
3,34 m. yüksekliğe kadar mermer levha- 
larla kaplıdır. Gri damarlı mermerler si- 
metrik yerleştirilip dekoratif bir görünüm 
elde edilmiştir. Yer yer siyah ve kırmızımsı 
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renklerde taşlarla panolar meydana geti- 
rilerek daha etkileyici bir mekân oluştu- 
rulmaya çalışılmıştır. Cephelerde alt sıra- 
da ikişerli yer alan dikdörtgen açıklıklı pen- 
cereler dıştan sivri kemerli alınlıklıdır ve 
her biri farklı düzenlenmiştir. Eskiden bu 
pencerelerin üstlerindeki ahşap tavanla- 
rın boyalı olduğu bilinmektedir. Üst sıra 
pencereler sivri kemerli açıklıklı olup mih- 
rap yönünde iki, yan duvarlarda tekli ola- 
rak ele alınmıştır. Ayrıca kasnakta dört 
yönde sivri kemerli birer pencere vardır. 
Zengin süslemeli mermer mihrap iki yan- 
dan sütunçelerle sınırlanmış ve süsleme- 
siz bir bordürle çevrelenmiştir. Mihrap ni- 
şinin iki köşesi de sütunçelerle yumuşa- 
tılmış, ancak sağ köşedeki sütunçe tahrip 
olmuştur. Beş kenarlı nişin içinde ortada 
geometrik kompozisyonlu madalyon, iki 
yanda yine geometrik kompozisyonlu se- 
kiz kollu yıldızlar yer almaktadır. Üstte iri 
silmeli altıgenlerden meydana gelen zen- 
cerek bordürden sonra mukarnaslı yaş- 
mak mevcuttur. Yaşmağın üzerinde mu- 
karnaslı çıkmalı küfi kitâbede, “Bi'smi'l- 
meliki'l-aliyyi'l-âli el-müteâli” (her şeye hük- 
medici, yüce, ulu ve her şeyi kuşatıcı olan 
Allah'ın adıyla) yazılıdır. Mihrap üç yön- 
den geometrik kompozisyonlu bir bordür- 
le çevrelenmiştir. Üstte yüksek kabartma 
olarak işlenmiş rümi kompozisyonlu üç di- 
limli bir tepelik görülmektedir. Camideki 
ahşap minber ve vaaz kürsüsü yenidir. 
Harimin batı köşesinde beden duvarları 
üzerinde yükselen minare mermer kap- 
lamalı onikigen kaideye sahiptir. Mukar- 
naslı bilezikten sonra silindir biçiminde 
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devam eden gövdenin alt kısmı iki renkli 
taştan geometrik düzenlemelidir. Bunun 
üzerinde sırlı tuğla ve çinilerle kaplı olan 
bölümde mangan moru zemin üzerinde, 
firüze renkli altıgen ve dokuzgenlerin ke- 
sişmesiyle elde edilen geometrik süsleme- 
li bir kuşak bulunmaktadır. Yine firüze 
renkli küçük zencerek motifli bordürden 
sonra gövdenin büyük bir kısmının tuğla- 
ları arasında mangan moru ve firüze renk- 
li sırlı tuğlalarla elde edilmiş zikzak deseni 
mevcuttur. Firüze renkli zikzakların uçla- 
rındaki piramidal çıkıntılar gövdeye hare- 
ket kazandırmıştır. Üstte mangan moru 
zemin üzerinde firüze altıgenlerden mey- 
dana gelen zencerek motifinin ardından 
yine aynı renklerin kullanıldığı geometrik 
geçmeli bir kuşak şerefe altında yer al- 
maktadır. Üç sıra mukarnaslı şerefede 
mangan moru ve firüze sırlı çiniler, kalıp 
tekniğiyle oluşturulmuş kabarık geomet- 
rik süslemeli çiniler ve küçük sarkıtlar bu- 
lunmaktadır. Korkulukta firüze ve kobalt 
mavisi renkli çinilerle yapılmış kaplama- 
lar vardır. Petek kısmında mangan moru, 
firüze ve sırsız tuğlalarla dikeyde zikzak 
düzenleme teşkil edilmiştir. Üstte kurşun 
kaplı külâhla sonlanan minareye yapının 
içinde pencereden geçilerek ulaşılmakta- 
dır. Hamamın XV. yüzyılda inşa edilerek 
külliyeye dahil edildiği tahmin edilmekte- 
dir. Çifte hamam olduğu anlaşılan yapının 
güneydoğu yönünde bir bölümü yola git- 
miş, diğer kısımları da büyük ölçüde yıkıl- 
mış ve üst örtüleri çökmüştür. Moloz taş 
ve tuğla malzeme ile inşa edilen hama- 
mın XVII. yüzyılda fonksiyonunu yitirdiği, 
daha sonra içine bir çini fırınının yapıldığı 
yakın zamanda kalıntılar içinde yapılan te- 
mizlik çalışması ile anlaşılmıştır. 
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Yahşi Bey Camii adıyla da bilinir. 1935- 
1971 yılları arasında Tire Müzesi olan yapı 
bugün cami olarak kullanılmaktadır. İnşa 
kitâbesi bulunmayan yapının mevcut vak- 
fiyesinden 845 (1441) yılında II. Murad'ın 
emirlerinden Tire sancak beyi Halil Yahşi 
Bey tarafından yaptırıldığı anlaşılmaktadır. 
1915'te yanarak tamamen ortadan kal- 
kan Tire Mevlevihânesi'nin semâhânesi ol- 
duğuna dair kaynaklarda bilgi yer alır; nite- 
kim Evliya Çelebi de mevlevihâneden dö- 
nüştürüldüğünü söyler. En son 1996'da 
onarım gören yapı, aynı eksen üzerinde 
yan odaların açıldığı bir kubbeli mekânla 
buna bağlanan aynı genişlikteki, dışarıya 
beşgen şeklinde çıkıntı yapan yarım kub- 
beli bölüm ve giriş cephesini kaplayan son 
cemaat yerinden meydana gelir. Doğu ta- 
rafından yapıya köşeli bir kaide üzerinde 
yükselen tuğla minare bitişir. Yapım mal- 
zemesi moloz taş-tuğla karışımıdır. Beden 
duvarlarının tuğla ile çevrili, kaba taş sı- 
ralı örgüsüne karşılık son cemaat yerinin 
tamamında daha özenli bir işçilik görülür. 
Burayı, yatay ve dikey olarak bir ya da iki 
sıra tuğla ile çevrilmiş düzgün taşlardan 
meydana gelen bir örgü kaplar. Beden du- 
varlarının üzerini çepeçevre çift sıra ha- 
linde kirpi saçak dizisi dolaşır. Üst örtüyü 
oluşturan kubbelerin üzeri kurşunla kaplı- 
dır. Yandaki kubbeli mekânlarda birer pen- 
cere, güney yönündeki yarım kubbeli me- 
kânda ise dört adet pencere yapının dışa 
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açıklığını sağlar. Tuğladan sivri kemer örü- 
lü, söve ve lentoları beyaz mermerden olan 
pencerelerde farklı düzenlemeler göze çar- 
par. Çift sıralı ya da kademeli sivri kemer- 
leri düz silmeli veya kademeli silmeli bi- 
rer bant kuşatır. Üst pencereler sivri ke- 
merli, dıştan şebekeli küçük açıklıklardır. 
Merkezi kubbenin sekizgen kasnağının her 
yüzünde yine sivri kemerli, dıştan şebeke- 
li pencereler yer alır. 


Son cemaat yeri beş bölümlü olup kö- 
şelerde pâye, aralarda dört granit sütu- 
na oturan tuğladan sivri kemerlerle dışa 
açılır. Girişe ayrılan ortadaki kemerin da- 
ha dar olduğu revak cephesinde yan yüz- 
lerdekiler dahil bütün kemerler dıştan ka- 
lin silmeli tuğla bir bantla kuşatılmıştır. 
Son cemaat yerinde kaidesiz olarak zemi- 
ne oturan sütunlarla sütun başlıkları ve 
kemer ayakları devşirme parçalardır; ba- 
tıdaki başlıkla kemer ayaklarının süsleme- 
si dikkat çeker. Yan bölümler girişe ayrılan 
orta kısımdan bir seki ile yükseltilmiştir. 
Bölümleri sekizgen kasnaklara oturan kub- 
beler örter. Minareye geçişten dolayı son 
cemaat yerinin doğu tarafındaki derinliği 
batı tarafına göre daha azdır ve bu kısım- 
da mevcut iki kubbe daha küçüktür. Son 
cemaat yerinde giriş ekseninin iki tarafı- 
nın asimetrik oluşu dikkat çekicidir; bu 
durum buranın sonradan yapıldığını gös- 
termektedir. Yandaki dört kubbede geçiş- 
ler pandantifle, ortadaki kubbede ise üç- 
genli bir kuşak üzerine oturan üçgenler- 
le sağlanmıştır. Cephede minare giriş ko- 
ridorunun yer aldığı, doğu kısmındaki da- 
ha kalın olan duvar yüzeyinde pencere ya 
da niş yoktur, girişin sağına düşen batı ta- 
rafında ise altta iki, üstte bir pencere ile 
mukarnas kavsaralı bir mihrap görülür. 
Cephenin ortasında bulunan ana kapıda 
giriş açıklığının üzerini iki renk mermer- 
den geçmeli basık bir kemer örter, üst kı- 
sım yedi sıralı mukarnaslı kavsara şeklin- 
de devam eder. Kavsaranın orta kısmına 
bir pencere açılmıştır. Kapının yanlarında 
karşılıklı üç sıra mukarnaslı birer niş yer 
alır. İki kanatlı ahşap kapı rümili, kıvrık dal- 
lı bordürlerle sınırlanan üçer panoya ay- 
rılmıştır. Daha geniş olan ortadakilerde iç- 
leri bitkisel dolgulu sekiz kollu yıldızlar, da- 
ha küçük olan alt ve üst bölümlerde ise 
kıvrık dallı girift bir bitkisel ağ vardır. 


Harimde ortadaki kare mekân düz ge- 
çişler üzerine oturan üçgenli bir kuşakla 
geçilen kubbe ile örtülmüştür. Kubbenin 
oturduğu sekizgen kasnağın yüzeyine yedi 
adet sivri kemerli pencere açılmıştır. Ana 
mekânın iki yanında kubbeli birer mekân 
bulunur. Pandantiflerle geçilen kubbele- 
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rin örttüğü mekânların ana mekâna bağ- 
lantısını altlı üstlü birer pencere ve kapı 
sağlar. Mekânlardan batıdakinin güney du- 
varında yarım daire planlı bir ocak nişi, do- 
ğu duvarında altlı üstlü pencere, kuzey 
duvarında dikdörtgen planlı bir niş, doğu- 
dakinde yine güney duvarında ocak nişi, 
batı duvarında altlı üstlü pencere, kuzey 
duvarında son cemaat yerine açılan bir 
pencere yer alır. Doğudaki odanın kuzey- 
doğu köşesine minarenin beşgen planlı ka- 
idesi bitişir. Mekânların ana mekâna açı- 
lan pencereleri Bursa kemerli derin niş- 
ler içine yerleştirilmiştir. Nişleri taçlandı- 
ran kemerler mukarnaslı ayaklara oturur. 
Mekân girişlerinde ahşaptan zengin oy- 
ma işçilikli, iki kanatlı kapılar görülür. Ka- 
pı kanatlarında yüzey ana girişte olduğu 
gibi ortadaki daha büyük üç panoya ayrıl- 
mıştır. Ortadaki panoda girift bitkisel, alt 
ve üst panolarda ise rümi-palmet dolgulu 
geometrik geçmeli kompozisyonlara yer 
verilmiştir. Yarım kubbeli kısım bir seki 
yardımıyla ana mekândan yükseltilmiştir. 
Mukarnaslı konsollara oturan bir kemer 
yardımıyla ana mekâna bağlanan bu kı- 
sımda köşegen alt yapının üzeri üçgen 
şeklinde kesilmiş yivlerin teşkil ettiği yir- 
mi iki dilimli bir yarım kubbe ile örtülmüş- 
tür. Yivlerin alt yapıya oturduğu kısımda 
oldukça yüzeysel iri bir mukarnas sırası 
göze çarpar. Bu mekânda kıble duvarının 
ortasında derin bir niş içinde bulunan mih- 
rap dış yapıda bir kütle halinde çıkıntı ya- 
par. Bir hücre şeklinde gelişen derin mih- 
rap nişinin üzerini on üç keskin dilimin 
oluşturduğu bir kemer örter. Mihrap, de- 
rinliği 1 metreden fazla olan, tavanı ve kö- 
şeleri mukarnaslarla bezenmiş bir niş içi- 
ne alınmış, nişin üst kısmına ufak bir pen- 
cere açılmıştır. Mihrabın dilimli kemeri 
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mekânın dört köşesine gelecek şekilde du- 
varlardaki nişlerde de tekrarlanmış, alın- 
lık kısımlarını bitkisel dolgulu kalem işin- 
den madalyonların süslediği nişlerin alt kı- 
sımlarına birer pencere açılmıştır. Bu kı- 
sımda süsleme özelliği olarak ana mekâ- 
na bağlanan kemerin iç yüzeyi ile yarım 
kubbenin alt kısmı, mihrap nişi ve yan du- 
varlardaki nişlerin yüzeyi üzerinde XIX. yüz- 
yılın karakteristiğini veren kalem işi deko- 
rasyon göze çarpar. 

Yapının doğu duvarına bitişik durumda 
yükselen minareye giriş ana mekânın ku- 
zeydoğu köşesine açılmış uzun koridorlu 
bir kapı ile sağlanır. Beşgen tuğla, taş sı- 
ralı bir kaideye doğrudan oturan minare 
tamamıyla yenilenmiş, bu sebeple özgün 
dokusunu ve yapısal bazı özelliklerini bü- 
yük ölçüde yitirmiştir. Günümüzde silin- 
dirik gövde kısmı dıştan iki sıra kirpi dişi 
dizisinin sınırladığı kaideye oturur. Eski re- 
simlerden kaideden gövdeye, alt bölümü- 
ne sivri kemerli nişlerin açıldığı, üst kıs- 
mında prizmatik üçgenlerin sıralandığı pa- 
buçluk kısmı ile ulaşıldığı görülür. Onarım 
sonucunda bu kısım yok olmuştur. Bütün 
gövdeyi kapladığı anlaşılan firüze ve mor 
renk sırlı tuğlalarla oluşturulmuş bakla- 
valı kaplamanın bir kısmı tamamen dökül- 
müştür. Şerefe altı dört sıra mukarnaslı- 
dır. Yapının içinden minareye geçişi sağla- 
yan uzun koridor alışılmışın dışında bir uy- 
gulamadır ve bazı araştırmacılar bu uy- 
gulamadan minarenin sonradan eklendi- 
ği sonucunu çıkarmıştır. Evliya Çelebi'nin 
eserinde mevlevihâne kökenli, kalabalık 
cemaatli bir cami olarak geçen, ayrıca bir 
aşevi imareti fonksiyonu gördüğünden de 
bahsedilen Tire Yeşilimareti'nin zamanın- 
da kompleks bir yapıya ait bulunduğu an- 
laşılmaktadır. Esasen yapının hem ismi 
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hem plan özellikleri orijinal halinde bir zâ- 
viye olduğunun açık kanıtıdır. Yapının ta- 
rihçesini aydınlatan belge Yahşi Bey'in 845 
(1441) tarihli vakfiyesidir; burada onun in- 
şa ettirdiği zâviye için vakfettiği çeşitli ya- 
pılarla arazi ve bahçe gibi taşınmazların 
kaydına rastlanmaktadır. 


Cami, mimari özellikleri itibariyle Os- 
manlı bölgesindeki imaretlerin tipolojisini 
devam ettiren bir örnektir. Yapıda mihra- 
bın yer aldığı kısmın yarım bir kubbe ile ör- 
tülmesi 833 (1429-30) tarihli Edirne Bey- 
lerbeyi Camii'nde görülen bir uygulama- 
nın tekrarıdır. Edirne Beylerbeyi Camii'- 
nin mihrap önündeki küçük yivli yarım 
kubbesi burada daha büyük ölçülerde ve 
ana kubbeye bağlı biçimde ele alınmıştır. 
İstanbul Beylerbeyi Camii'nde dışa taşma 
yapmayan mihrabın aksine bu camide dış 
kütlede çıkıntı oluşturan, bir hücre gibi 
derin niş halindeki mihrabın önemle vur- 
gulanması dikkat çekicidir ve bu belki de 
taşıdığı fonksiyonel nitelikle ilgilidir. Tire 
Yeşilimaret Camii'nde ilk defa ana kubbe- 
ye bağlanan yarım kubbe ile sağlanan ge- 
lişme, Osmanlı cami mimarisinde merke- 
zi kubbenin yarım kubbelerle birlikte çe- 
şitli denemeler halinde uygulandığı plan 
şemalarıyla daha ileri bir aşamaya taşın- 
mıştır. 
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YEŞİLZÂDE 
MEHMED SÂLİH EFENDİ 
(1872-1954) 


Siyaset adamı, eğitimci, 

L süfi müellif. uj 

Erzurum'da doğdu. Medine'den Erzu- 
rum'un İspir kazasına göç eden ve soyu 
Hz. Hüseyin'e ulaşan Pir Hızriler'dendir. 
Babası şeyhülkurrâ Seyyid Mustafa Niya- 
zi Efendi, annesi Hacer Hanım'dır. İlk eği- 
timini babasından aldı. Daha sonra mül- 
kiye rüşdiyesini bitirdi. 1890'da hıfzını ta- 
mamladı. 1905'te Şeyh Abdülgafur Efen- 
di'den sülüs, nesih ve ta'lik hatlarından 
icâzet aldı. Şeyhülulemâ Hacı Süleyman 
Efendi'nin yanında dini ilimleri tahsil etti. 
Yazıcızâde Hacı Derviş Efendi'nin Mesne- 
vi derslerine ve Hâşiizâde Şeyh Ali Rızâ'- 
nın sohbetlerine katıldı. Dârülmuallimin- 
den mezun oldu. 1898-1901 yıllarında da- 
va vekilliği yaptı. 1902'de medrese imti- 
hanlarına girerek askerlikten muafiyet ka- 
zandı. 1903'te Erzurum İbrâhim Paşa Mek- 
tebi'nde öğretmenliğe başladı. 1907'de 
muallim-i evvel olarak Numüne-i Terakki 
Mektebi'ne geçti; 1911'de bu okula mü- 
dür oldu. Bir yandan da Câferiye Camii'n- 
de hatiplik yapıyordu. Öğretmenlik yılların- 
da ilkmekteplerde okutulmak üzere İs- 
lâm Elifbası, Kırâat-ı Merdân, Risâle-i 
Merdân, Mecmüa-i Merdân adlı dört 
kitap hazırladı. Meşrutiyet'in ikinci yılında 
Erzurum'da basılan Müslümanlara Reh- 
ber adlı risâlesinden dolayı Rus Sefâre- 
ti'nce açılan davadan altı ayda kurtulabil- 
di. Bir ara Sosyal Demokrat Fırkası adıyla 
bir fırka kurmaya teşebbüs ettiyse de ba- 
şarılı olamadı. I. Dünya Savaşı'na kendi is- 
teğiyle katıldı, kışlık hediye komisyonunda, 
hastahane teftişinde, cephelerde irşad-hi- 
tabet hizmetlerinde görev aldı. İki yıl Kaf- 
kas cephesinde bulundu. Erzurum'un Rus- 


Yeşilzâde 
Mehmed 
Sâlih 
Efendi 


lar'ın eline geçmesinden (16 Şubat 1916) 
birkaç gün önce ailesiyle birlikte şehirden 
ayrılıp büyük zorluklarla İstanbul'a geldi. 
Bu sırada tanıdığı küçük yaşta yetim ka- 
lan Şemseddin Yeşil'i mânevi evlât edinip 
eğitimini üstlendi. Bir süre sonra geçim sı- 
kıntısından dolayı Bursa'ya yerleşmek zo- 
runda kaldı. Burada zeytin ticareti ve fı- 
rıncılık yaptı. 1919'da Bursa'da Redd-i İl- 
hak ve Müdâfaa-i Hukuk cemiyetlerinin 
kurulmasına öncülük etti. Bursa'nın on bir 
kazasında teşkilât kurup yüzlerce eşkıyayı 
vatan hizmetine sevketti. Bursa Müdâ- 
faa-i Hukuk Cemiyeti başkanı iken fırının- 
da bildiriler basarak halkı Milli Mücadele'- 
ye katılmaya çağırdı. Milli Mücadele sırasın- 
da çeşitli kuruluşlara ayni ve nakdi 23.000 
altın verdi. 


1919'da yapılan son Osmanlı Meclis-i 
Meb'üsanı seçiminde Bilecik'ten mebus se- 
çildiyse de bunu kabul etmedi. Ertesi yıl 
Türkiye Büyük Millet Meclisi'ne Erzurum'- 
dan milletvekili seçildi. 23 Nisan 1920'de 
Ankara'ya gidip meclisin açılışına katıldı. 
1 Haziran 1920'de “meclis reisi Mustafa 
Kemal” imzalı bir yetki yazısıyla Bursa'ya 
döndü. Burada Büyük Millet Meclisi adı- 
na Anadolu'nun batısındaki şehirlerin tem- 
silcisi olarak görev yaptı. Meclisin açılışı- 
nın üçüncü ayında şehid ailelerinin sefa- 
letten kurtarılmasını, fuhşun önüne ge- 
çilmesini ve nüfusun arttırılmasını amaç- 
layan taaddüd-i zevcât ve mecburi izdivaç- 
la ilgili meşhur kanun teklifini verdi, üç yıl 
boyunca bu teklifini tekrarladı. Buna gö- 
re evlilere bazı kolaylıklar sağlanırken be- 
kârlara çeşitli yükümlülükler getirilecek, 
çok defa evlenmek istemeyenler birkaç 
şehid çocuğuna bakacaktı. Konya isyanı 
sırasında (Ekim 1920) Alâeddin tepesin- 
de üç gün aç susuz mahsur kaldı. Müte- 
akip iki gün Konya valiliği ve kumandan- 
lığını yürüttü. Bolu ve Mudurnu isyanını 
yatıştırmakla görevlendirildi. Milli Müca- 
dele sırasında savaş cephelerinde bulun- 
du. Mecliste Divân-ı Muhâsebât, İktisat, 
Müdafâa-yı Milliyye, Muvâzene-i Maliyye, 
Nizamnâme-i Dâhili encümenlerinde gö- 
rev yaptı. Teşkilât-ı Esâsiyye Kanunu'nun 
kabulü üzerine (1921) Kadı Râif Efendi ile 
birlikte Erzurum Müdâfaa-i Hukuk Cemi- 
yeti'ni, hilâfet ve saltanat makamıyla dev- 
let şeklinin korunmasını esas alan Muhâ- 
faza-i Mukaddesât Cemiyeti'ne dönüştür- 
dü (1922). Bütçe müzakereleri sırasında 
yaptığı, Hindistan ve Azerbaycan'dan ge- 
len paraların âkıbetine dair konuşması red- 
dedildi ve söylediği sözlerden dolayı kendi- 
sine on beş gün meclisten uzaklaştırılma 
cezası verildi. 
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Mecliste muhalif milletvekillerinden te- 
şekkül eden ikinci grup içerisinde yer alan 
Sâlih Efendi 1922'de hilâfeti savunan ve 
Ankara'nın ilk muhalif gazetesi olan Şar- 
kın Sesi'ni çıkardı (29 sayı). İstiklâl mah- 
kemelerinin ilgasına, Misâk-ı Milli'den fe- 
dakârlık yapılmamasına ve Ali Şükrü Bey'in 
ailesine maaş bağlanmasına dair teklifler 
verdi. Birinci meclisin feshedilmesinin ar- 
dından ikinci meclise alınmadı, ayrıca ken- 
disine Erzurum ve Bursa'ya gitmesinin uy- 
gun görülmediği bildirildi. Bir süre sonra 
İstanbul'a taşınarak ticaret yapmaya baş- 
ladı. 1925 Haziranında, komite kurarak 
Mustafa Kemal Paşa'yı öldürüp hükümeti 
değiştirme suçlamasıyla İstiklâl Mahkeme- 
si'nce tutuklandı; yetmiş beş gün sonra 
serbest bırakıldı. Ardından İstanbul İmam- 
Hatip Mektebi ilm-i ferâiz ve akaid ders- 
leri muallimliğine tayin edildi. 1929'da bu 
mektep kapatılınca Çemberlitaş Ortaoku- 
lu'nda tarih öğretmenliğine getirildi. 1931'- 
de öğrencilere dini propaganda yaptığı ge- 
rekçesiyle emekliye sevkedildi. 1932'de gı- 
da komisyonculuğuna başladıysa da bunu 
sürdüremedi. 1934'te Afgan ve İran hükü- 
metleri için Farsça alfabe hazırladı. 1937- 
1945 yılları arasında Kütüphaneleri Tas- 
nif Komisyonu'nda çalıştı. Bu sırada İçiş- 
leri Bakanı Hilmi Uran'a Said Nursi'yi sa- 
vunan bir mektup gönderdi. 1945'te şe- 
ker hastalığından kangren olan bir bacağı 
kesildi. 1947-1949 yıllarında Şemseddin 
Yeşil ile birlikte çıkardığı Hakikat Yolu 
mecmuasıyla İslâmiyet gazetesinde 200 
civarında yazısı yayımlandı. Hz. Ali, Ehl-i 
beyt muhabbeti ve Muâviye konusunda İs- 
tanbul ulemâsıyla polemiklere girişti. Mu- 
haliflerinden bir grup tarafından evi yakıl- 
mak istendi. Bu kişileri bildiği halde şikâ- 
yetçi olmadı. Bazı eserlerinde Kâdiri ta- 
rikatına mensubiyetini ifade etmek için 
kullandığı Kâdiri nisbesinden dolayı hak- 
kında dava açılıp yargılandı. Yeşilzâde Meh- 
med Sâlih Efendi 4 Temmuz 1954'te Fa- 
tih Sofular'daki evinde vefat etti ve Mer- 
kezefendi Mezarlığı'na defnedildi. 


Eserleri. Tarih, edebiyat, tasavvuf, aka- 
id ve kelâma dair ellinin üzerindeki ese- 
rinden yirmi beş kadarı basılmış olup baş- 
lcaları şunlardır: Cenâb-ı Hakk'ı İnkâr 
Edenlere Cevap (İstanbul 1342; müelli- 
fi tarafından kısmen sadeleştirilerek Ulu 
Tanrı Her Varlığın Sahibi İnkâr Edilebilir mi 
adıyla da yayımlanmıştır [İstanbul 1944)); 
Din Öğretici (İstanbul 1932; küçük bir il- 
mihaldir); Ruh ve Mevt Hakkında (İs- 
tanbul 1940, 1976; kelâm âlimleri, filozof ve 
mutasavvıfların ruh ve ölümle ilgili görüş- 
lerini içerir); Hikâyeli Mevlid, Mensur 


ve Manzum Muhtasar Tarihçe-i Nür-ı 
Muhammedi ve Velâdet-i Cenâb-ı Ah- 
medi (İstanbul 1940); Hakikat Duygusu 
İbâdet Bilgisi: Din Duygusu Namaz 
Bilgisi (İstanbul 1943), Yüzbeş Hadis-i 
Şerifi Cami Ahlâk-ı Âliye ve Vezâif-i 
İslâmiyye (İstanbul 1946); Güldeste-i 
Kerâmât-ı Gavs-ı Azam Seyyid Abdül- 
kâdir Hazretlerinin Hal Tercümesiyle 
Kerâmât-ı Aliyyelerinden Binde Birini 
Havidir (İstanbul 1947); Hazret-i İmam 
Ali (a.s.) ve Düşmanları (İstanbul 1947); 
İlme, Ulemaya Ait Açık Mektup (İstan- 
bul 1947); Ashaba Hürmet, Sövenlere 
Lanet, Peygamber Buyruğu (İstanbul 
1949); Kerbelâ Mezalimi (İstanbul 1950); 
Tercüme-i Hâl (Millet Ktp., Ali Emiri Efen- 
di, Şer'iyye, nr. 1391; I. Dünya Savaşı, Milli 
Mücadele ve Cumhuriyet'in kuruluşuyla 
ilgili önemli bilgiler ihtiva eden eser Ömer 
Hakan Özalp tarafından bazı notlarla bir- 
likte sadeleştirilerek yayımlanmıştır | Se- 
lâm Dergisi, sy. 104-105, Temmuz-Ağus- 
tos 1995)). 

Yeşilzâde Mehmed Sâlih Efendi'nin ken- 
di hattıyla yazdığı, henüz yayımlanmamış 
bazı eserleri de şunlardır: Durüb-ı Em- 
sâl (Süleymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 
290); Tatlı Zehir, Yaldızlı Tuzak (Millet 
Ktp., Ali Emiri Efendi, Şer'iyye, nr. 1386/ 
4), Farmasonlar ve Maksatları (Millet 
Ktp., Ali Emiri Efendi, Şer'iyye, nr. 1386/ 
5); Rehber-i Tekâyâ (Millet Ktp., Ali Emi- 
ri Efendi, Şer'iyye, nr. 1338/2; İstanbul Üs- 
küdar, Beşiktaş, Beyoğlu, Eyüp ve civarın- 
daki mâmur ve harap tekkelerin yerleriyle 
âyin günlerine ait rehberdir; müellifin Sü- 
leymaniye Kütüphanesi'nde kayıtlı [Tır- 
novalı, nr. 1035] aynı adı taşıyan eseri 
bazı ilâve bilgiler içerir); Dervişâne Tev- 
hid Risâlesi (Millet Ktp., Ali Emiri Efen- 
di, Şer'iyye, nr. 941/1); Vehhâbi Mezhe- 
bi ve Protestanlığın Eşkâliyle Mukaye- 
sesi (Millet Ktp., Ali Emiri Efendi, Şer'iyye, 
nr. 1386/6); Elifbâ-yı İslâm (İÜ Ktp., FY, 
nr. 1226, İran ve Afganistan hükümetleri- 
nin siparişi üzerine hazırlanmıştır); Vah- 
det-i Vücüd (Millet Ktp., Ali Emiri Efen- 
di, Şer'iyye, nr. 943). Eserlerinden bazı ör- 
neklerle eser ve makalelerinin tam bir lis- 
tesi Ömer Hakan Özalp'ın çalışmasında ve- 
rilmiştir (Hoca, Şeyh, Siyasetçi, s. 63-270). 
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Ei N q 
YEŞRUTİ 
(gbi) 
Ali Nürüddin b. Muhammed Nüriddin 
b. Ahmed el-Yeşruti et-Tünisi 
(6. 1316/1899) 


Şâzeliyye-Derkâviyye tarikatının 


Yeşrutiyye kolunun kurucusu. j 


1208'de (1793) Tunus'un Benzert (Bizer- 
te) şehrinde doğdu. Hz. Hasan'ın soyun- 
dan olup Yeşrut kabilesine mensuptur. 
Benzert'te başladığı eğitimini Zeytüne 
Medresesi'nde tamamladı. Ardından ta- 
savvufa yönelerek Şâzeliyye-Derkâviyye'- 
nin piri Mevlâ b. Ahmed ed-Derkâvi'ye in- 
tisap etti. Onun ölümünden (1239/1823) 
sonra bugün Libya sınırları içinde kalan 
Mısrâte'ye giderek Şâzeliyye tarikatının 
Medeniyye kolunun piri Muhammed Ha- 
san b. Hamza Zâfir el-Medeni'ye intisap 
ederek ondan hilâfet aldı. On üç yıl kadar 
şeyhinin hizmetinde bulundu. Zaman za- 
man şeyhin emriyle çeşitli bölgelere se- 
yahat ederek irşad faaliyetini sürdürdü. 
1846'da Medeni'nin ölümünün ardından 
hacca gitti ve dört yıl Medine'de kaldı. Dö- 
nüşte Mısır'a uğradı. Kızıldeniz kenarında 
Humeyserâ beldesinde medfun olan Şâ- 
zeliyye tarikatının piri Ebü'l-Hasan eş-Şâ- 
zeli'nin, ardından İskenderiye'de Şâzeli me- 
şâyihinden Ebü'l-Abbas el-Mürsi'nin kab- 
rini Ziyaret ettikten sonra Mescid-i Aksâ'yı 
ziyaret amacıyla çıktığı deniz yolculuğun- 
da bindiği gemi fırtınaya yakalanınca zor- 
lukla Yafa Limanı'na ulaştı. Kızı Fâtıma, ba- 
basının bu sırada aldığı mânevi uyarılar 
neticesinde Filistin'de kalmaya karar ver- 
diğini söyler. 

1850'de Beyrut'un Terşiha köyüne yer- 
leşen Yeşruti burada irşad faaliyetine baş- 
ladı. Terşiha'da dul bir kadın olan Hatice 
Tüsiz ile evlendi. Kısa zamanda Filistin'in 
önde gelen Türk, Mısırlı, Suriyeli ve Mağ- 
ribli aileleri arasında saygın bir yer edindi. 
1862'de Terşiha'da ilk zâviyesini açtığın- 
da halkın yanı sıra bölgenin ileri gelenleri 
ve âlimlerinden de kendisine intisap eden- 
ler oldu. Safed, Hayfa, Kudüs, Beyrut, Be- 
kaa vadisi, Sayda, Halep, Şam ve İstan- 
bul'dan kendisine intisap etmek için ge- 
lenlerin sayısı artınca Şam valisinin Bâbıâli 
nezdinde yaptığı girişimler sonucu 1867 
yılı Şubat ayında üç müridiyle birlikte Ro- 
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dos adasına sürgüne gönderildi ve ada- 
nın kalesine hapsedildi. Şeyh Yeşruti, 19 
Mayıs 1867'de Sultan Abdülaziz'e gönder- 
diği mektupta sürgüne gönderilmesinin 
sebebini bilmediğini, müridleriyle beraber 
gurbette çok kötü durumda kalmasına ne 
Cenâb-ı Hakk'ın ne padişahın ne de mer- 
hamet sahibi kimselerin rıza gösterece- 
ğini ifade etti. Yeşruti mektubunda, ya- 
nındaki müridleriyle birlikte evrad ve ez- 
kâr ile meşgul olduklarını ve padişahın öm- 
rüne dua ettiklerini özellikle belirtiyordu. 
Ertesi yıl, 26 Ağustos 1868 tarihinde Şeyh 
Yeşruti Şürâ-yı Devlet kararıyla serbest 
bırakıldı; durum Suriye ve Cezâyir-i Bahr-i 
Sefid valilerine bildirildi. Fakat kararın uy- 
gulanması birkaç ay daha sürdü ve Yeş- 
ruti 1 Şubat 1869'da serbest kalabildi. Ken- 
disiyle birlikte adaya gönderilen üç müri- 
di de bir süre sonra affedildi. Şeyh Yeş- 
ruti sürgünden Akkâ'ya döndükten sonra 
müntesipleriyle daha yakından ilgilenme- 
ye başladı. Osmanlı memurları da kendi- 
sine herhangi bir zorluk çıkarmamaya özen 
gösterdi. Bu dönemde onun hakkında ya- 
zılan bir belgede Şâzeliyye tarikatı şeyh- 
lerinden ve sâdâttan olduğu, Akkâ sanca- 
ğına bağlı Terşiha'da fakirleri doyurmak 
için 300 baş koyun beslediği ifade edil- 
mekte, Abdülhamid'in emriyle beslediği 
hayvan sayısının bu miktarı geçmemesi 
şartıyla 1298 mali senesi (1882) Mart ayın- 
dan itibaren geçerli olmak üzere vergiden 
muaf tutulduğu belirtilmektedir. 19 Ra- 
mazan 1316 (31 Ocak 1899) tarihinde 108 
yaşında vefat eden Şeyh Yeşruti, Terşiha'- 
daki zâviyesinin içinde yapılan türbeye def- 
nedildi. Yerine geçen büyük oğlu İbrâhim 
el-Yeşruti, otuz altı yıl süren şeyhliği dö- 
neminde bütün Ortadoğu coğrafyasında 
zâviyeler açarak tarikatın yayılmasını sağ- 
ladı. İbrâhim el-Yeşruti'nin 1927'de ölü- 
münün ardından oğlu Muhammed el-Hâ- 
di tarikatın yeni postnişini oldu. 

1948'de İsrail Devleti'nin kurulmasından 
sonra Akkâ ve Terşiha'daki sekiz Yeşruti 
Zâviyesi devlet tarafından yıktırıldı; 1952- 
de tarikata ait vakıflara el konuldu. Zâvi- 
yelerdeki dervişlerin büyük bir kısmı Filis- 
tin'i terketmek zorunda kaldı. Bu gelişme- 
ler üzerine Şeyh Muhammed el-Hâdi ta- 
rikatın merkez zâviyesini Beyrut'a taşı- 
dı. İsrail'de kalan Yeşrutiler'le ancak 1967 
Arap-İsrail Savaşı'nın ardından ilişki ku- 
rulabildi. Sürgündeki Yeşrutiler'in yardı- 
mıyla Şeyh Yeşruti'nin zâviyesi ve türbesi 
kısmen ihya edildi. 1980'de Beyrut'ta ve- 
fat eden Şeyh Muhammed el-Hâdi'nin na- 
aşı İsrail yetkililerinden alınan izinle Hazi- 
ran 1981'de Terşiha Zâviyesi'ne nakledil- 
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di. Defin merasiminden sonra Şeyh Mu- 
hammed'in oğlu Şeyh Ahmed el-Yeşruti, 
Gazze ve Batı Şeria'daki Yeşruti zâviyele- 
rini ziyaret etme imkânı buldu. İsrail iş- 
gali altında bulunan topraklardaki zâviye- 
lerde yeniden zikir halkaları düzenlendi. 
Bugün İsrail Devleti'nin nüfusunun beşte 
birini oluşturan müslümanların önemli bir 
kısmı Yeşrutiyye tarikatına mensuptur ve 
merkez zâviyeleri Ümmülfehm köyünde- 
dir. Şeyh Muhammed el-Hâdi'nin Beyrut'a 
yerleşmesinin ardından Beyrut ve civarın- 
da açılan Yeşruti zâviyelerinin mensupla- 
rı genellikle Filistinli mültecilerdi. Bunların 
çoğu Filistin direniş hareketinde etkin rol 
oynadı. Şeyh Ahmed el-Yeşruti tarikatın 
merkez zâviyesini daha sonra Amman'a 
nakletti. Böylece tarikatın yaygın olduğu 
Doğu Afrika'da ve diğer ülkelerdeki men- 
supların merkez zâviyeyi ziyaret etmeleri 
imkânı doğdu. 1981'de Şeyh Yeşruti'nin 
kızı Fâtıma el-Yeşrutiyye'nin eserleri baş- 
ta olmak üzere Yeşrutiyye'ye dair eserler 
Amman'da yayımlandı. 


Tarikatın İsrail, Filistin ve Lübnan'ın ya- 
nı sıra Suriye'nin Şam, Halep şehirlerinde 
ve Doğu Afrika'da zâviyeleri bulunmakta- 
dır. Yeşrutiyye, Doğu Afrika'da dört küçük 
adadan meydana gelen Komor adaları dev- 
letine Şeyh Yeşruti'nin Abdullah Derviş ad- 
lı Zengibarlı bir halifesi tarafından götü- 
rülmüştür. Hac dönüşü uğradığı Filistin'- 
de Şeyh Yeşruti'ye intisap eden Abdullah 
Derviş ülkesine dönünce Büyük Komor 
adasında doğup büyüyen Said Muham- 
med Ma'rüf'a hilâfet vermiştir. Yeşrutiy- 
ye Komor adalarına, Zengibar ve Mada- 
gaskar'a onun faaliyetleri sonucu girmiş- 
tir. Morina'daki zâviyesine defnedilen Şeyh 
Ma'rüf'un (1904) kabrine Doğu Afrika müs- 
lümanları büyük saygı göstermektedir. 
Şeyh Ma'rüf'un yerine geçen Bin Smet (6. 
1975) Zengibar ve Komor'da müftülük gö- 
revinde bulunmuştur. Yeşrutiyye, Bin Smet 
döneminde Doğu Afrika sahillerinin önemli 
merkezlerinde, adalarda, Tanzanya'nın Ta- 
bora ve Ujiji şehirlerinde, Uganda'nın mer- 
kezi Kampala'da, Mozambik'te, Madagas- 
kar'da yaşayan müslümanlar arasında ya- 
yılmıştır. 

Şeyh Yeşruti'nin Meryem (ö. 1975) ve 
Fâtıma (6. 1978) adlı iki kızı tarikatın ta- 
rihinde önemli şahsiyetler olarak dikkat 
çekmektedir. İtalyanlar'ın 1911-1912'de 
Akkâ'yı ve çevresini denizden bombalama 
hazırlığına giriştiği sırada iki kardeş, an- 
neleri ve diğer aile mensuplarıyla birlikte 
önce iç bölgelere çekilip daha sonra Şam'a 
gitti. Bunlar 1936'da Kahire'ye yerleşti- 
ler ve ikamet ettikleri evi bir zâviyeye dö- 


nüştürdüler. II. Dünya Savaşı yıllarında zor 
günler yaşayan Fâtıma el-Yeşrutiyye ta- 
savvufa, tarikata ve ailesine dair Mesire- 
tî fî tariki'l-hak (Beyrut 1981), Rihle ile'1- 
hak (Beyrut 1990), Mevâhibü'l-hak ve 
Nefehâtü'-hak adlı dört eser yazmış, oto- 
biyografik nitelikteki Mesireti fi tariki'1- 
hak adlı kitabında Filistin müslümanları- 
nın özellikle 1948-1978 yıllarında çektiği 
acıları anlatmıştır. Fâtıma el-Yeşrutiyye'- 
nin ilim ve mâneviyat yoluna adadığı sek- 
sen yedi yıllık hayatı sadece Filistin'deki 
kadınlar için değil bütün müslüman ka- 
dınları için bir örnek teşkil eder. 
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a) 
Şâzeliyye-Derkâviyye tarikatının 
Ali Nüreddin b. Muhammed 
el-Yeşruti'ye 
(6. 1316/1899) 
nisbet edilen bir kolu 
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Sözlükte “yalnız olmak, tek başına kal- 
mak” anlamındaki yütm kökünden türe- 
yen yetîm kelimesi çeşitli nesnelerin tek- 
liğini ifade eder. Meselâ benzeri zor bulu- 
nan ve sedeften tek çıkan iri inci tanesine 
“dürr-i yetîm”, öncesinde ve sonrasında 
şiir olmayan tek beyte “beyt-i yetîm” de- 
nir. Bu anlamdan hareketle babası ölmüş 
çocuğa da yetim (çoğulu eytâm, yetâmâ) 
adı verilir. “Yütm”üÜn asıl mânasının bir ço- 
cuğun babasını kaybetmesi olduğu ve tek 
başına kalma mânasının buradan geldiği 
şeklinde ikinci bir görüş de vardır (Lisâ- 
nü’l-“Arab, “ytm” md.). Bir hadiste yeti- 
min zayıflığına işaret edilmiştir (İbn Mâ- 
ce, “Edeb”, 6). Babasını kaybeden küçük 
büyük herkese (sözlük anlamı bakımından) 
yetim denilebilirse de fıkıhta yetim henüz 
bulûğ çağına ermemiş çocuklar hakkında 
kullanılır. Bir hadiste de bulûğ çağından 
sonra yetimliğin kalkacağı belirtilmiştir 
(Ebü Dâvûd, “Veşâyâ”, 9). Çocuğun nafa- 
kasını temin etme, haklarını koruma ve 
onu yetiştirmede babanın daha çok rolü 
bulunduğundan yetimlik özellikle babaya 
bağlanmıştır (Râgıb el-İsfahâni, el-Müfre- 
dât, “ytm” md.). Arapça'da annesini kay- 
beden çocuk için aciyy, hem annesini hem 
babasını kaybeden çocuk için latîm keli- 
meleri varsa da gerek konuşma dilinde ge- 
rekse yazılı metinlerde yetim bütün bu du- 
rumları ifade etmektedir. Günümüzde ba- 
zı Arap ülkelerinin mevzuatında yetim, 
anne ve babasından her ikisini veya birini 
kaybeden yahut babası veya hem anne- 
si hem babası bilinmeyen çocukları ifade 
eder (Abdullah b. Nâsır b. Abdullah es- 
Sedhân, s. 50). Bazı İslâm ülkelerinde ebe- 
veynden birinin kaybolması, çocuğu ter- 
ketmesi yahut boşanma sonucu ondan 
uzaklaşması gibi sebeplerle ortaya çıkan 
hükmi yetimlik de yetim tanımı içerisin- 
de görülmektedir. Babaları ölmüş olan ço- 
cuklara bulüğ çağına girdikten sonra da 
mecazen yetim denilebilir. Nitekim müş- 
rikler Hz. Muhammed'e küçümsemek 
amacıyla “Ebü Tâlib'in yetimi” derlerdi. Ay- 


rıca evlendirilirken kendisine danışılması 
gerektiğini bildiren bir hadiste babasını 
küçük yaşta kaybeden yetişkin kız için “ye- 
time” lafzı kullanılmıştır (Ebü Dâvüd, “Ni- 
kâh”, 23, 25). Türkçe'de yetim kelimesi ge- 
nelde babası ölmüş çocuğu ifade etse de 
bazı yerlerde Arapça'da olduğu gibi geniş 
bir kullanıma sahiptir. Sadece annesini ve- 
ya hem annesini hem babasını kaybeden 
çocuğa daha çok öksüz denilir. 


Câhiliye döneminde kabileler arası sa- 
vaşlarda ve yıllarca süren kan davalarında 
ölenler arkalarında çok sayıda yetim bıra- 
kıyordu. Arap yarımadasında kızlara, eli 
silâh tutmayan çocuklara, yaşlılara ve ka- 
dınlara genellikle miras hakkı tanınmaz, 
yetimlere de babalarından kalan mal ve- 
rilmezdi. Bazı yetim kızlar vasileri tarafın- 
dan evlendirilerek mehirlerine el konur, 
bazan da vasileri sırf mallarına sahip ol- 
mak için onlarla evlenirlerdi. Kur'an'da yir- 
mi iki âyette yetimlerle ilgili meselelere 
temas edilmiş ve yetimlere karşı iyi dav- 
ranılması emredilmiştir. Bu husus Allah'a 
iman ve ibadet yanında anılmış (el-Baka- 
ra 2/177; en-Nisâ 4/36), yetimlerin itilip ka- 
kılması ve onlara karşı ilgisiz davranılması 
kınanmış (el-Fecr 89/17; el-Mâün 107/2), 
yetimlerin küçümsenip kendilerine kötü 
muamelede bulunulması yasaklanmıştır 
(ed-Duhâ 93/9). Müminler muhtaç durum- 
daki yetimleri doyurmaya, onları mali yön- 
den desteklemeye ve yaşam şartlarını dü- 
zeltmeye teşvik edilmiştir (el-Bakara 2/215, 
220; en-Nisâ 4/8; el-İnsân 76/8; el-Beled 
90/15). Medine döneminde devlet gelirle- 
rinden ganimet ve fey içinde yetimlerin 
hakkı olduğu bildirilmiş, bu hakkın öden- 
mesine gelirlerin harcama kalemleri ara- 
sında yer verilmiştir (el-Enfâl 8/41; el-Haşr 
59/7). Yetimlere adaletle davranılması, 
özellikle mallarını ele geçirmek amacıyla 
yetim kızlarla evlenip haksızlık yapılma- 
ması, evlendirilen yetim kızların mehirleri- 
ne el konulmaması (en-Nisâ 4/3, 127), ye- 
timlerin mallarının en güzel şekilde koru- 
nup yönetilmesi (el-En'âm 6/152; el-İsrâ 
17/34), büyüdüklerinde mallarının gecik- 
tirilmeden kendilerine teslim edilmesi ve 
teslim sırasında şahit bulundurulması hu- 
susu (en-Nisâ 4/6) Kur'an'da yetim hakla- 
rına dair temel prensiplerdir. Yetim malı 
yemek büyük günahlardan sayılmış, hak- 
sız yere yetim malı yiyenlerin şiddetli azap 
görecekleri bildirilmiş, yetimin veli ve va- 
silerine ancak fakir olmaları durumunda 
onun malından belli ölçüde faydalanma iz- 
ni verilmiştir (en-Nisâ 4/2, 6, 10). 


Yetimliği bizzat yaşamış olan Hz. Pey- 
gamber birçok hadisinde yetimlerin hu- 
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kuku üzerinde hassasiyetle durmuştur. 
Resül-i Ekrem'in, “Allahım! Ben yetimin 
ve kadının, bu iki zayıf insanın hakkını ih- 
lâl etmekten insanları şiddetle sakındırıyo- 
rum” dediği (İbn Mâce, “Edeb”, 6), bir de- 
fasında şahadet parmağı ile orta parma- 
ğını birleştirerek, “Yetimi koruyup göze- 
tenle cennette böyle yan yana olacağız” 
buyurduğu nakledilir. Resülullah ayrıca Al- 
lah rızası için yetimin başını okşayan kim- 
seye elinin dokunduğu her saç teli kadar 
sevap verileceğini bildirmiş (Müsned, V, 
250; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 121), yetimlere 
ait malların ticaret yoluyla arttırılmasını 
istemiştir (Tirmizi, “Zekât”, 15). Öte yan- 
dan yetim malı yemenin insanı helâke sü- 
rükleyen yedi büyük günahtan biri oldu- 
ğu belirtilmiş, müminlerin bundan şiddet- 
le kaçınması gerektiği vurgulanmıştır (Bu- 
hâri, “Veşâyd”, 23). Yetim malının idaresi 
kişiye ağır bir sorumluluk yüklediğinden, 
Hz. Peygamber'in bu sorumluluğu taşı- 
maya ehil görmediği Ebü Zerr'e yetim 
malının idaresini üstlenmemesini tavsiye 
ettiği nakledilir (Nesâi, “Veşâyâ”, 10). 


Hükümler. Fakihler, yetimleri himaye 
edip yetiştirmeyi farz-ı kifâye olarak ka- 
demeli biçimde toplumun görevleri ara- 
sında saymıştır. Bu husus öncelikle mah- 
remi olan yakın akrabaların sorumlulu- 
ğundadır. Bunların yokluğunda veya so- 
rumluluklarını yerine getirememeleri du- 
rumunda sorumluluk diğer müslümanla- 
ra geçer. Devlet başkanının, velisi olma- 
yanların velisi olduğu yolundaki genel ku- 
rala göre (Tirmizi, “Nikâh”, 15; Ebü Dâ- 
vüd, “Nikâh”, 19; İbn Mâce, “Nikâh”, 15) 
bu vazifenin devlet tarafından veya dev- 
letin denetiminde koruyucu ailelerle ya da 
kurumlarla yerine getirilmesi gerekir. Yö- 
netim boşluğu halinde çocuğun bulundu- 
ğu beldedeki müslümanlar sorumlu olur. 
Anne ve babaları müslüman olsun olma- 
sın yetim çocukların terkedilmemesi ve 
kötü niyetli kişilerin eline bırakılmaması 
istenmiştir. Yetimin bakımı ve yetiştiril- 
mesinin gerektirdiği masraflar kendi ma- 
lından, malı yoksa yakın akrabaları tara- 
fından, onların da gücü yetmezse devlet- 
çe yahut belli vakıfların geliriyle karşılanır 
(ayrıca bk. HİDÂNE; LAKİT). 

Fıkıhta kişilerin vücüb ve edâ ehliyeti 
açısından geliştirilen doktrin aynı zaman- 
da yetimlerin hukukunu da koruyucu bir 
fonksiyona sahiptir. Bu sebeple yetime 
miras, vasiyet ve vakıf gibi yollarla intikal 
eden mallar kendisine verilmeyip, veli, va- 
si veya hâkim tarafından idare edilir. Ha- 
nefi ve Mâliki hukukçularına göre yetimin 
temyiz çağından önceki bütün tasarruf- 
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ları hükümsüzdür. Temyiz çağına girdik- 
ten sonra yapacağı sözlü tasarruflar ma- 
hiyetlerine göre değişir. Eğer hibe ve sa- 
daka gibi yetimin sırf yararına ise kanuni 
temsilcilerin icâzetine ihtiyaç duymadan 
sahih ve nâfiz olur. Eğer tasarruf hibe et- 
me, sadaka veya borç verme şeklinde ye- 
timin sırf zararına ise kanuni temsilcisi 
icâzet verse de hükümsüzdür. Yetimin 
alım satım, kiraya verme, kiralama ve şir- 
ket kurma gibi hem yarar hem zarar ih- 
timali bulunan tasarrufları askıdadır; ka- 
nuni temsilcisi icâzet verirse geçerli, ver- 
mezse geçersiz olur. Hanbeli ve Şâfii hu- 
kukçularına göre henüz bulüğa ermemiş 
çocuğun temyiz çağından önceki ve son- 
raki bütün mali tasarrufları hükümsüz- 
dür (bk. VELÂYET). Yetimin haksız fiilleri 
sonucu meydana gelen zarar, yetimliğin 
rüşd ile sona erip edâ ehliyetindeki kısıt- 
lılığın kalkması beklenmeden, varsa onun 
malından karşılanır; çünkü tazmin sorum- 
luluğu edâ ehliyetine değil vücüb ehliye- 
tine dayanır ve kişi, doğduğu andan itiba- 
ren kendisini borçlanmaya elverişli kılan 
tam vücüb ehliyetine sahiptir. Yetimin bu- 
lüğa ermesi ve fikri olgunluk (rüşd) seviye- 
sine ulaşması halinde malı kendisine tes- 
lim edilir ve bundan sonraki tasarrufları 
geçerli olur. Bulüğ çağına ermeden görü- 
lebilecek rüşd emareleri dikkate alınma- 
dığı gibi yetim bulüğa erdiği halde malını 
yönetme konusunda yeterli dirayete sahip 
değilse ve gerekli zihni gelişmişliği göste- 
remezse yine malı teslim edilmez. Zira bu 
gelişme yeteneğe, çevreye, sosyal şartla- 
ra ve eğitime göre farklı yaşlarda ortaya 
çıkabilir. Rüşd hali görülünceye kadar bu 
mallar veli veya vasinin idaresinde kalma- 
ya devam eder. Ebü Hanife'ye göre yeti- 
me ait malların veli yahut vasi idaresinde 
kalma süresinin son sınırı yirmi beş yaş- 
tır; bu yaşa gelen kişide rüşd hali görül- 
mese de malları kendisine teslim edilir. 
Hanefiler'den İmâmeyn ile diğer mezhep 
hukukçularına göre ise hangi yaşına ge- 
lirse gelsin rüşd görülmedikçe sefih du- 
rumundaki kişiye malları verilmez. Mal- 
ların teslimi sırasında şahit bulundurma 
Hanefiler'e göre mendup, Şâfii ve Mâliki- 
ler'e göre vâciptir. 

Yetim hakkını korumaya yönelik bir baş- 
ka hukuki tedbir gasp konusunda gün- 
deme gelir. Hanefi mezhebine göre gas- 
bedilen bir malın menfaati -kullanmak ve- 
ya sahibinin yararlanmasını engellemek 
suretiyle- tüketilecek olsa kural olarak taz- 
min edilmez. Ancak zamanla insanlarda 
yetim malını koruma duyarlılığının azal- 
ması ve toplumda meydana gelen diğer 
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olumsuzluklardan dolayı sonraki Hanefi 
hukukçuları yetim malını bu genel kural- 
dan istisna etmiş ve malın menfaatinin 
tazmin edileceği görüşünü benimsemiş- 
tir. Hanefi mezhebi esasına göre hazırla- 
nan Mecelle'de menfaatin tazminine iliş- 
kin 596. madde bu görüş doğrultusunda 
düzenlenmiştir. 


Kurumlar. Babasını kaybetmekle ken- 
disi için çalışıp kazanan ve haklarını ko- 
ruyan bir hâmiden yoksun kalan yetimin 
kendi ailesi içinde bakılıp büyütülmesi esas- 
tır ve ilk dönemlerden itibaren İslâm top- 
lumlarında yaygın olan uygulama da bu 
şekildedir. Kabile bağlarının güçlü olduğu 
ilk dönemlerde yetimlerin bakımı yakın 
akrabalarına (asabe) verilirdi. Ancak anne 
babanın her ikisinin de vefat etmesi, an- 
nenin ikinci bir evlilik yapması veya aile or- 
tamının elverişsizliği gibi durumlarda ye- 
timlerin bakımını üstlenecek kurumlara 
ihtiyaç duyulmuştur. İslâm toplumlarında 
uygulamada yetim mallarının korunma- 
sına özel bir önem verilmiş, insanlar ye- 
timlerle kendi çocukları gibi ilgilenmeye 
teşvik edilmiş, idari açıdan kadılar eliyle, 
mali açıdan vakıflar yoluyla çözümler ge- 
tirilmiştir. Bilhassa Selçuklular'dan itiba- 
ren eytamhâne ve ıslahhâneler kurularak 
yetimlerin bakımı sağlanmaya çalışılmış- 
tır. Eyyübiler ve Memlükler döneminde ye- 
timler için özel mekteplerin açıldığı, va- 
kıfların tahsis edildiği bilinmektedir. Os- 
manlılar'da yetimlerin himayesine yönelik 
uygulamalar daha da geliştirilmiş, avârız 
vakıfları fakir yetimler için bir tür sosyal 
güvence olmuş, dârüleytamlarda yetimle- 
rin ihtiyaçları karşılanmıştır. Yeniçeri bir- 
liklerindeki orta sandıkları şehidlerin ye- 
timlerine, esnaf birliklerince kurulan es- 
naf sandıkları da kendi mensuplarından 
ölenlerin çocuklarına maddi destek sağ- 
lamış, XIX. yüzyılın ortalarından itibaren 
eytam sandıkları oluşturulmuştur. 1873'te 
tesis edilen Dârüşşafaka yetimlerin eği- 
tim ve himayesine yönelik bu anlayışın bir 
ürünüdür. 1917'de kurulan Himâye-i Etfal 
Cemiyeti daha sonra Çocuk Esirgeme Ku- 
rumu'na dönüştürülmüş, 1981 yılına ka- 
dar faaliyetlerini dernek statüsünde sür- 
dürmüş, 1983'te Sosyal Hizmetler ve Ço- 
cuk Esirgeme Kurumu teşkil edilmiştir. 
2011 yılında gerçekleştirilen yasal düzen- 
lemeyle bu hizmetlerin yeni kurulan Aile 
ve Sosyal Politikalar Bakanlığı bünyesinde 
Çocuk Hizmetleri Genel Müdürlüğü tara- 
fından yürütülmesi kararlaştırılmış, küçük 
çocuklar için açılan bakımevleriyle on üç- 
on sekiz yaş arasındaki gençlere hizmet 
veren çocuk yetiştirme yurtları il özel ida- 


relerine bağlanmıştır. Son yıllarda yetim- 
lerle ilgili uluslar arası veya bölgesel sem- 
pozyumlar düzenlenerek problemlere or- 
tak çözümler bulmaya gayret edilmekte- 
dir. 

Günümüzde savaş, salgın hastalık, dep- 
rem vb. sebeplerle anne babaları ölen 
milyonlarca yetim bulunmaktadır. Yetim- 
lerin en yoğun olduğu bölgeler Afganistan, 
Sahrâaltı Afrikası ve Latin Amerika'dır. Bu- 
nun dışında kaçırılma veya aileyi terketmek- 
ten dolayı fiilen yetim kalan çocuklar da bü- 
yük bir sorun teşkil etmektedir. UNICEF 
tarafından hazırlanan bir rapora göre Gü- 
ney ve Güneydoğu Asya ülkelerinde çocuk 
kaçırma olayları yaygındır. Orta ve Doğu 
Avrupa ülkeleriyle Türki cumhuriyetlerde 
fakirlik yüzünden aileleri tarafından res- 
mi kurumların bakımına terkedilen yahut 
aile içi şiddet ve alkol yüzünden evini ter- 
keden çocuk sayısında artış gözlenmekte, 
bunların arasında engelli çocuklar önemli 
bir yekün tutmaktadır (Progress for Chil- 
dren, s. 27, 33, 34-35). Bir başka raporda 
Balkanlar, Doğu Avrupa ve Orta Asya ül- 
kelerinde aileleri tarafından terkedilen ve- 
ya anne baba şefkatinden mahrum kalan 
çocukların sorunlarına değinilmektedir 
(At Home or ina Home?, s. 2, 5-7, 20, 44- 
45). Gelişmiş ülkelerde evlilik dışı ilişkile- 
rin ve boşanmaların yaygınlaşması sonu- 
cu anne ve babadan birinin gözetimine ve- 
rilen çocukların sayısında da büyük artış 
görülmekte, bunlar da yetim gibi alâka ve 
himayeye muhtaç olarak büyümektedir. 
Son yıllarda sokak çocukları, çocuk hakla- 
rı, çocuk istismarı ve çocuk suçları gibi ko- 
nularda kamuoyunda duyarlılığın artması- 
na rağmen henüz çözüm için yeterli adım- 
ların atıldığı söylenemez. 
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YETIMETU’d-DEHR 
(RAT dowi ) 
Ebü Mansür es-Seâlibi'nin 
(6. 429/1038) 


şair ve ediplere dair eseri. 


L a 


Tam adı Yetimetü'd-dehr fi mehâsi- 
ni ehli'I-aşr'dır. Müellif eserini 340-400 
(951-1010) yılları arasında vefat eden şa- 
ir ve edipler için yazmış, eserinin ilgi gör- 
mesi üzerine de kendi ölüm tarihi olan 
429 (1038) yılına kadar vefat edenleri kap- 
sayan Tetimmetü'l-Yetime adıyla bir ze- 
yil hazırlamıştır. Bu iki eserin yöntem ba- 
kımından tabakat kitaplarından farkı şair 
ve ediplerin alfabetik değil yaşadıkları böl- 
ge, şehir ve beldelere, mensup bulunduk- 
ları saraylara göre tasnif edilmesidir. 384'- 
te (994) Nişâbur'da yazılmaya başlanan 
eser, mukaddimede belirtildiğine göre ön- 
celikle bir vezire ithaf edilmek amacıyla 
âcilen kaleme alınmış, daha sonra telifi- 
ne devam edilerek yazımı tamamlanmış- 
tır. Kitap coğrafi bölgelere göre dört bö- 
lüm (kısım) ve her bölüm on alt bölüm 
(bab) halinde düzenlenmiştir. Birinci bö- 
lümde Şam, Musul, Mısır, Mağrib ve En- 
dülüs şair ve edipleri kaydedilmiştir. Şam'- 
daki şairlerin diğer bölgelerin şairlerinden 
daha üstün olduğunun ileri sürüldüğü ve 
üstün yanlarının anlatıldığı babla başla- 
yan bölümde bilhassa Hamdâni şairleriy- 
le Seyfüddevle ve onun saray şairlerinden 
zengin seçmeler kaydedilmiştir. Müteneb- 
bi'nin şiirlerinden seçmelerle ahbârına ge- 
niş yer ayrılmış, onun şiirlerinde kullandığı 
edebi sanatlar, bazı şiirlerinin eleştirisi, 
Mütenebbi'nin intihalleriyle kendisinden 
yapılan intihaller üzerinde durulmuş, ay- 
rıca Seri er-Reffâ'nın serikatına dair zen- 


gin örnekler zikredilmiş, bu bölümde top- 
lam 213 şaire yer verilmiştir. F. Dieterici, 
Mütenebbi ile ilgili kısmı Mutanabbi und 
Seifuddavla adlı eserinde (Leiden 1847) 
iktibas etmiştir. 


İkinci bölümde Irak ve civarı edip ve şa- 
irleri söz konusu edilmiş, Büveyhi Devleti 
edip ve şairlerinden seçme şiir ve inşâ ör- 
nekleriyle ahbâr ve anekdotlar kaydedil- 
miştir. Özellikle Vezir Sâbür b. Erdeşir hak- 
kında yazılan kasideler geniş yer tutmuş- 
tur. Bu kısımda toplam kırk şair ve edip 
zikredilmiştir. Üçüncü bölüm Cebel, Fars, 
Cürcân, Taberistan, İsfahan, Ahvaz şair ve 
ediplerine ayrılmış, Deylemiler'in (Büvey- 
hiler) melik, vezir, kadı, kâtip ve şairleri- 
nin edebi ürünlerinden yapılan seçmeler 
ve ahbâr nakledilmiştir. Burada Emir Kâ- 
bûs b. Veşmgir yanında vezirler Ebü'l- 
Fazl İbnü'l-Amid ve oğlu Ebü'l-Feth İbnü'l- 
Amid, Ahmed b. İbrâhim ed-Dabbi isimli 
vezirler, özellikle de Vezir Sâhib b. Abbâd 
hakkında yazılan methiye ve mersiyelere 
geniş yer verilmiş, bu bölümde toplam alt- 
mış dört şair ve edip ele alınmıştır. Dör- 
düncü bölüm Horasan, Mâverâünnehir, 
Buhara, Nişâbur şair ve ediplerine dairdir. 
Burada özellikle Bediüzzaman el-Hemedâ- 
ni'nin edebi risâlelerinden, şair Ebü'l-Feth 
el-Büstü ile Vezir Ebü'l-Fazl el-Mikâli'den 
seçmeler kaydedilmiş, toplam 125 şair ve 
edibe değinilmiştir. Aynı yöntemle yazılan 
Tetimmetü'l-Yetime üç bölümden mey- 
dana gelir. Birinci bölümde Şam ve el-Ce- 
Zire'nin zeyli olarak kırk sekiz şair ve edip, 
ikinci bölümde Irak'ın zeyli olarak otuz bir 
şair ve edip, üçüncü bölümde Rey, Heme- 
dan, İsfahan ve diğer Cebel beldelerinin 
zeyli olarak 128 şair ve edipten bahsedil- 
miştir. 

Gerek Yetimetü'd-dehr gerekse zeyli 
biyografi amacıyla kaleme alınmadığın- 
dan şair ve ediplerin hayatına dair yeter- 
li bilgi verilmemiştir. Dolayısıyla eser zen- 
gin nazım ve nesir seçmeleriyle ahbâr ve 
anekdotlardan meydana gelen bir antolo- 
ji niteliği taşımaktadır. İbn Kalâkıs eserle 
ilgili şu dizeleri yazmıştır: “Yetime'nin eş- 
sizdir şiir beyitleri / Onlar bâkir efkâr-ı ka- 
dime // Şairleri öldüler, onlarsa yaşamak- 
ta / Onun için denildi ona Yetime”. Yük- 
sek bir edebi zevki gösteren bu seçmele- 
re yer yer edebi tahlil ve tenkitler yönel- 
tilmesi, şairler arasında şiir sanatı ve tek- 
niği açısından mukayeseler yapılması, şiir- 
lerde yer alan tasvir ve anlam güzellikle- 
riyle kusurların belirtilmesi, şiirdeki oriji- 
nal ve taklit fikirlerin eleştirisi, özellikle se- 
rikat türleri ve sanat açısından serikatın 
değerlendirilmesi, sık sık istitratlara yer 
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verilmesi, bir bölgenin yerli şairleriyle ora- 
ya başka yerlerden gelen şair ve ediplerin 
titizlikle ayırt edilmesi gibi özellikler ese- 
rin değerini daha da arttırmaktadır. 


Seâlibi'nin kendi zamanında bazı böl- 
gelerdeki meşhur şair ve edipleri eserine 
almaması eleştirilmiştir. Kurtuba'da (Cor- 
doba) Endülüs Emevi Devleti, özellikle II. 
Abdurrahman ile oğlu II. Hakem, ayrıca 
İbn Ebü Âmir el-Mansür zamanları ve Mı- 
sır'da İhşidiler buna örnek teşkil eder. Yi- 
ne müellifin iki konudaki taassubu da ku- 
sur gibi görülmüştür. Bunlardan ilki, Şam 
şairlerini diğer bölgelerin ve özellikle İran'a 
komşu olmaları sebebiyle dillerinin bozul- 
duğuna hükmettiği Irak şairlerinden üs- 
tün tutmasıdır; halbuki Suriye de Bizans'a 
komşudur. İkincisi önsözde en güzel şiirle- 
ri seçmeyi ilke edindiğini söylemesine rağ- 
men melik, halife, emir ve vezirlerin kötü 
şiirlerine yer vermesini, “Bazı şiirler bizâ- 
tihi güzel sayılmasa da söyleyenlerine nis- 
betle güzellik kesbeder” şeklinde açıkla- 
mış olmasıdır (Yetimetü'd-dehr, neşrede- 
nin girişi, I, 7). Yetimetü'd-dehr ilk bas- 
kısından sonra (Dımaşk 1304; Osman Re- 
şer indeksini hazırlamıştır, İstanbul 1914) 
Ali Muhammed Abdüllatif (Kahire 1934), 
Muhammed Muhyiddin Abdülhamid (I- 
IV, Kahire 1366, 1375-1377/1956-1958) ve 
Müfid Muhammed Kumeyha (l-V, Beyrut 
1403/1983 [V. cildi Tetimmetü'l-Yetime)|) 
tarafından neşredilmiş, Abbas İkbâl Te- 
timmetü'l-Yetime'yi ayrıca yayımlamıştır 
(l-I, Tahran 1353/1934). 

Seâlibi'den sonra onun yöntemiyle epey- 
ce eser ortaya konulmuştur. Bunların ço- 
ğunda gerek ifadeler gerekse secili isim- 
ler bakımından Seğlibi yönteminin etkisi 
açıkça görülmektedir. Öte yandan Seâlibi 
işaret etmese de kendisinden çok önce 
Hârün b. Ali İbnü'-Müneccim (6. 288/901) 
el-Bâri“ fi ahbâri'ş-şu“aröi'-müvelle- 
din adlı eserini aynı yöntemle kaleme al- 
mıştır. İbnü'n-Nedim'in kaydettiğine gö- 
re İbnü'-Müneccim, daha hacimli bir ese- 
rinden ihtisar ederek oluşturduğu bu ki- 
tabında Beşşâr b. Bürd ile başlayıp Mu- 
hammed b. Abdülmelik b. Sâlih ile sona 
eren 161 müvelled şairi bölgelerine göre 
ele almıştır (el-Fihrist, s. 631). el-Bâri'i gö- 
ren İbn Hallikân Seâlibi, Bâharzi, Haziri ve 
İmâdüddin el-İsfahâni'nin aynı yöntemle 
yazılan eserlerinin onun fer'leri ve zeyilleri 
konumunda bulunduğunu ifade etmek- 
tedir ( Vefeyât, Il, 194). Ebü'l-Ferec el-İsfa- 
hâni el-Eğâni'de el-Bâri'den zengin na- 
killere yer vermiştir. e/-Bâri“i görüp gör- 
mediğine dair bir işarette bulunmayan 
Kâtib Çelebi de Yetime'nin el-Bâri'in zey- 
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li olduğunu kaydetmektedir (Keşfü'z-zu- 
nün, II, 2049). Ancak Seâlibi'den sonra bu 
yöntemle eser yazanlar Yetimetü'd-dehr'- 
den etkilendiklerini belirtmişlerdir. Nite- 
kim İbn Bessâm eş-Şenterini ez-Zahire'- 
sinde (1, 20) Yetime'nin yöntemini kullan- 
dığını söylemiştir. 

Yetimetü'd-dehr'e benzer şekilde ya- 
zılan, birbirinin zeyli konumundaki başlı- 
ca eserler şöylece sıralanabilir: 1. Ali b. 
Hasan el-Bâharzi (6. 467/1075), Dümye- 
tü'-kaşr ve “uşretü ehli'l-“aşr (Halep 
1349; nşr. M. Râgıb et-Tabbâh, Halep 1930; 
nşr. Muhammed Altunci, I-II, Dımaşk 1974- 
1976; Küveyt 1405/1985; bk. BÂHARZİ, Ali 
b. Hasan). Yaklaşık 600 şair ve 8000 beyit 
içeren eser yedi bölgeye ayrılmış, her böl- 
geye dahil olan edip ve şairler eskiler, or- 
ta dönemde yaşayanlar ve yeniler şeklin- 
de ele alınmıştır. Yedi bölge şunlardır: Be- 
devi ve Hicaz şairleri (yirmi dokuz şair); 
Şam, Diyarbekir, Azerbaycan, Cezire ve 
Mağrib şairleri (altmış dokuz şair); Irak 
şairleri (altmış beş şair); Rey, Cibâl, İsfa- 
han, Fars, Kirman şairleri (yetmiş beş şa- 
ir), Cürcân, Esterâbâd, Kümis, Dihistan, 
Hârizm, Mâverâünnehir şairleri (elli beş 
şair); Horasan, Kuhistan, Büst, Sicistan, 
Gazne ve civarı şairleri (217 şair; bu kısım 
Belh, Nişâbur, Beyhak, İsferâyin ve Zev- 
zen şehirlerini içermektedir); hayatları ve 
şiirlerine dair her yerde bilgi bulunmayan 
az ürün vermiş şairler (yirmi şair). Bu eser- 
de de fazla biyografik bilgi verilmemiştir, 
dolayısıyla eser bir şiir antolojisi niteliğin- 
dedir. Dümyetü'l-kaşr'ı İbn Manzür ile 
Takıyyüddin b. Abdülkâdir et-Temimi ih- 
tisar etmiş, İbn Münkız ile Hasan b. Mu- 
zaffer en-Nisâbüri de esere zeyil yazmış- 
tır. 2. Ebü's-Salt ed-Dâni (6. 529/1135), 
Hadikatü'-edeb (Kitâbü'LHadika “alâ üs- 
lübi'-Yetime). Yetimetü'd-dehr'in etki- 
sinde Endülüs'te yazılan ilk eserdir. İmâ- 
düddin el-İsfahâni, Haride'sinde Endü- 
lüs şairleri hakkında bu eserden nakiller 
yapmıştır ve eserden zamanımıza sadece 
bu nakiller intikal etmiştir. 3. İon Bessâm 
eş-Şenterini (6. 542/1147), ez-Zahire fi 
mehâsini ehli'l-Cezire (nşr. İhsan Ab- 
bas, I-VIlI, Beyrut 1399/1979). Önsözde Ye- 
tilmetü'd-dehr'in yönteminden etkilendi- 
ğini açıkça belirten İbn Bessâm V. (X1.) 
yüzyıl Endülüs şairlerini ele aldığı eserini 
Yetime gibi dört bölüme ayırmıştır. Eser- 
de şairler hakkında ayrıntılı biyografik bil- 
giler de mevcuttur (bk. İBN BESSÂM eş- 
ŞENTERİNİ). 4. Ali b. Zeyd el-Beyhaki (6. 
565/1169), Vişâhu Dümyeti'l-kaşr ve li- 
k@ü ravzati'-“aşr (Bursa Bölge Ktp., Hü- 
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seyin Çelebi, nr. 870). Beyhaki kitabında 
çağdaşı olan şairlere de yer vermiş ve ese- 
rinin Dürretü'1-Vişâh adlı küçük bir zey- 
lini de kaleme almıştır (Yâküt, XIII, 266; 
Keşfü'z-zunün, Il, 2011). 5. Dellâlülkütüb 
Sa'd b. Ali el-Haziri (6. 568/1172), Zine- 
tü'd-dehr ve “uşretü ehli'1-aşr. İbn Hal- 
likân eserden birçok nakilde bulunmuş- 
tur ( Vefeyât, I, 144; II, 183, 189, 384, 390; IV, 
83, 393, 450, 485; bk. DELLÂLÜLKÜTÜB). 6. 
İmâdüddin el-İsfahâni (6. 597/1201), Ha- 
ridetü'l-kaşr ve ceridetü'1-“aşr. V. (X1.) 
yüzyıl şairlerinin bir kısmı ile VI. (XII.) yüz- 
yıl şairlerinin çoğunu (1000'e yakın) kap- 
sayan eser bu türün en hacimli kitabıdır. 
Muhammed Behcet el-Eseri, Şükri Fay- 
sal, Ahmed Emin gibi birçok nâşirin katıl- 
dığı eserin son neşri on yedi cilt tutmuş- 
tur (bk. İMÂDÜDDİN el-İSFAHÂNİ). Şu eser- 
lerde de Yetimetü'd-dehr'in yöntemi sür- 
dürülmüştür: İbn Said el-Mağribi ve di- 
ğerleri, el-Muğrib fi hule'I-Mağrib; İb- 
nü'n-Neccâr el-Bağdâdi, Kitâbü'z-Zehr 
fi mehâsini şu“ar&i'1-Saşr; İbnü'ş-Şa“âr, 
“Uküdü'1-cümân; İbnü'-Ahmer, Nesîrü’l- 
cümân ve Nesiru ferâ&'idi'I-cümüân; Şe- 
hâbeddin el-Hafâci, Reyhânetü'relibbö”; 
Muhibbi, Nefhatü'r-Reyhâne ve Zeylü 
Nefhati'r-Reyhâne; İbn Ma'süm, Sülâfe- 
tü'l-“aşr; Muhammed b. Mustafa el-Gu- 
lâmi, Şemmâmetü'l-anber. 

BİBLİYOGRAFYA : 

Ebü Mansür es-Seâlibi, Yetimetü'd-dehr (nşr. 
Müfid M. Kumeyha), Beyrut 1403/1983, neşre- 
denin girişi, I, 3-8, M. Muhyiddin Abdülhamid'in 
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si, | 25-31; İbnü'n-Nedim, el-Fihrist (Şüveymi), 
s. 631; Ali b. Hasan el-Bâharzi, Dümyetü'l-kaşr 
(nşr. Abdülfettâh M. el-Hulv), Kahire 1968, neş- 
redenin girişi, 1, 3-4; İbn Bessâm eş-Şenterini, ez- 
Zahire (nşr. İhsan Abbas), Beyrut 1399/1979, Ñ 
20; ayrıca bk. neşredenin girişi, |, 5-7; Imâdüd- 
din el-İsfahâni, Haridetü'(-kaşr: el-Kısmü'l“Irâki 
(nşr. M. Behcet el-Eseri — Cemil Said), Bağdad 
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Mu“cemü'Lüdebö”, XII, 266; İbn Hallikân, Vefeyât, 
I, 144; II, 143, 183, 189, 194, 366, 384, 390; IV, 
83, 393, 450, 485; Keşfü'z-zunün, Il, 2011, 2049; 
Hafâci, Reyhânetü'Lelibbâ”, neşredenin girişi, 1, 
32-37; Muhibbi, Nefhatü'r-Reyhâne, neşredenin 
girişi, I, 25-28; Abbas el-Azzâvi, Târihu'-edebi'l 
“Arabi fi'-Irâk, Bağdad 1382/1962, Il, 62-65, 
172, 202, 213, 240-245; ayrıca bk. tür.yer.; Mus- 
tafa eş-Şek'a, Menâhicü'tte'lif “inde'L-“ulemâ”i'- 
“Arab, Beyrut 1991, s. 626, 634-644, 645-661; 
C. E. Bosworth, “Manuscripts of Tha'âlibi's Yati- 
mat ad-dahr in the Suleymaniye Library, Istan- 
bul”, JSS, XVI (1971), s. 41-49; Tevfik Rüştü To- 
puzoğlu, “Further Istanbul manuscripts of Tha“â- 
libi's Yatimat al-dahr”, IQ, XV/1 (1971), s. 62-65; 
Muhammed Eşhibâr, “Kitâbü Yetimeti'd-dehr fi 
mehâsini ehli'l-Saşr li-Ebi Manşür es-Şeâlibi ve 
eseruhü fi menheci't-telifi'l-edebi”, Mecelletü 
Külliyyeti'-âdâb ve'L“ulümi'Linsâniyye bi-Fâs, 
sy. 7, Dârülbeyzâ 1983-84, s. 141-187; a.mlf., 


“Melâmih nakdiyye fi Yetimeti'd-dehr li-Ebi Man- 
şür eş-Se“âlibi”, a.e., sy. 10 (1989), s. 31-53; M. 
Abdullah el-Câdir, “Meşâdirü'l-Bâharzi”, MMMA 
(Küveyt), XXVI/1 (1982), s. 107-112; Sâmi Mekki 
el-Âni, “Talik “alâ makâleti Meşâdiri'-Bâharzi”, 
a.e., XXVI/2 (1982), s. 813-816. 


lal İSMAİL DURMUŞ 


E E 
YETKİN, Abdurrahman Kâmil 


(1850-1941) 


Millî Mücadele’nin 
başlatılmasında önemli rolü olan 
din âlimlerinden, 


Amasya müftüsü. 


È = 


Amasya'da doğdu. Ataları iki asır kadar 
önce Kırım Bahçesaray'dan gelerek Ço- 
rum'un Mecitözü Doğla köyüne yerleşmiş- 
ti. Mahlası Mecitözü'ne nisbetle “Mecidi”, 
lakabı Mecidizâde'dir. Babası ilmiye men- 
subu bir aileden gelen ve kadılık görevin- 
de bulunan Ahmed Rifat, dedesi Mustafa 
Mecidi'dir. Kardeşi Sâdık Efendi, oğulları 
Ahmed Emri, Sabri, Mustafa Niyâzi müf- 
tülük ve vâizlik yapmıştır. Abdurrahman 
sıbyan mektebinden sonra 1861'de hıfzı- 
nı tamamladı, iki yıl süreyle kıraat okudu. 
Amasya Rüşdiyesi'nin ardından Mehmed 
Paşa Medresesi'ne devam etti. Buradaki 
tahsili sırasında istihrâc (mevcut bilgiler- 
den geleceğe dair tahmin yürütme) alanıy- 
la ilgilendi. Ferâiz ve aruz ilmini kardeşi 
Sâdık Efendi'den öğrendi. 1879'da Şirvâni 
Mir Hasan Efendi'den icâzet aldı. Aynı yıl 
Amasya Bekir Paşa Medresesi'ne müder- 
ris tayin edildi. Kendisi yirmi yedi yılda üç 
dönemde altmış beş talebeye icâzet ver- 
diğini, 1908'deki üçüncü icâzet merasimi- 
ne katılan Hacı Reşid Paşa'nın arzı üzerine 
meşihat makamı tarafından yirmi iki öğ- 
rencisine birer gümüş, kendisine de altın 
madalya verildiğini belirtir. 

Arapça ve Farsça bilen Abdurrahman 
Efendi, 1900 Mayısında Amasya müftü- 
lüğüyle birlikte Sivas ve Karadeniz bölgesi 
vaizliği (kürsü şeyhliği) görevine getirildi. Hi- 
caz Demiryolu İâne Komisyonu'ndaki hiz- 
metinden dolayı 1903'te nişan ve madal- 
ya ile taltif edildi. Aynı yıl kendisine Mûsı- 
le-i Süleymâniyye-i Râbia'dan Bursa Fakih- 
zâde Medresesi pâyesi, 1905'te İzmir pâ- 
yesi tevcih edildi. 1912'de yanlışlıkla emek- 
liye sevkedildiyse de tekrar müftülük gö- 
revine getirildi. Müftülüğü sırasında Amas- 
ya'da çeşitli komisyonlarda çalıştı, kadı ve- 
killiği yaptı. Eylül 1915'te yaş haddinden 
emekliye ayrıldı. 1916-1920 yıllarında Dâ- 
rülhilâfe Medresesi'nde ders verdi. Kendi- 
sinden sonra Amasya müftüsü olan Mus- 
tafa Tevfik Efendi'nin Dârü'l-hikmeti'l-İs- 
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lâmiyye üyeliğine tayini üzerine 1918'de 
müftü tayin edilen Hacı Mehmed Tevfik 
Efendi vefat edince (Kasım 1921) Gazi 
Mustafa Kemal Paşa tarafından yeniden 
Amasya müftülüğüne tayin edildi (Tem- 
muz 1922) ve ölümüne kadar bu görevde 
kaldı. 


Abdurrahman Kâmil Efendi, Mustafa 
Kemal Paşa'nın 12 Haziran 1919'da Amas- 
ya'ya gelişinde kendisini ilk karşılayanlar 
arasında yer aldı ve onunla uzun bir gö- 
rüşmesi oldu. Ertesi gün Beyazıt Camii'n- 
de Kâmil Efendi'nin cuma vaazını dinleyen 
Mustafa Kemal Paşa'nın, “Eğer bu mem- 
lekette Abdurrahman Kâmil Efendi gibi 
on tane âlim olsaydı memleket bu hale 
düşmezdi” dediği aktarılır. Vaazı sırasın- 
da halka milli mücadelenin önemini an- 
lattı ve Mustafa Kemal Paşa'yı cemaate 
tanıtarak hakkında takdirkâr ifadeler kul- 
landı. Abdurrahman Efendi'nin bu vaazı 
şehirde büyük bir etki yaptı ve milli mü- 
cadele için harekete geçilmesinde önem- 
li rol oynadı. Daha sonra düzenlenen mi- 
tingde de konuşan Abdurrahman Efendi 
halkı düşmana karşı mücadeleye teşvik 
etti. Bu sırada kurulan Amasya Müdâfaa-i 
Hukuk Cemiyeti'nin on yedi üyesi arasın- 
da yer aldı. Öte yandan Abdurrahman Kâ- 
mil Efendi'nin biriktirdiği altınları bu ce- 
miyeti desteklemek amacıyla Mustafa Ke- 
mal Paşa'ya vermesi Milli Mücadele tari- 
hinde dikkate değer bir husus olarak kay- 
dedilir. Abdurrahman Efendi 1920'deki 
Zile isyanının bastırılması esnasında ora- 
ya gönderilmek istendiyse de yaşlılığın- 
dan dolayı gidemedi, fakat âsilere destek 
vermemeleri için halkı vaazlarıyla uyarma- 
ya devam etti. 31 Aralık 1941 tarihinde 
vefat eden Abdurrahman Kâmil Efendi, 


Amasya müftüsü Abdurrahman Kâmil Yetkin'i, İsmet İnö- 
nü'nün 1939 depremi sebebiyle Amasya'yı ziyareti sırasın- 
da kendisini karşılayan heyet arasında gösteren fotoğraf (ar- 
ka sırada sakallı) 
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Amasya Tekirdede Kabristanı'nda defne- 
dildi. 

Eserleri. 1. Makâmât-ı Hariri Tercü- 
mesi. Eserin Kâmil Şahin'de bulunan mü- 
ellif hattı nüshasının bir bölümü Amas- 
ya Belediye Kütüphanesi'ne, bir bölümü 
de Milli Kütüphane'ye verilmiştir. 2. Di- 
vân-ı Kâmil. Abdurrahman Efendi, Arap- 
ça ve Farsça şiirlerinin de yer aldığı divanı- 
nı 1884'te tamamlamış, eserin sonunda 
kendi biyografisine de yer vermiştir. 3. Fe- 
tâvâ-yi Abdurrahman Kâmil. Bu ve bir 
önceki eser Kâmil Şahin tarafından Amas- 
ya Belediyesi Kütüphanesi'ne verilmiştir. 
4. Mir'âtü'ş-şüüni'-hakâik. Ahmed Hü- 
sâmeddin Dâğıstâni'nin istihrâc alanında- 
ki eserinin Türkçe tercümesidir. Müellifin 
oğlu Sabri Yetkin'in istinsah ettiği, Kâmil 
Şahin'in özel kitaplığındaki bir mecmua 
içinde bulunan eserde (s. 323-335) yetmiş 
bir madde halinde gelecekte vuku bula- 
cak olaylar ve devletlerin mâruz kalacakla- 
rı felâketler konu edinilir. 5. Hâtırât-ı Ab- 
durrahman Kâmil. 1903'te yazılan 33 va- 
raklık bu eser de Kâmil Şahin'in özel ki- 
taplığındadır. 6. Kaşidetü “Abdirrahmân 
Kâmil. Ebü'l-Feth Ali b. Muhammed el- 
Büsti'nin zühde dair meşhur kasidesinin 
Arapça şerhidir. 1904'te yazılmış olup Hâ- 
tırât-ı Abdurrahman Kâmil'in içindedir 
(vr. 29P-315). 7. Evliyâ, Ulemâ ve Şuarâ- 
dan Alfabetik Sıraya Göre Bazı Zatla- 
rın Hayat Hikâyeleri. 160 sayfadan iba- 
ret müellif hattı nüshası Kâmil Şahin'in 
özel kitaplığındadır. 8. Nakd-i Hâtır. Ah- 
lâka dairdir (Amasya Beyazıt İl Halk Ktp., 
nr. 1708/1, müellif hattı). Abdurrahman 
Kâmil Efendi'nin Amasya Beyazıt Camii'n- 
deki vaazlarından oluşan Tefsir Dersleri 
Notları ve Hz. Peygamber'in Risâleti 
adlı bir eseri daha mevcut olup bir bölü- 
mü Kâmil Şahin'in özel kitaplığındadır. 
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lal KÂMİL ŞAHİN 


YETKİN, Ahmet Emri 


B 7 1 
YETKİN, Ahmet Emri 
(1886-1974) 


Son dönem âlimlerinden, şair. 


IE a 


Kendi yazdığı hal tercümesine göre 
ulemâ soyundan gelen bir ailenin çocuğu 
olarak Amasya'da doğdu. Babası Amasya 
müftüsü Abdurrahman Kâmil Efendi'dir. 
Adı ve mahlası ebced hesabına göre do- 
ğum yılını (304:1304/1886-87) verir. Mek- 
teb-i ibtidâilden sonra iki buçuk yıl rüşdi- 
yede okudu. Ardından babasının müder- 
ris olduğu Amasya Bekir Paşa Medresesi'- 
ne devam ederek icâzet aldı (1908). Dini 
ilimler alanında kendini geliştirmek üzere 
amcası Mustafa Sâdık ile Köprülü Musta- 
fa Tevfik ve Köprülü Ârif Fâzıl efendilerin 
camilerde verdikleri dersleri takip etti; 
Amasya ulemâsından Hâfız Şerif Efendi'- 
den ferâiz okudu. 1907'de açılan Dârülmu- 
allimin'i bitirdi ve 1911'de girdiği imtihan- 
da başarı gösterince dersiâm oldu. 1907'- 
de ilkmektep muallimliğiyle başladığı me- 
muriyet hayatında Amasya Şer'iyye Mah- 
kemesi kâtipliği (1911), Dârü'l-hilâfe Med- 
resesi'nde Türkçe ve kitâbet muallimliği 
(1912), yine Amasya'da tahakkuk kâtipliği 
(1926) ve nâfia ambar memurluğu (1927), 
1930-1943 yılları arasında nâfia amele kâ- 
tipliği görevinde bulundu ve buradan emek- 
liye ayrıldı. 6 Mayıs 1974'te vefat eden Ah- 
met Emri, Kültepe civarındaki yeni kab- 
ristanda defnedildi. Vefatı üzerine Meh- 
med Çavuşoğlu altı beyitlik bir şiir yazmış 
ve, “İrcii emri ile gitti bekâya Emri” mıs- 
ral ile ölümüne tarih düşürmüştür. Hat- 
tat Ali Alparslan'ın ta'lik hatla yazdığı bu 
şiir mezar taşına hakkedilmiştir. 


Eserleri. 1. Tuhfetü'l-ihvân (Kahire 
1375/1956). Müellifin Arapça üç kaside- 
sinden oluşmaktadır. 2. Sübha-i Emri (An- 
kara 1971). Sekiz şiirin yer aldığı on beş 
sayfalık risâleye Ömer Nasuhi Bilmen ve 
İbnülemin Mahmud Kemal kısa birer tak- 
riz yazmıştır. 3. Nağamâtü'l-anâdil fi ri- 
yâzı emsileti'1-“Avâmil. Birgivi'nin nah- 
ve dair e/-“Avâmil'inde verdiği misallerin 
Arapça açıklamasıdır. 4. İbrete Sâik Bir 
Nazm-ı Râik. Ahmet Emri'nin yirmi üç 
beyitlik bu şiiri Amasya'da bir dostu tara- 
fından ta'lik hatla yazdırılarak çoğaltılmış, 
Ahmed Remzi Akyürek bunu yirmi üç kı- 
ta ile taştir etmiştir (Ahmet Remzi Akyü- 
rek ve Şiirleri, s. 136-139). 5. Gül-i Sad- 
berk. 104 beyitten oluşan Farsça bir man- 
zumedir. 6. Müntehabât. Ahmet Emri 
Efendi'nin hikmet ve öğüt türünden der- 
lediği 100 beyit ve açıklamalarından iba- 
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YETKİN, Ahmet Emri 


Ahmet 
Emri 
Yetkin 


rettir. 7. Mecmüa-i Eş'âr-ı Emri Yetkin. 
Bu defterin müellifin kendi el yazısıyla 244 
sayfalık nüshası Amasya Beyazıt Kütüp- 
hanesi'ndedir. 8. Kelimâtü'l-ekâbir. 100 
İslâm büyüğünün sözleriyle bunların açık- 
lamasını ve adı geçen kişilerin biyografisi- 
ni içerir. 9. Mecmau'l-elkâb. 100 kadar 
lakabın açıklamasına ve lakap sahiplerinin 
biyografisine dairdir. 10. Hizânetü'l-ce- 
vâhir. Hz. Ali'ye ait 100 hikmetli söz ve 
açıklamasıdır. 11. Tuhfe-i Emri. Muhyid- 
din İbnü'-Arabi'nin münâcâtının mensur 
ve manzum tercümesidir. 

BİBLİYOGRAFYA : 
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Şiirleri (haz. Hasibe Mazıoğlu), Ankara 1987, s. 
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kara 2003, s. 23-33. 
lal MUAMMER ULKER 


E N il 
YETKİN, Mustafa Saffet 


(1866-1950) 


Meclis-i Meşâyih reisi, 


| Urfa mebusu. j 


Urfa'nın Hacıgazi mahallesinde doğdu. 
Babası aslen Musul'un Erbil kazasından 
Şeyh Abdülkadir Efendi, annesi Zehra Ha- 
nım'dır. İlk öğrenimini Urfa'da yaptı. Daha 
sonra Mısır'a gidip Ezher Üniversitesi'nde 
dört yıl Arapça okudu, dönüşünde Urfa 
müftüsü Hacı Abdüllatif Efendi'den icâ- 
zet aldı. Ağustos 1902'de Urfa İdâdisi Fars- 
ça ve ahlâk dersleri muallimliğine tayin 
edildi. 1908'de Urfa Bidâyet Mahkemesi 
üyeliğinde bulundu. Il. Meşrutiyet döne- 
minde yapılan üç seçimde de (1908, 1912, 
1913) Urfa'dan mebus seçildi. Bu yıllarda 
Kâdiriyye tarikatı Hâlisiyye kolunun kuru- 
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cusu Abdurrahman Hâlis et-Tâlibâni'nin 
oğlu ve halifesi Şeyh Ali et-Tâlibâni'ye in- 
tisap ederek hilâfet aldı. Aksaray Oğlan- 
lar Tekkesi'nde vekâleten şeyhlik görevini 
sürdürürken Meclis-i Meşâyih reisliğine ge- 
tirildi. Hazırladığı tâlimatnâmelerle Mec- 
lis-i Meşâyih'e yeni bir düzen vermeye ça- 
lıştı. Mustafa Sabri Efendi'nin şeyhülislâm- 
lığı sırasında Meclis-i Meşâyih reisliğinden 
alınıp şeyhülislâmlığa bağlı Tedkik-i Mesâ- 
hif-i Şerif ve Müellefât-ı Şer'iyye Meclisi 
reisliğine tayin edildi. 20 Eylül 1920'de bu 
görevinden azledildiyse de aynı yılın ekim 
ayında şeyhülislâm Mehmed Nüri Mede- 
ni Efendi zamanında görevine iade edildi. 
1922'de Dârü'i-hikmeti'-İslâmiyye üyeliği- 
ne getirildi. Bu kurumun aynı yılın ekim 
ayında faaliyetine son vermesi üzerine lI. 
dönem Türkiye Büyük Millet Meclisi seçim- 
lerine katılıncaya kadar Urfa Halveti Der- 
gâhı postnişinliğinde bulundu. Temmuz 
1923 seçimlerinde Urfa'dan milletvekili se- 
çildi. Umür-ı Diyâniyye, İrşâd, Şer'iyye ve 
Evkaf, Nizamnâme-i Dâhili, Umür-ı Tasar- 
rufiyye, Diyanet ve Evkaf ve Me'mürin En- 
cümen-i Mahsüsu heyetlerinde görev yap- 
tı. Nizamnâme-i Dâhili Heyeti başkanlığı 
ile Evkaf Heyeti sözcülüğünde bulundu. 
Bu görevleri esnasında çeşitli nizamnâme 
ve tâlimatnâmelerin hazırlanmasında rol 
oynadı. 3 Mart 1924 tarihinde elli üç ar- 
kadaşıyla birlikte hilâfetin kaldırılması ve 
Osmanlı hânedanının Türkiye dışına çıka- 
rılması için kanun teklifi verdi. II. Dönem 
seçimlerinde meclis dışı kalan Saffet Efen- 
di 27 Ekim 1950 tarihinde öldü. 

Tedkik-i Mesâhif-i Şerif ve Müellefât-ı 
Şer'iyye Meclisi reisi Şeyh Mustafa Saffet 
Efendi ile Dârü'l-hikmeti'l-İslâmiyye reisi 
İzmirli İsmail Hakkı Bey arasında tasav- 
vuf kitaplarındaki hadislerin sıhhati konu- 
sunda başlayan tartışmalar Saffet Efen- 
di'nin Tasavvufun Zaferleri, İzmirli'nin 
Mustasvife Sözleri mi Tasavvufun Za- 
ferleri mi Hakkın Zaferleri adlı eserle- 
rinin yazılmasına vesile olmuştur. İzmir- 
li, Ceride-i İlmiyye'de Gazzâli'ye dair bir 
makalesinde (sene 5, sy. 53, 15 Cemâzi- 
yelevvel 1338) ahlâk ve tasavvuf kitapla- 
rında hadis diye zikredilen sözlerin hadis 
değil büyüklerin ve mutasavvıfların söz- 
leri olduğunu ileri sürmüş, Gazzâli'nin bir 
eserinde geçen, “İnsanlar uykudadır, ölün- 
ce uyanırlar” şeklindeki rivayeti örnek ver- 
miştir. Şeyh Saffet “İstizan” başlığıyla ba- 
şında bulunduğu kurum adına yazdığı ce- 
vap tartışmayı başlatmış ve tartışma ku- 
rumlar arası resmi yazışmalar şeklinde de- 
vam etmiştir. Bu yazışmaların kaydedil- 
diği Ahlâk ve Tasavvuf Kitaplarındaki 
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Ahâdis Hakkında Dârü'-Hikme ve Tet- 
kik-i Müellefât Arasındaki Münâka- 
şât-ı İlmiyye başlığını taşıyan defter (Sü- 
leymaniye Ktp., Yazma Bağışlar, nr. 537, 
106 varak) yayımlanmıştır (İzmirli İsmail 
Hakkı-Şeyh Safvet, Ahlâk ve Tasavvuf Ki- 
taplarındaki Hadislerin Sıhhati, nşr. İbra- 
him Hatiboğlu, İstanbul 2001). 

Saffet Efendi 23 Mart - 14 Aralık 1911 
tarihleri arasında otuz beş sayı yayımla- 
nan haftalık Tasavvuf dergisinin imtiyaz 
sahipliği ve başmuharrirliğini yapmıştır. 
Dergi, Saffet Efendi'nin Cem'iyyet-i Süfiy- 
ye'nin bir dönem idare heyetinde bulun- 
ması ve ikinci reisliğini yapmasından do- 
layı cemiyetin resmi yayın organı gibi gö- 
rülmüştür. Dergide daha çok tasavvuf te- 
rimleri, tasavvuf edebiyatı, tasavvufi mek- 
tuplar, hikmetler, menkıbeler ve hal ter- 
cümelerine ağırlık verilmiş, Cem'iyyet-i Sü- 
fiyye'de düzenlenen konferans ve semi- 
ner türü konuşmalar da yayımlanmıştır. 
Hüseyin Vassâf, Saffet Efendi'yi dini ilim- 
lerde ve tasavvufta otorite sahibi bir şah- 
siyet diye tanımlar. Ancak dönemindeki 
şeyhlerin kendisine yeterince iltifat etme- 
mesine kırıldığını, Cumhuriyet devrinde 
onların aleyhinde birtakım girişimlerde bu- 
lunarak tekkelerin kapatılmasına yol açtı- 
ğına dair rivayetler olduğunu söyler. 

Eserleri. 1. Ulüm-ı Şer'iyye ve Asri 
Müceddidlerimiz. Abdullah Cevdet, Mi- 
laslı İsmail Hakkı ve özellikle İsmail Hakkı 
İzmirli'nin Kur'an ve tefsir ilimlerine dair 
bazı görüşlerini eleştiren bir risâledir (İs- 
tanbul 1340). 2. Tasavvufun Zaferleri 
yahud el-Burhân ve'd-delil alâ mâ ha- 
vâhü'ş-şerh ve't-tahlil mine'l-ebâtil. 
Saffet Efendi, İsmail Hakkı İzmirli ile giriş- 
tiği tartışmanın hemen ardından bu ese- 
rinde görüşlerini geniş biçimde açıklamış- 
tır (İstanbul 1343/1925). 3. Yeni Zihni- 
yetler ve Bir Müceddid-i Mechül (İs- 
tanbul 1338 r./1340 h.). Saffet Efendi ay- 
rıca Cumhuriyet döneminde Fahreddin-i 
Irâki'nin Lema'ât (Parıltılar, İstanbul 1948; 
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Ankara 1963), Şehâbeddin es-Sühreverdi'- 
nin Heyâkilü'n-nür (Nur Heykelleri, İstan- 
bul 1949; Ankara 1963, 1986), İbn Atâul- 
lah el-İskenderi'nin el-Hikemü'1-Atâiy- 
ye (İstanbul 1950) adlı eserlerini Türk- 
çe'ye tercüme etmiştir. Ölümünden son- 
ra da iki makalesi yayımlanmıştır (“Muh- 
yi'd-din-i Arabi ve Tasavvuf”, AĞİFD, 1/1 
[1952], s. 22-29; “Tasavvuf Istılahları”, 
AĞİFD, 1/4 (1952), s. 1-13). 

BİBLİYOGRAFYA : 

İstanbul Müftülüğü Meşihat Arşivi, Sicill-i Ah- 
vâl Dosyası, nr. 1373; Hüseyin Vassâf, Sefine-i 
Evliyâ (haz. Mehmet Akkuş — Ali Yılmaz), İstan- 
bul 2006, I, 142; II, 463, 466-467; Türk Parla- 
mento Tarihi: TBMM-II. Dönem: 1923-1927 (haz. 
Kâzım Öztürk), Ankara 1995, III, 776-777; Sadık 
Albayrak, Son Devir Osmanlı Ulemâsı, İstanbul 
1996, IV, 120-121; İzmirli İsmail Hakkı — Şeyh Saf- 
vet, Ahlâk ve Tasavvuf Kitaplarındaki Hadis- 
lerin Sıhhati (nşr. İbrahim Hatiboğlu), İstanbul 
2001, neşredenin girişi, s. 15-43; Nafiz Danışman, 
“Tasavvuf Şiirlerinden Düşündürücü Tercüme- 
ler”, AĞİFD, V/1-4 (1956), s. 79; Mustafa Birol 
Ülker - Ömer Faruk Bahadır, “Şeyh Mustafa Saf- 
vet (Yetkin) ve Tasavvuf Dergisi”, Müteferrika, 
sy. 24, İstanbul 2003, s. 145-157; Mustafa Kara, 
“Cem'iyyet-i Süfiyye”, DİA, VII, 335; Bilgin Ay- 
dın, “Meclis-i Meşâyih”, a.e., XXVIII, 247-248. 


lal MusTAFA BİROL ÜLKER 


E , q] 
YETKİN, Suut Kemal 
(1903-1980) 


Sanat ve edebiyata dair 
çalışmalarıyla tanınan 


| Türk bilim adamı. j 


Urfa'da doğdu. Babası Şeyh Saffet Yet- 
kin'dir. Ailesi İstanbul'a gelip yerleşince ilk 
öğrenimini İstanbul Numüne-i Tatbikat 
Mektebi'nde, orta öğrenimini Mekteb-i Sul- 
tâni'de tamamladı. Lise yıllarında “Suud 
Saffet” adıyla yayımladığı şiirleriyle ede- 
biyat dünyasına girdi; edebiyatla ilişkisini 
eleştiri ve denemeleriyle sürdürdü. 1925'- 
te Fransa'ya giderek Sorbonne ve Rennes 
üniversitelerinde felsefe, estetik ve sanat 
tarihi eğitimi aldı. 1929'da Paris Ecole Nor- 
male Sup&rieure'de pedagoji seminerleri- 
ne katıldı. 1930'da yurda döndükten son- 
ra Konya, Edirne ve Ankara'daki liselerde, 
Ankara Gazi Eğitim Enstitüsü'nde felsefe 
ve pedagoji öğretmenliği yaptı. 1933 yılın- 
da İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakülte- 
si'nde estetik ve sanat tarihi doçentliğine 
tayin edildi. 1937'de İstanbul'dan ayrılıp 
Ankara Üniversitesi Siyasal Bilimler Fa- 
kültesi'nde Fransızca öğretmenliği, 1938- 
1941 yıllarında Maarif Vekâleti Güzel Sa- 
natlar umum müdürlüğü görevlerinde bu- 
lundu. Bu görevi sırasında 1. Devlet Re- 
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sim ve Heykel Sergisi açılmış, geleneksel 
ve çağdaş Türk sanatını tanıtmakta ön- 
cülük eden Güzel Sanatlar Dergisi ya- 
yım hayatına girmiştir. 

1941'de Ankara Üniversitesi Dil ve Tarih- 
Coğrafya Fakültesi'nde estetik ve sanat 
tarihi profesörlüğüne getirilen Suut Ke- 
mal, 1943-1950 yılları arasında Türkiye Bü- 
yük Millet Meclisi'nde yedi ve sekizinci dö- 
nem Urfa milletvekili olarak görev yaptı. 
1950'de yeniden akademik hayata döne- 
rek Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakülte- 
si'nde Türk ve İslâm Sanatları Kürsüsü'n- 
de çalışmaya başladı. Bir yıl sonra, uzun 
yıllar müdürlüğünü yapacağı Türk ve İs- 
lâm Sanatları Tarihi Enstitüsü'nü kurdu 
ve bu alanda çalışan bilim adamlarını bir 
araya topladı. Komitesinde yer aldığı Mil- 
letlerarası Türk Sanatları Kongresi'ni oluş- 
turma çabaları içine girdi ve dört yılda bir 
düzenlenen, Türk sanatının dünyaya ta- 
nıtılmasında büyük önem taşıyan, günü- 
müzde de sürdürülen kongrelerin ilkini 19 
Ekim 1959'da Ankara'da gerçekleştirdi. 
1951-1953 yıllarında İlâhiyat Fakültesi'n- 
de dekanlık ve 1959-1963 arasında An- 
kara Üniversitesi'nde iki dönem rektörlük 
görevinde bulundu. Bu sırada önemli ya- 
yınların basılmasını sağlayan Ankara Üni- 
versitesi Basımevi'ni açtı. 1958'de ordinar- 
yüs profesörlüğe yükseltildi. 1963-1964 
ders yılında Columbia ve Paris Sorbonne 
üniversitelerinde de Türk sanatı üzerine 
dersler verdi. Yurda döndüğünde İlâhiyat 
Fakültesi'nden ayrıldı; Ankara Üniversite- 
si'nde yeni kurulan Eğitim Fakültesi'ne ge- 
çerek Güzel Sanatlar Eğitimi Kürsüsü'nü 
oluşturdu. Aynı zamanda Hacettepe Üni- 
versitesi'nde sanat tarihi derslerine baş- 
ladı, 1968'de burada da Sanat Tarihi Bölü- 
mü'nü kurdu; 1973 yılında emekliliğe ay- 
rılıncaya kadar her iki üniversitedeki gö- 
revlerine devam etti. 1949-1966 yılların- 
da Türk Dil Kurumu üyeliği yaptı; 1947- 
1950 yılları arasında Milli Eğitim Bakanlığı 
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Tercüme Bürosu'nda görev aldı. Türkiye'- 
deki Sanat Eleştirmenleri Derneği'ni kur- 
du. 18 Nisan 1980'de Ankara'da öldü. Ars 
Orientalis ve Studia Islamica gibi ya- 
bancı bilimsel dergilerde yazıları yayımla- 
nan ilk Türk sanat tarihçisidir. Ayrıca Cum- 
huriyet Türkiyesi'nde güzel sanatlar konu- 
sundaki ilk yayın olan Ar dergisinin yönet- 
menliğini yapmıştır. Sanat tarihçisi, yazar, 
çevirmen, eleştirmen, yönetici, eğitimci, 
denemeci ve düşünür olarak birçok nite- 
liği bünyesinde barındıran Suut Kemal Yet- 
kin yurt içinde ve yurt dışında faaliyetle- 
rini başarıyla sürdürebilmiş aydınlardan bi- 
ridir. Gelecek kuşaklara Türk İslâm sana- 
tı, Batı uygarlığı, çağdaş sanat, felsefe ve 
edebiyat alanlarında Türkçe ve yabancı dil- 
de kırkı aşkın kitap, seksenden fazla ma- 
kale ve deneme yazısı, yirmiye yakın çeviri 
kitap bırakmıştır. 


Eserleri. 1923'te henüz yirmi yaşında 
iken Şi'r-i Leyâl adlı bir şiir kitabı yayım- 
lanan Yetkin'in diğer belli başlı eserleri şun- 
lardır: Estetik (İstanbul 1931), Sanat Fel- 
sefesi (İstanbul 1934), Filozofi ve Sanat 
(İstanbul 1935), Sanat Meseleleri (İstan- 
bul 1945), Leonardo da Vinci'nin Sana- 
tı (İstanbul 1945), İslâm Mimarisi (An- 
kara 1954), İslâm Sanatı Tarihi (Ankara 
1954), Büyük Ressamlar (İstanbul 1955), 
Günlerin Götürdüğü: Edebiyat Üzeri- 
ne Düşünceler (İstanbul 1958), L'archi- 
tecture turque en Turquie (Paris 1962), 
Edebiyatta Akımlar (İstanbul 1967), Şi- 
ir Üzerine Düşünceler (İstanbul 1969), 
Türk Mimarisi (Ankara 1970), L'ancien- 
ne peinture turgue (Paris 1970), Estetik 
Doktrinler (Ankara 1972), İslâm Ülkele- 
rinde Sanat (İstanbul 1974), Büyük Te- 
dirginler (Ankara 1976), Barok Sanat (İs- 
tanbul 1977), Edebiyat Üzerine Dene- 
meler (Ankara 1978), Estetik ve Ana So- 
runları (İstanbul 1979). Çevirilerinden şu 
eserler zikredilebilir: Lessing'den Laoco- 
on (1935), Hegel'den Estetik (1936, özet 
tercüme), Sauvaget'den İslâm Dünya- 
sı: Kısa Kronoloji (Ankara, ts., Faik Reşit 
Unat ile birlikte), Ernst Kühnel'den Do- 
ğu İslâm Memleketlerinde Minyatür 
(Ankara 1952, Melahat Özgü ile birlikte) 
(eser ve makalelerinin bir listesi için bk. 
Suut Kemal Yetkin'e Armağan, s. XI-XVII). 

BİBLİYOGRAFYA : 


Günsel Renda, “Suut Kemal Yetkin'in Bilimsel 
Kişiliği”, Suut Kemal Yetkin'e Armağan, Anka- 
ra 1984, s. XI-XVII, 1-4; Adnan Turani, “Suut Ke- 
mal Yetkin ve Plastik Sanatlar”, a.e., s. 11-15; 
Hikmet Dizdaroğlu, “Denemeci Suut Kemal Yet- 
kin”, a.e., s. 5-10; a.mlf., “Suut Kemal Yetkin'in 
Ardından”, AĞ İlâhiyat Fakültesi Yıllık Araştır- 
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malar Dergisi, III, Ankara 1981, s. 13-16; Bedred- 
din Cömert, “Suut Kemal Yetkin”, Milliyet Sanat 
Dergisi, sy. 4, İstanbul 1980, s. 22-23; Şinasi Öz- 
denoğlu, “Bir Hümanisti Anarken: Suut Kemal 
Yetkin”, a.e., sy. 23 (1981), s. 27-28; Neşet Çağa- 
tay, “Ord. Prof. Suut Kemal Yetkin (1903-1980)”, 
AĞ İlâhiyat Fakültesi Yıllık Araştırmalar Dergi- 
si, III (1981), s. 5-7; Sabahattin Teoman, “Büyük 
Tedirgin; Suut Kemal Yetkin İçin”, a.e., s. 9-12; 
İbrahim Agâh Çubukçu, “Ord. Prof. Suut Kemal 
Yetkin'le Bir Söyleşi”, a.e., s. 17-19; Nurcan Ya- 
zıcı, “Türkiye'de Sanat Tarihinde İlkler / Öncü- 
ler”, Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi, VII/ 
14, İstanbul 2009, s. 571-607. 


lal EBRU KARAKAYA 


Te A q 
YEUK 
(äg ) 
Kur'ân-ı Kerim'de 
Nüh kavminin taptığı belirtilen 
ve Câhiliye döneminde de tapınılan 


L putlardan biri. í 


Kelimenin kökeni ve anlamı bilinmemek- 
le beraber (ERE, 1, 663) Arapça olmadığı, 
ancak “menetmek, korumak” anlamında- 
ki Arapça avk köküyle bağlantısının bulu- 
nabileceği, dolayısıyla kelimenin “koruyu- 
cu” mânasına geldiği, söz konusu puta ta- 
panların kendilerini musibetlerden, sap- 
kınlıklardan ve kötü olaylardan koruduğu- 
na inandıkları için ona bu adı verdikleri ifa- 
de edilmektedir. Wellhausen, her ne ka- 
dar “korumak, muhafaza etmek” mâna- 
sı vermek için kelimeyi Habeşçe'ye bağlı- 
yorsa da kelimenin “menetmek” anlamın- 
daki Arapça kökünden de aynı anlam çık- 
maktadır. Bu puta “kabileye karşı düşman 
saldırılarını engelleyen” mânası bu yüzden 
yüklenmiş olmalıdır (Lisânü’l“Arab, “avk” 
md; Mustafavi, XIV, 256; Fahd, s. 195). Ba- 
zan yağmur yağdırdıklarına, bazan da yağ- 
masına engel olduklarına inanılan, bu yüz- 
den de aynı ilâhın iki ayrı yüzü gibi telakki 
edildikleri için birlikte anılan iki puta Yegüs 
ve Yeük adlarının verildiği de nakledilmek- 
tedir (Yâküt, V, 439; Fahd, s. 194-195). 


Nüh kavminin taptığı putlardan biri olan 
Yeük (Nüh 71/21-23), İbnü'l-Kelbi'nin kay- 
dettiğine göre, putları Arap yarımadasına 
getirip çeşitli kabilelere dağıtan Amr b. 
Lühay tarafından Mâlik b. Mersed b. Cü- 
şem b. Hâşid'e, Hemdâni'ye göre ise Må- 
lik (Hayvân) b. Zeyd b. Mâlik b. Cüşem b. 
Hâşid'e verilmiş, o da bu putu San'a'ya 
Mekke yönünde iki gecelik mesafede bu- 
lunan Hayvân adlı yerleşim merkezine koy- 
muştur (Kitâbü'-Eşnâm, s. 8, 36; el-İklil, s. 
66). Bazı rivayetlerde Kinâne'nin veya Mu- 
râd kabilesinin taptığı, at şeklinde tasvir 
edilen Yeük'un aslında Hz. Âdem'in çocuk- 
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larından biri veya Hz. Nüh öncesinde yaşa- 
mış sâlih bir kişi olduğu, ölümünden son- 
ra şeytanın aldatmasıyla putlaştırıldığı be- 
lirtilmektedir. Yeük'un Sebeli Kehlân'a ait 
bir put olduğu, daha sonra Beni Hemdân'a 
intikal ettiği de nakledilmektedir (Zemah- 
şeri, VI, 218; Kurtubi, XVIII, 307; İbn Âşür, 
XIV, 208-209). Hemdâniler ile Yemenliler”- 
den onlara komşu olanların da bu puta 
taptıklarını belirten İbnü'-Kelbi, Beni Hem- 
dân'ın ve diğer Araplar'ın Yeük kelimesini 
isim olarak kullanmadıklarını, herhangi bir 
şiirde de bu isme rastlamadığını belirtir 
(İbnü'l-Kelbi, s. 8). Ancak Yeük adının zik- 
redildiği şiirler mevcuttur (Fahd, s. 196). 
Yeük diğer dört putla birlikte merkezi Ara- 
bistan'ın en eski putlarındandır; bunlar İs- 
lâm'ın gelişine kadar varlıklarını sürdür- 
müştür (a.g.e., a.y.). 

BİBLİYOGRAFYA : 
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Mustafa Seyyid Muhammed v.dğr), Cize 1421/ 
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lal OMER FARUK HARMAN 


el-YEVÂKİT ve’l-CEVÂHİR 
(algal Silga ) 
Abdülvehhâb eş-Şa'râni'nin 
(ö. 973/1565) 
tasavvuf ileri gelenleriyle 
Ehl-i sünnet'in akaid anlayışını 
, uzlaştırmayı amaçlayan eseri. | 


Tam adı el-Yevâkit ve'l-cevâhir fî be- 
yâni “aķ@’idi'l-ekâbir'dir. Adında yer alan 
“ekâbir” kelimesiyle süfiyye büyüklerine 
işaret edilir. 955'te (1548) kaleme alınan 
eser (Keşfü'z-zunün, Il, 2054) kelâm ko- 
nularının tamamını içerir ve dört bölüm- 
den oluşan bir mukaddime ile yetmiş bir 
bölümden (mebhas) meydana gelmek- 
tedir. Bu bölümleri ilâhiyyât, nübüwât ve 
sem'iyyât şeklinde incelemek mümkündür. 
Mukaddimenin birinci bölümünde Muh- 
yiddin İbnü'l-Arabi hakkında genel bir de- 
ğerlendirme yapıldıktan sonra, onun İslâm 


dünyasında yanlış tanındığı, İslâm âlimle- 
rinin görüşlerine aykırı düşüncelerin ken- 
disine ait olmayıp sonradan eserlerine ek- 
lendiği ileri sürülmekte ve kendisinin Ehl-i 
sünnet çizgisinde bulunduğunu ortaya koy- 
mak amacıyla birçok âlimin onun lehinde- 
ki ifadelerine yer verilmektedir. Mukad- 
dimenin ikinci bölümünde süfilerin tarih 
boyunca mâruz kaldıkları iftiralardan söz 
edilerek İbnü'-Arabi'ye nisbet edilen bazı 
fikirlerin bu iftiralar arasında yer aldığı be- 
lirtilmektedir. Üçüncü bölümde tasavvuf 
ehlinin sembolik dil kullanmasının sebep- 
leri açıklanmakta, bu konudaki en önem- 
li sebebin de başkalarının kendi aralarına 
girmesini engellemek olduğu belirtilmek- 
tedir. Dördüncü bölümde kelâm ilmi ala- 
nında derinleşmek isteyenlerin yapması 
gereken şeylere işaret edilmekte, âlimle- 
rin bu ilme inkârcı fikirlere sahip kişi ve 
gruplarla mücadele etmek için başvurdu- 
ğuna dikkat çekilmekte ve bu bağlamda 
İbnü'l-Arabi'nin çeşitli eserlerinden nakil- 
ler yapılmaktadır. 

Eserin ilâhiyyât konularına ayrılan birin- 
ci bölümü yirmi sekiz alt bölümden oluş- 
makta ve kitabın yaklaşık üçte birini teş- 
kil etmektedir. Müellif burada klasik ke- 
lâm konularını ele almış, rü'yetullah, kazâ 
ve kader bahislerine de temas etmiştir. Ki- 
tabın üçte birini aşan bir hacme sahip nü- 
büvwvet bölümünde Allah'ın yarattıkları için- 
de en faziletli insanın Hz. Muhammed ol- 
duğu belirtildikten sonra üstünlük sırala- 
masında tasavvuf ileri gelenlerinin önemi 
vurgulanmış, büyük günah ve tekfir ko- 
nularına da yer verilmiş, bu arada devlet 
başkanlığı meselesi Sünni anlayış çerçe- 
vesinde açıklanmıştır. el-Yevâkit'in on 
fasıldan meydana gelen üçüncü bölümü 
sem'iyyât bahislerine tahsis edilmiş, bu- 
rada da diğer kelâm kitaplarında zikredi- 
len meseleler üzerinde durulmuştur. 

Şa'râni, keşif ehliyle fikir ehlinin akaid 
görüşlerini uzlaştırmak için kendisinden 
önce kimsenin bu kadar çaba gösterme- 
diğini söyler. Bunun yanında inkârcılarla 
mücadele yönteminin benimsendiği ke- 
lâm ilminin bazı sakıncalarının bulundu- 
ğunu da ileri sürer. Müellif eserini yazar- 
ken hayatının son dönemlerinde bulun- 
duğunu, kitapta anlaşılmayan hususların 
âlimler tarafından incelenmeden iktibas 
edilmemesini ve ehl-i keşfin beyanlarını 
tam olarak kavrayamayan kimselerin ke- 
lâmcıların zâhir görüşlerine itibar etmesi- 
ni tavsiye eder. Ona göre Süfiyye'nin aka- 
idi keşif ve müşahedeye, kelâmcıların aka- 
idi ise imana dayandığından Süfiyye yolu- 
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nu daha az kimse izlemiştir. “Mâsum ol- 
mayan” bir kısım keşif ehlinin sözlerine 
bakarak kelâmcıların çoğunluğuna muha- 
lefet etmekten Allah'a sığındığını söyle- 
yen Şa'râni (s. 10) süfilerin yanılabilecek- 
lerini söylemekte ve onlara uymanın sa- 
kıncalarına işaret etmektedir. Ayrıca bir- 
çok süfinin akaide dair eserlerini inceledi- 
ğini, bunların hiçbirinde İbnü'l-Arabi'nin ki- 
taplarında gördüğü kadar tatminkâr açık- 
lamalara rastlamadığını belirtir. Bundan 
dolayı eseri, onun el-Fütühâtü'i-Mekkiy- 
ye'sinden ve diğer kitaplarından elde et- 
tiği veriler üzerine kaleme aldığını, İbnü'l- 
Arabi'nin dışındaki süfilere fazla itibar et- 
mediğini bildirir. Öte yandan el-Fütühât- 
ta anlamadığı birçok ifadenin bulunduğu- 
nu, bunlardan bir kısmını kitabına aldığı- 
nı, bunu da âlimlerin dikkatini çekmek için 
yaptığını zikreder. Böylece kendisinin ese- 
rine aldığı, garip ve aykırı diye nitelenen 
fikirlere inandığı şeklindeki eleştirileri red- 
detmiş olur. 

Eserin birinci bölümünde İbnü'l-Arabi'- 
ye ait görüşlerin yanında kelâmcılarla di- 
ğer süfilerin görüşlerine de yer veren mü- 
ellif sonraki bölümlerde daha çok İbnü'l- 
Arabi'nin fikirlerini kaydetmekle yetinmiş, 
özellikle velâyet konularında diğer süfile- 
re nâdiren göndermede bulunmuştur. Bu 
hususun, söz konusu alanlarda kelâmcı- 
ların yeter derecede fikir beyan edeme- 
melerinden, ayrıca İbnü'l-Arabi'nin özgün 


görüşlerinin Şa'râni tarafından benimsen- 
mesinden kaynaklandığı söylenebilir. Ke- 
lâm literatüründen haberdar olan müel- 
lif, daha çok kendi zamanına yakın dönem- 
de ve Mısır'da yaşayan ulemâya atıflar yap- 
mış, kelâm tarihinde önemli sayılan âlim- 
lerin görüşlerine genelde yer vermemiş- 
tir. Bunda coğrafi ve tarihi faktörlerin ya- 
nı sıra atıf yaptığı kelâmcıların süfimeş- 
rep olmasının da etkisi vardır. Müellif ko- 
nuları işlerken bazan İbnü"-Arabi'nin el- 
Fütühât'ından alıntı yapmış, bazan da ko- 
nuyla ilgili kendi düşüncesini belirttikten 
sonra el-Fütühât'tan bu görüşü destek- 
leyen ifadeleri aktarmıştır. el-Yevâkit'te 
başta velâyet olmak üzere bazı konularda 
sadece İbnü'l-Arabi'nin görüşlerine yer ve- 
rilmesi müellifin onu tasvip ve tercih et- 
mesi sebebiyledir. 

Şa'râni, itikadda Ehl-i sünnet ve'l-cemâ- 
at yolunu tavsiye ederken bundan biline- 
nin aksine sadece Eş'arilik'in kastedilme- 
diğini belirtir. Ebü Mansür el-Mâtüridi'nin 
Eş'ari'den önce geldiğini ve önemli bir 
âlim olduğunu, ancak Mâverâünnehir'de 
yaşadığı için görüşlerinin Eş'ariyye kadar 
yaygınlık kazanmadığını ifade eder. Mâ- 
türidilik'le Eş'arilik arasındaki bazı görüş 
farklarının ayrıntılarda görüldüğünü ve bu- 
nun bid'atla nitelendirilemeyeceğini kay- 
deder (s. 10). Zaman zaman Ebü'I-Muin 
en-Nesefi, Şemsülemme es-Serahsi ve 
Ebür'l-Yüsr el-Pezdevi gibi Mâtüridi âlim- 
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el-YEVÂKİT ve'1-CEVÂHİR 


lerine atıflar yaparak onların görüşlerini 
benimsediğini ima eder. Ayrıca eserinde 
gerçek mehdinin Hasan el-Askeri'nin oğ- 
lu olduğunu kaydettiğinden (s. 405) Şiiler'- 
ce de yoğun biçimde referans alınmıştır 
(Necmeddin Ca'fer b. Muhammed Askeri, 
II, 366; M. Kâzım el-Kazvini, s. 115). 

el-Yevâkit, bir süfinin kaleminden çı- 
kan ve itikad alanında kelâm âlimlerinin 
otoritesine de vurgu yapan bir eserdir ve 
bu açıdan önem taşımaktadır. Müellif bu 
eseriyle aynı zamanda bir yöntem ortaya 
koymuştur. Bu yöntem, her ilmin kendi 
çerçevesi içinde kalmasının gerekliliği ve 
tedâhüllerin isabetli netice vermediği nok- 
tasında odaklanmaktadır. Şa'râni'ye göre 
bir süfinin kelâm âlimlerinden farklı bazı 
sonuçlara varması onu meşruiyet prob- 
lemiyle karşı karşıya getirir. Bu durumda 
ilgili bilim otoriteleri tarafından öngörü- 
len sonuçlar esas alınmalıdır. Ancak Şa'- 
râni'nin, bu sözleriyle süfilerin görüşleri- 
ni eleştirip reddettiği sanılmamalıdır. Ni- 
tekim müellif bu yöntemi önerirken süfi- 
lerin müşahedeye dayanan görüşlerinin 
herkes tarafından anlaşılmasının zorluğu- 
na işaret etmektedir. Tasavvuf tarihinde 
karşılaşılan ve kendini hemen her alanda 
söz sahibi kabul eden bir anlayışa karşılık 
Şa'râni'nin çabası uzlaştırıcı, bütünleştirici 
ve ümmetin birliğini sağlamaya yönelik- 
tir. Onun bu hassasiyeti hemen her alan- 
da ön planda tuttuğu eserlerinden anla- 
şılmaktadır. 


el-Yevâkit'in muhtelif yazma nüshala- 
rı yanında (Beyazıt Devlet Ktp., Veliyyüd- 
din Efendi, nr. 1866; Süleymaniye Ktp., 
Hekimoğlu Ali Paşa, nr. 518; Hacı Selim 
Ağa Ktp., nr. 576; TSMK, Medine, nr. 384; 
Çorum İl Halk Ktp., nr. 893) matbu nüs- 
haları da vardır (Kahire 1305, 1307, 1308, 
1379; Beyrut 1424/2003). Tahir Uluç bir 
makalesinde eseri tanıtmış (“Abdülvah- 
hâb eş-Şa'râni (6. 973/1567] ve el-Yevâkit 
ve'l-cevâhir fi beyâni “aköidi'l-ekâbir Adlı 
Eseri”, Tasavvuf: İlmi ve Akademik Araş- 
tırma Dergisi, 111/9 [Ankara 2002), s. 209- 
219), Mahmut Çınar da Nübüvvet İnan- 
cı Bağlamında Şa'râni'nin İbnü'l-Ara- 
bî Yorumu adlı doktora tezini (2011, MÜ 
Sosyal Bilimler Enstitüsü) el-Yevâkit'i 
esas alarak hazırlamıştır. 
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Güneşin doğuşundan 
batışına kadar geçen süre; 
kısa veya uzun süren 
zaman parçası 
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E x] 
YEZD 
(03) 


İran'da tarihi bir şehir 
ve bu şehrin 


merkez olduğu eyalet. 


Es ES 


İran'ın orta kesimlerinde Deşt-i Kevir çö- 
lüne komşu ve bir bölümü kumlarla kaplı 
ova üzerinde bulunur, denizden yüksekli- 
ği 1230 metredir. İbn Havkal, Yezd'in eski 
adının Kese (49) olduğunu (Şüretü'l-arz, 
s. 283), Hamdullah el-Müstevfi, Fars eya- 
letinin İstahr bölgesinde yer aldığını, sur- 
larının tuğladan yapıldığını, halkın çoğun- 
luğunu Sünniler ve onların içinde de Şâfii- 
ler'in teşkil ettiğini belirtir (Nüzhetü'l-ku- 
lûb, s. 9, 74, 84). Yâküt el-Hamevi de Nî- 
şâbur, Şiraz ve İsfahan arasında Şiraz'a 70 
fersah (yaklaşık 420 km.) mesafede bulun- 
duğunu söyler (Mu“cemü'-büldân, V, 498). 
Şehrin bir kale ve hapishane olarak İsken- 
der tarafından kurulduğu rivayet edilir (Ah- 
med b. Hüseyin b. Ali Kâtib, s. 16). 

Yezd, Hz. Osman devrinde fethedilince 
halkı İslâm dinini kabul etmeye başladı; 
Beni Temim kabilesinden bir grup şehre 
yerleştirildi. Daha sonra Ömer b. Mugire, 
Yezd valiliğine tayin edildi. Emeviler dev- 
rinde Fars'a bağlanan Yezd vilâyetindeki 
bütün Zerdüştler cizye ödemeyi kabul et- 
mişlerdi. Emeviler'in son Yezd valisi Ebü'l- 
Alâ et-Tevki, Abbösi ihtilâli sırasında öldü- 


Yezd şehrinden bir görünüş 


rülünce şehir Abböâsiler'in idaresi altına 
girmiş oldu. Uzun, karışık ve karanlık bir 
dönemin ardından Kâküyi hânedanının ku- 
rucusu Alâüddevle Muhammed b. Rüstem 
Düşmenziyâr, Yezd'i ele geçirerek kendi 
adına para bastırdı (421/1030). Onun ölü- 
münden (1041) sonra yerine oğlu Ebü 
Mansür Ferâmurz geçti. Tuğrul Bey bir yıl- 
lık kuşatmanın ardından Kâküyiler'in baş- 
şehri İsfahan'ı ele geçirince (Muharrem 
443 / Mayıs-Haziran 1051). Yezd ve Eber- 
küh şehirleri Ferâmurz'a iktâ edildi. Ferâ- 
murz şehrin kulelerinin de yer aldığı ve 
dört büyük kumandanın isminin yazıldığı 
dört büyük demir kapılı surla çevrilmesi- 
ni istedi. Ayrıca bir saray ve cuma mesci- 
di yaptırdı. Ferâmurz'dan sonra oğlu Alâ- 
üddevle Ali hânedanın başına geçti. Ali de 
babası gibi Selçuklu sultanları tarafından 
himaye edildi ve Çağrı Bey'in daha önce Ha- 
life Kâim-Biemrillâh ile evli olan kızı Hatice 
Arslan Hatun ile evlendirildi (469/1076- 
77). Ali'nin oğlu Ebü Tâlib Gerşâsb da Sel- 
çuklular'a bağlılığını sürdürdü. Gerşâsb, 
Sultan Muhammed Tapar'ın kız kardeşi 
Sitâre Hatun ile evliydi. Bir ara Yezd'e Kir- 
man Selçukluları sahip oldu. Gerşâsb, Sul- 
tan Sencer'in saflarında Karahıtaylar'a kar- 
şı yapılan Katvân Savaşı'nda öldü (536/ 
1141). Irak Selçuklu Sultanı Arslanşah b. 
Tuğrul zamanında (1161-1177) Yezd'i Ger- 
şâsb'ın iki kızı idare etmekteydi. Daha son- 
ra Rükneddin Sâm b. Lenger atabeg ta- 
yin edilip bu kızlardan biriyle evlendi. Ar- 
dından burada Yezd Atabegleri adıyla ta- 
nınan bir hânedan kuruldu. Yezd Atabeg- 
leri'ni Rükneddin Sâm'ın kardeşi İzzeddin 
Ca'fer'in yönettiği dönemde Kirman Sel- 
çukluları ve Fars Atabegleri'yle iyi ilişkiler 
kuruldu. Yezd Atabegleri'nden Salgurşah, 
Hülâgü'ya elçi ve hediyeler göndererek ita- 
at arzetti. Hülâgü da hükümdarlık men- 


Yezd Câmi-i Kebiri — İran 


şuru ve hil'at yollayıp onu yerinde bıraktı. 
Alâüddevle'nin atabegliğinin son yılında 
Yezd'de büyük bir sel felâketi meydana 
geldi (673/1275). Bu duruma üzülen Alâ- 
üddevle hastalandı ve bir ay sonra öldü. 
Yerine kardeşi Yüsufşah b. Togan Şah geç- 
ti. Selden zarar gören şehir Atabeg Yüsuf- 
şah tarafından onarıldı. Daha sonra bazı 
ilâve surlar ve kapılar yapıldı. Moğol isti- 
lâsının ardından şehir Cibâl eyaletine, ar- 
dından Kirman eyaletine bağlandı. İlhan- 
lılar, Yezd'den yıllık 251.000 dinar vergi alı- 
yordu. Yezd Atabegleri hânedanı Hacı Şah 
döneminde 718'de (1318) Muzafferiler ta- 
rafından yıkıldı. 

Son İlhanlı hükümdarı Ebü Said Baha- 
dır Han şehrin idaresini Muzafferiler'den 
Mübârizüddin Muhammed'e verdi. Mu- 
zafferiler, Timur tarafından ortadan kaldı- 
rılıncaya kadar (795/1393) Yezd'i idare et- 
tiler. Ardından Timur'un büyük oğlu Ömer 
Şeyh, Yezd dahil Fars bölgesi valisi oldu. 
Şâhruh devrinde (1405-1447) Yezd'e tayin 
edilen valilerden Celâleddin Çakmak dö- 
neminde halk huzur içinde yaşadı. Valinin 
hanımı Bibi Fâtıma ve oğlu Şemseddin şe- 
hirde birçok imar faaliyetinde bulundular 
ve vakıflar tahsis ettiler. Emir Çakmak ve 
hanımı da Yezd'de birçok mescid, hankah, 
kervansaray, hamam, şeker imalâthanesi 
ve değirmen yaptırdılar, kuyular açtırdı- 
lar. Ayrıca daha önce Selçuklular zama- 
nında inşa edilen birçok cami, medrese, 
ribât, hankah, köprü, türbe ve hamam ta- 
mir edildi. Bunların sayısının 1000'e ulaş- 
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tığı rivayet edilir. Yezd, Timurlular devrin- 
de en parlak dönemini yaşadı. Bu devre- 
de şehirde inşa edilen eserler İran mimari 
eserlerinden daha üstündür (Aka, Timur 
ve Devleti, s. 122-123). 

Yezd 8577'de (1453) İran'ın büyük bir kıs- 
mını hâkimiyeti altına alan Karakoyun- 
lular'ın eline geçti. Ertesi yıl şehirde ve- 
ba salgını çıktı ve büyük bir kıtlık yaşandı. 
Ölenler arasında meşhur tarihçi Şerefed- 
din Ali Yezdi de vardı. 860 (1456) yılındaki 
sel felâketinde de şehir büyük zarar gör- 
dü. Eserini Karakoyunlu Cihan Şah devrin- 
de yazan Ahmed b. Hüseyin Kâtib, Yezd 
ahalisinin mesut ve müreffeh bir hayat 
sürdüğünü, refahın çok yüksek bir seviye- 
ye ulaştığını, halkın idareden memnun ol- 
duğunu ve ipekli kumaştan elbiseler giy- 
diğini, tahıl ve meyve üretimi yapıldığını, 
gençlerin içki içip eğlendiklerini ve bun- 
dan dolayı cezalandırılmadıklarını kayde- 
der (a.g.e., s. 126). Karakoyunlu Devleti'- 
nin 8773'te (1469) yıkılması üzerine Yezd, 
Akkoyunlular'ın hâkimiyeti altına girmiş ol- 
malıdır. Şah İsmâil 28 Cemâziyelâhir 910 
(6 Aralık 1504) tarihinde bir aylık bir ku- 
şatmanın ardından şehre girdi. Daha son- 
raki dönemde Yezd bir ara Afganlar'ın eli- 
ne geçtiyse de 1142'de (1729) Yezd'in Af- 
gan valisi kaçtı ve Nâdir Şah Afşar şehrin 
yeni sahibi oldu. Şehre tayin edilen Afşar 
valilerinden Muhammed Taki Han Afşar- 
lar, Zendler ve Kaçarlar devrinde elli iki yıl 
görev yaptı. 

Kaçarlar devrinde Yezd'de birçok isyan 
çıktı. Kaçarlar'ın şehre gönderdiği valile- 
rin çoğu Kaçar şehzadeleriydi. Bunların en 
dikkate değerlerinden biri olan Muham- 
med Veli Mirza 1821'den 1828'e kadar bu 
görevde kaldı. Şehir bu dönemde İsfahan 
eyaletine bağlandı. Ağa Han 1840'ta Kir- 
man ve Yezd'de isyana kalkıştıysa da ye- 
nilerek Hindistan'a kaçtı. 1848'de Bahâi 
ayaklanması meydana geldi. 1888'de eya- 
lette bağımsız bir yönetim kuruldu, an- 


cak iki yıl sonra tekrar merkezi yönetime 
bağlandı. Bugün 76.156 km?'lik bir alanı 
kapsayan eyalet Yezd, Erdekân, Bâfk, Taft, 
Eberküh, Mihriz ve Meybüz adlı yedi şehris- 
tandan oluşmaktadır ve Fars, İsfahan, Ho- 
rasan, Kirman eyaletleriyle çevrilidir. Şeh- 
rin nüfusu 2006 yılı sayımına göre 432.194, 
eyaletin (üstân) nüfusu 990.818 idi. 


Yezd Ortaçağ'da önemli ticaret merkez- 
lerinden biriydi. Şiraz'dan yola çıkan tica- 
ret kafileleri Hârizm'e kadar gidip Ürgenç 
ve Saray şehirlerini dolaştıktan sonra Ho- 
rasan ve Yezd üzerinden Şiraz'a geri dö- 
nüyordu. Şemseddin Muhammed adlı bir 
tüccar Şiraz'da Mirza Abdullah'tan aldığı 
para ile (30.000 dinar) Cava ve Kamboç- 
ya'dan öd ağacı, ak ve kızıl sandal ağacı, 
karabiber, zencefil, hindistan cevizi, karan- 
fil, abanoz ağacı ve çivit boyası satın ala- 
rak Saray şehrine kadar gitmiş, Herat ve 
Ürgenç'te malların bir kısmını satmıştı. 
Buradan Çin malı ibrişim, kemhâ, atlas, 
yarı ipekli kumaşlar, rus keteni ve yünlü 
kumaşlar alıp 45.900 dinar harcamış, bun- 
ların bir kısmını Herat'ta satarak Yezd'e 
dönmüştü (a.g.e., s. 131). Kirman Selçuk- 
luları devrinde İran'ın büyük ticaret yolla- 
rından biri Yezd'den geçmekteydi. Bu yol 
Hürmüz Limanı'ndan başlamakta, Ciruft 
ve Berdesir'den geçerek Yezd ve Horasan 
ile çevredeki diğer ülkelere ulaşmaktay- 
dı. Hindistan ile ticaret Safeviler devrinde 
çok önem kazanmıştı. XIX. yüzyılın başla- 
rında Yezd büyük bir nüfusa sahipti ve tâ- 
cirler arasında güvenli oluşuyla meşhur- 
du. İpek, halı, keçe, şal ve kaba pamuklu 
elbise ticareti gelişmişti. Bu sayede Yezd, 
İran'ın en zengin şehirlerinden biri oldu. 
Günümüzde de İsfahan'ı Kirman'a bağla- 
yan yol üzerinde önemli bir tarımsal ti- 
caret merkezidir. Yezd çevresindeki alan- 
larda yetiştirilen tarım ürünleri pamuk, 
hububat ve meyvedir. Hububat üretimi 
ihtiyacı karşılayacak miktarda değildi; bu 
sebeple İsfahan'dan ve başka yerlerden 
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hububat alınıyordu. Meyvelerden en çok 
nar, elma, armut, kayısı ve kiraz yetiştiril- 
mektedir. Şehirde şeker kamışından şe- 
ker üreten imalâthaneler vardır. Hayvan- 
cılık fazla gelişmemiş olup az miktarda ke- 
çi yetiştirilmektedir. Yezd ipeğiyle meş- 
hurdur. XIX. yüzyılın ikinci yarısında ipek 
üretimi azalmış, onun yerini afyon ve pa- 
muk almıştır. İpekçilik bugün de devam 
eden iş kollarından biridir. Ayrıca pamuk- 
lu ve yünlü dokumalarla halı üretimi önem- 
li sanayi kollarıdır. 


Yezd'de İslâm öncesine ve İslâmi döne- 
me ait birçok tarihi eser mevcuttur. İslâ- 
mi döneme ait en eski mimari yapılardan 
biri Mescid-i Cum'a (Mescid-i Câmi') olup 
512 (1119) yılında inşa edilmiştir. Bunun 
dışında Buk'a-i Düvâzde İmam, Bâğ-ı Dev- 
letâbâd, Mescid-i Emir Çakmak, Tekke-i 
Emir Çakmak, Buk'a-i Seyyid Rükneddin, 
Medrese-i Seyyid Şemseddin, Mescid-i 
Rig, Meydân-ı Han, Bâzâr-ı Han, Musallâ-yı 
Atik, Mescid-i Molla İsmâil ve Âteşkede-i 
Zerdüştiyân sayılabilir (geniş bilgi için bk. 
Fihrist-i Binâhâ-yı Târihi, s. 51-55; Hüseyin 
Meserret, s. 40, 959-1057). Ortaçağ'da Yez- 
di nisbesiyle meşhur birçok âlim yetişmiş 
olup bazıları şunlardır: Ebü'l-Hasan Mu- 
hammed b. Ahmed b. Ca'fer, Ebü Abdul- 
lah Muhammed b. Necmeddin b. Muham- 
med, Ebü Ca'fer Ahmed b. Mihrân b. Hâ- 
lid, İshak b. Ahmed b. Zirek, İbn Mencü- 
ye, İmam Ali b. Ahmed b. Hüseyin ve kar- 
deşi İmam Muhammed, Târih-i Cedid-i 
Yezd müellifi Ahmed b. Hüseyin b. Ali Kâ- 
tib, e/-“Urâza fi'-hikâyeti's-Selcükıyye 
müellifi Muhammed b. Muhammed el- 
Hüseyni, Kâdi Mir Meybüdi, Muhammed 
Bâkır Yezdi, Muinüddin-i Yezdi, Şair Vah- 
şi-i Bâfki. Erdeşir-i Yezdi Sühanverân-ı 
Yezd adlı bir eser yazmıştır. 
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(olaj) 
Mecüsilik'te tanrılara verilen unvan, 


İslâm sonrası dönemde 
, tek tanrıyı ifade eden Farsça kelime. , 


Kadim İran'da Tanrı karşılığında kulla- 
nılan yazata kelimesinin çoğulu olan yez- 
dân “tapınmak, tâzim ve takdimde bulun- 
mak” anlamındaki yaz- (yaj-) fiilinden tü- 
remiştir. Avesta dilinde “tapınılmaya lâ- 
yık varlık” mânasına gelen yazata Pehle- 
vice'de (Orta Farsça) yazdı, ızad, Yeni Fars- 
ça'da ızed, yezd şeklindedir. Yezdân, Me- 
cüsiliğin kurucusu Zerdüşt tarafından zik- 
redilmese de sonraki Avesta edebiyatının 
ilk metni olan ve aynı fiilden türeyen “iba- 
det” anlamındaki Yesna kitabında yer al- 
mıştır. Zerdüşt'ün Gatha'da sadece Ahu- 
ra Mazda kavramı çerçevesinde bir tapın- 
maya yer vermesine karşılık ilk defa Aves- 
ta edebiyatında geçen yazata kavramı bir- 
çok ilâhi varlık için kullanılmıştır. Ayrıca 
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Mecüsi teolojisinde tapınma fiiline ve Me- 
cüsi iman açıklamasında “Mazda'ya ta- 
pan, ibadet eden” anlamına gelen mazda- 
yesna sözüne yer verilmiştir (Yesna, 12.1). 
Ahura Mazda'nın yazataların en büyüğü 
olduğu belirtilirken (Yesna, 16.1) sraoşa, 
haoma ve ateş gibi ilâhi varlıklar için de 
bu kavram kullanılmıştır (Yesna, 3. 20-21; 
7.20-23). Semavi ve dünyevi yazatalardan 
bahseden Avesta metinlerinde Ahura Maz- 
da'nın en yakınındaki ilâhi varlıklar olarak 
bilinen “ameşa spenta”lar için de bu ni- 
teleme geçmektedir (Yesna, 1.19; 3.4; 6.3; 
23.02). 

Avesta edebiyatında ilâhi varlıkların or- 
tak adı olan yazata kadim İran'da var ol- 
duğu halde Zerdüşt'ün bahsetmediği Mit- 
ra gibi unsurlar için de kullanılmıştır (Mihr 
Yeşt, 1.6). Ahura Mazda'nın kendisine at- 
fedilen Ohrmazd Yeşt metninde (1.1-33) 
ilâhi varlıklardan söz etmesi ve bizzat ken- 
disinin yarattığı varlıkları, meselâ Mitra'yı 
tapınılmaya değer olarak göstermesi Zer- 
düşt sonrası teolojinin dönüşümünü or- 
taya koymaktadır. Dolayısıyla sonraki Me- 
cüsi teolojisinde yazata kavramı, Gatha'- 
da yaratıcılığıyla öne çıkan ve Zerdüşt'ün 
tanrısı olan Ahura Mazda'nın yetkilerini 
ve gücünü paylaşan bir unsur şeklinde su- 
nulmaktadır. Aynı zamanda Mecüsi ilâhi- 
yatındaki teolojik değişimi gösteren ya- 
zata kendilerinden inâyeti istenen, tapı- 
nılan ve tanrının yetkilerini paylaşan ilâhi 
figürlerin sıfatı haline gelmiştir. Avesta 
edebiyatı çerçevesinde ameşa spentalar 
ve Yeşt metinlerinde zikredilen ilâhi unsur- 
lara eşlik eden bu tanımlama İran coğ- 
rafyasında geniş yankı bulan bir diğer ge- 
leneğin, Maniheizm'in kaynaklarında da 
yer almıştır. Soğdlu Maniheistler'ce gü- 
neşle ilişkilendirilen Mitra, Mihryezd diye 
bilinmektedir (Gershevitch, 1, 69). Özellikle 
Pehlevi Maniheist metinlerinde tanrılar için 
bir sıfat olarak geçmekle birlikte tapın- 
ma fiili olarak da bu kavram kullanılmak- 
tadır (Boyce, A Reader in Manichaean, s. 
8-10). 

Yazata, Sâsâniler dönemi ruhban sını- 
fı tarafından Pehlevice kaleme alınan ve 
Avesta metinlerinin yorumu kabul edilen 
Zend edebiyatında “yazd / izad, yezdân / 
izedân” şeklinde zikredilmiştir. Avesta ede- 
biyatında semavi ve dünyevi yazatalar tas- 
nifi burada mânevi (menog) ve maddi (ge- 
tig) izedân şeklinde yapılmaktadır (Menoy 
i Hired). Pehlevi edebiyatında yazd, tanrı 
olarak Ohrmazd'a dönüşen Ahura Mazda 
için kullanılırken diğer ilâhi varlıklar için 
de bu kelimeye yer verilmektedir; yezdân 
ise birden fazla tanrıyı tanımlamaktadır 


(Dinkard, VI, a, la, Ic, 98; Menoy i Hired, 
30.5). Düalist bir yapıyı benimseyen Sâsâ- 
ni din anlayışında yazd / izad kavramı, kö- 
tü karakterli varlıkların karşısındaki iyi ka- 
rakterli ilâhi unsurları ifade etmektedir. 
İnsanların bunlara takdimde bulunma- 
sından ve yardım dilemesinden bahsedil- 
mektedir (Dinkard, VI, 28; Menoy i Hired, 
26.66). “Yaratılış” anlamına gelen Bunda- 
hişn metninde ezelde Ohrmazd'ın yezdân 
dahil iyi varlıkları yarattığı ve buna karşı 
gelen Ehrimen'in kötü varlıkları ihdas et- 
tiği nakledilmektedir. Bu açıdan yazd kav- 
ramının Ohrmazd'dan daha alt seviyede- 
ki ilâhi varlıkları tanımladığı da söylenebi- 
lir (Iranian Bundahishn, 1. 35; V. 1-7). 


Pehlevice dini metinlerde “tapınılmaya 
değer varlıklar, tanrılar” anlamında yaz- 
dân, izedân şeklinde geçmektedir. Ayrıca 
Sâsâni Devleti'nin kurucusu I. Erdeşir'in 
ve diğer kralların sikkelerinde “tanrıların / 
yezdânın soyundan” ifadesine rastlanmak- 
tadır (Daryaee, sy. 16 (1379), s. 28-29). 
Bununla birlikte Yeni Farsça'nın oluşma- 
ya başladığı ilk dönemlerden itibaren yez- 
dân kavramı “tek ve yegâne tanrı” mâna- 
sında kullanılmıştır. Özellikle İslâm fetih- 
lerinden sonra müslümanların yönetimi 
altına giren Mecüsiler'in Hürmüz (Ahura 
Mazda) için tek tanrı bağlamında yezdânı 
kullandığı görülmektedir. XV. yüzyıla ta- 
rihlenen ve Yeni Farsça ile yazılan Ri- 
vâyât-ı Dereb Hürmüzyâr adlı eserde 
Ohrmazd'dan tek tanrı olarak yezdân şek- 
linde bahsedilmektedir (Dhabhar, s. 443). 
Fakat aynı metinde Ohrmazd için ized ke- 
limesine de yer verilmekte ve yazatalar- 
dan da söz edilmektedir (a.g.e., s. 445- 
448). Bu metnin yezdânı tek tanrı şeklin- 
de ele alan İslâmi kaynaklardan sonraya 
dayanması dikkat çekicidir. 


İslâm öncesi kadim İran'ın dinleri hak- 
kında bilgi veren müslüman âlimler Me- 
cüsiler'i tanımlarken onların Ahura Maz- 
da için yezdân kelimesini kullandıklarını 
belirtmektedir. Muhammed b. Ahmed el- 
Hârizmi, Mecüsiler'in “hayrın yaratıcısı- 
nın yezdân olduğunu iddia ettiklerini zik- 
reder (Mefâtihu'l-“ulüm, s. 26). Kâdi Ab- 
dülcebbâr, Mecüsiler'i düalist bir grup sa- 
yarak onların nuru yezdân yani tanrı say- 
dıklarını söyler (Şerhu'i-Cşüli'i-hamse, s. 
275, 277). Ebü'-Meâli de Mecüsiler'in tan- 
rıya yezdân dediklerini nakleder (Beyâ- 
nü'kedyân, s. 31). Şehristâni, Mecüsiler'in 
nur ve zulmet ayırımında nurun Farsça'- 
sının yezdân olduğunu ve onlardan Keyü- 
mersiyye grubunun tanrıya yezdân dedik- 
lerini aktarır (e/-Milel ve'n-nihal, s. 274). 
Murtazâ Râzi, Mecüsiler'in yezdânı tanrı 
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ve Ehrimen'i şeytan diye gördüklerini be- 
lirtir (Tebşıratü’l“avvâm, s. 13). Benzer şe- 
kilde Luğatnâme yazarı Dihhudâ da yez- 
dân kelimesini tekil kabul ederek İslâm 
öncesi İran'da kendisinden sadece iyinin 
sâdır olduğu yaratıcıyı tanımlamada kul- 
lanıldığını yazar (XXVIII, 177). Mecüsi te- 
olojisinde aslında çoğul olan yezdân keli- 
mesi erken dönem İslâmi eserlerde özel- 
likle Ahura Mazda'yı nitelendirmede kul- 
lanılmıştır. Bu durum, Mecüsiler'in İslâm 
coğrafyasında zimmi statüsünde yaşamak 
için kendilerini tek tanrıcı olarak takdim 
etmeleriyle bağlantılı görülmektedir. İleri- 
ki dönemlerde de yezdân kavramı tek tan- 
rıyı ifade eder tarzda İslâmi edebiyatta 
yer almıştır (Firdevsi, I, 66; Hâfız-ı Şirâzi, 
s. 528). 
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YEZÎD I 
(aj) 
Ebü Hâlid Yezid b. Muâviye 
b. Ebi Süfyân el-Kureşi el-Umevî 
(6. 64/683) 


Emevi halifesi 


(680-683). 
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26 (647) veya 27 (648) yılında Dımaşk'- 
ta doğdu. Annesi Yemen asıllı Kelb kabi- 
lesinden Meysün bint Bahdel'dir. Babası 
Muâviye, oğlunun çöl ortamında yetişme- 
sini sağlamak amacıyla onu annesiyle bir- 
likte Kelb kabilesinin yaşadığı Tedmür ci- 
varındaki bâdiyeye gönderdi. Yezid bura- 
da bedevi hayatının şartlarına göre büyü- 
dü. Ata binme ve silâh kullanmada maha- 
ret kazandı, fasih Arapça'yı öğrendi. Bu 
arada içki ve eğlence dünyasını tanıdı. Ya- 
rış atları ve av köpekleri edindi, şiirle meş- 
gul oldu. Muâviye oğlunu Dımaşk'a getirt- 
tikten sonra eğitimiyle yakından ilgilendi, 
onun için nesep âlimi Dağfel b. Hanzale gi- 
bi özel hocalar tuttu. Ancak Yezid'in çölde 
edindiği kötü alışkanlıklarını sürdürmesi, 
bilhassa oyun ve eğlenceye düşkünlüğü 
halk tarafından yadırgandı ve eleştirilme- 
sine yol açtı. 


Halifeliği kabile asabiyetine dayanan bir 
mücadele sonunda elde eden Muâviye 50 
(670) yılında, müslümanların hilâfet me- 
selesi yüzünden yeni bir iç savaşa sürük- 
lenmesini engellemeyi gerekçe göstere- 
rek vefatının ardından yerine geçmesi için 
oğlu Yezid'i veliaht tayin etmeye karar 
verdi ve bu niyetini valilerine bildirdi. Bas- 
ra Valisi Ziyâd b. Ebih'in bazı uyarıları do- 
layısıyla veliahtlık işini Ziyâd'ın ölümüne 
kadar (53/673) erteledi. Bu arada Yezid'i 
halk arasında oluşan tepkiyi bertaraf et- 
mek ve onu veliahtlığa hazırlamak ama- 
cıyla önemli görevlere getirdi. 49 veya 50 
(669 veya 670) yılında gerçekleştirilen, as- 
habın ileri gelenlerinden bazılarının katıl- 
dığı ilk İstanbul kuşatmasında oğlunu ko- 
mutan, 51 (671) yılında da hac emiri ta- 
yin etti. Yezid, ikinci görevi esnasında Hi- 
caz halkına bol miktarda bağışlarda bu- 
lunup onların gönüllerini kazanmaya ça- 
lıştı. Ziyâd b. Ebih'in vefatından sonra ve- 
liahtlık meselesini tekrar gündeme geti- 
ren Muâviye kabile liderleri üzerindeki hâ- 
kimiyeti sayesinde hedefine ulaşmakta faz- 
la zorlanmadı. Ancak Medine'de Hz. Hü- 
seyin, Abdullah b. Zübeyr ve Abdullah b. 
Ömer gibi sahâbilerden bir grup, bu uy- 
gulamanın hilâfeti saltanata çevirmek ol- 
duğunu söyleyip kendisine şiddetle karşı 
çıktı. Bunun üzerine Muâviye bizzat Hicaz'a 
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gitmesine rağmen onları ikna edemeyin- 
ce bazı tarihçilerin ihtiyatla karşıladığı bir 
rivayete göre kendilerinden tehditle biat 
aldıktan sonra Dımaşk'a döndü. Ardından 
Mekke ve Medine halkı da Yezid'in veliaht- 
lığını kabul etti. 


Muâviye vefat edince Yezid Dımaşk'ta 
halife olarak biat aldı (Receb 60 / Nisan 
680). Medine dışındaki şehirlerde de ona 
biat edildi. Veliaht tayin edilmesine karşı 
çıkan Medineli grubun halifeliğine de kar- 
şı çıkmasından endişe eden Yezid, Me- 
dine valisine haber göndererek babasının 
ölümü duyulmadan muhalif grubun biatı- 
nı almasını emretti. Ancak valinin kendi- 
lerini çağırmasından Muâviye'nin öldüğü- 
nü anlayan Abdullah b. Zübeyr ile Hz. Hü- 
seyin o gece yola çıkıp Mekke'ye gittiler ve 
Yezid aleyhindeki faaliyetlerini Mekke'de 
sürdürdüler. Hz. Hüseyin'in Küfe'deki ta- 
raftarları kendisine mektup yazarak Kü- 
fe'ye gelip başlarına geçmesini istediler. 
Bu hareketi organize etmesi için Hüse- 
yin'in Küfe'ye gönderdiği Müslim b. Akil 
şehirde onun adına biat almaya başladı. 
Ancak durumu öğrenen Yezid, Küfe valili- 
ğine Ubeydullah b. Ziyâd'ı tayin etti ve Müs- 
lim yakalanıp öldürüldü. Hz. Hüseyin, Müs- 
lim'in kendisini Küfe'ye davet eden mek- 
tubunu alınca hemen yola çıkmıştı. Müs- 
lim ve taraftarlarının başına gelenleri an- 
cak Kâdisiye'ye yaklaştığı sırada öğrendi. 
Daha sonra Kerbelâ'da Emevi ordusu ta- 
rafından kuşatıldı ve Yezid'e biat etmesi 
istendi. Hz. Hüseyin bunu kabul etmeyin- 
ce 10 Muharrem 61 (10 Ekim 680) tarihin- 
de beraberindekilerden yetmiş iki kişiyle 
birlikte feci şekilde öldürüldü. Yezid'in, HZ. 
Hüseyin'in kendisine getirilen kesik başı- 
nı görünce buna üzüldüğü rivayet edilir- 
se de bu üzüntüsündeki samimiyeti şüp- 
helidir. Bununla birlikte Hz. Hüseyin'in ha- 
yatta kalan yakınlarına iyi muamelede bu- 
lundu ve onları Medine'ye gönderdi. Ker- 
belâ Vak'ası, Yezid'in ismine silinmez bir 
leke sürmüştür. Bu olayın ardından Ab- 
dullah b. Zübeyr, Yezid'e karşı oluşan mu- 
halefetin tek lideri haline geldi ve Mek- 
ke'de gizlice biat almaya başladı, Yezid'in 
gönderdiği orduyu da Mekke yakınlarında 
yenilgiye uğrattı (61/681). 

Yezid, aleyhindeki olumsuz havayı ber- 
taraf etmek için Medine ileri gelenlerin- 
den bir heyeti Dımaşk'a davet etti. Heyet 
mensuplarına ikramda bulunarak bol mik- 
tarda bahşiş ve hediye verdi. Ancak he- 
yettekiler, sefahate düşen ve halifeliğe ya- 
kışmayan işler yapan Yezid'in durumunu 
yakından görünce büyük rahatsızlık duy- 
dular. Bunlar Medine'ye dönünce Yezid'in 
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oyun ve eğlenceye daldığını, haramlara bu- 
laştığını anlatarak isyanı gündeme getir- 
diler. Bu durum Medine'de büyük bir in- 
fiale yol açtı. Medine'de başlayan muha- 
lefetin dini yönü yanında Muâviye döne- 
mine kadar uzanan ekonomik boyutu da 
vardı. Medine'deki gelişmeleri haber alan 
Yezid vali aracılığıyla halkı tehdit eden bir 
mektup gönderdi. Ancak mektubun hal- 
kın öfkesini daha da arttırdığını öğrenin- 
ce onlarla uzlaşmak için ensardan Nu'mân 
b. Beşir'i bazı tekliflerle Medine'ye yolla- 
dı. Bu teklifleri reddeden Medineliler en- 
sardan Abdullah b. Hanzale'ye biat ettiler. 
Ardından 1000 kişilik Beni Ümeyye men- 
subuyla müttefiklerini Mervân b. Hakem'in 
mâlikânesinde kuşatma altına aldılar. Mer- 
vâan'ın yardım çağrısı üzerine Yezid, Hi- 
caz'a bir ordu göndermeye karar verdi; 
ordunun asıl hedefi Abdullah b. Zübeyr 
idi, fakat önce Medine'deki isyan bastı- 
rılacaktı. Müslim b. Ukbe kumandasında 
12.000 kişilik bu kuvvet Medine'ye ha- 
reket etti. Bunu haber alan Medineliler, 
Mervân'ın evinde gözetim altında tuttuk- 
ları kimseleri kendileri hakkında bilgi sız- 
dırmayacaklarına dair yemin ettirdikten 
sonra şehirden çıkardılar. Dımaşk'a doğ- 
ru giden grup Vâdilkurâ'da Dımaşk'tan 
gelen orduyla karşılaştı, bir kısmı yoluna 
devam ederken aralarında Mervân ve oğ- 
lu Abdülmelik'in de bulunduğu bazı kişi- 
ler orduya katıldı. Müslim, Abdülmelik'in 
tavsiyesiyle şehre doğudan girdi ve Har- 
retüvâkım'da karargâh kurdu. Medineli- 
ler, Hendek Gazvesi'nde açılmış olan hen- 
dekleri derinleştirip yeni hendekler kazdı- 
lar, çevrelerine okçular yerleştirerek şeh- 
rin etrafını emniyete aldılar. 


Müslim b. Ukbe, Medineliler'e teslim ol- 
maları için üç gün süre tanıdı; ayrıca eko- 
nomik sıkıntılarını giderecek bazı teklifler- 
de bulundu. Olumlu cevap alamayınca sal- 
dırıya geçti. Başlangıçta kuvvetli bir dire- 
nişle karşılaştıysa da Beni Hârise liderle- 
riyle anlaşıp onların savunduğu bölgeden 
şehre girmeyi başardı ve kısa sürede şeh- 
re hâkim oldu (27 Zilhicce 63 / 27 Ağus- 
tos 683). Eski kaynakların bir kısmında 
şehrin üç gün boyunca yağmalanmasına 
izin verildiği, halkın canına ve malına kas- 
tedildiği, tecavüzlerde bulunulduğu kay- 
dedilir (bk. HARRE SAVAŞI). İsyanı bastır- 
dıktan sonra Medineliler'in Yezid'e olan 
biatını yenileyen Müslim b. Ukbe, Abdul- 
lah b. Zübeyr'in üzerine gitmek için Mek- 
ke'ye yöneldi. Ancak yolda Müşellel mev- 
kiinde hastalandı; kumandanlığı Yezid'in 
daha önce verdiği emir gereğince Husayn 
b. Nümeyr'e devrettikten sonra öldü. Hu- 
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sayn, Mekke önlerine varıp şehri kuşattı. 
Yezid'in ölüm haberi Mekke'ye ulaşıncaya 
kadar altmış dört gün boyunca kuşatma- 
yı sürdürdü. Kerbelâ ve Harre vakalarının 
ardından Mekke'nin kuşatılması Yezid'e 
duyulan düşmanlık ve nefreti daha da şid- 
detlendirdi. 


Yezid zamanında Kuzey Afrika dışında- 
ki bölgelerde fetihler durdu. Bizans üze- 
rine düzenlenen yaz ve kış seferlerine ara 
verildiği gibi Kıbrıs ve Rodos adalarındaki 
müslümanlar da tahliye edilmişti (Belâ- 
züri, Fütüh, s. 219, 338). Kuzey Afrika'da 
62 (681-82) yılında Yezid tarafından yeni- 
den İfrikıye valiliğine tayin edilen Ukbe b. 
Nâfi'in Süsülednâ ve Süsülaksâ bölgeleri- 
ni fethiyle elde edilen başarılar kısa bir sü- 
re sonra bir felâkete dönüştü. Ukbe, Kü- 
seyle ve müttefiki olan Rumlar tarafından 
pusuya düşürülerek 300 askeriyle birlikte 
öldürüldü. Bunun üzerine İfrikıye'nin mer- 
kezi Kayrevan'daki İslâm ordusu Berka'- 
ya çekilmek zorunda kalırken Küseyle ku- 
mandasındaki Berberiler Kayrevan'a gir- 
di (64/683). 


Üç yıl altı ay halifelik yapan Yezid, Dımaşk 
yakınlarındaki Huvvârin'de öldü ve Dımaşk 
ta Bâbüssagir Mezarlığı'na defnedildi (14 
Rebiülevvel 64 / 10 Kasım 683). İri yapılı, 
av meraklısı, cesur ve oldukça cömert olan 
Yezid idari alanda babası Muâviye'nin po- 
litikalarını devam ettirmiştir. Babasının 
valilerini ve diğer devlet adamlarını yerle- 
rinde bırakmış, onlara geniş yetkiler ver- 
miştir. Kendisi zamanının çoğunu şair ve 
müsikişinaslarla bir arada oyun ve eğlen- 
ce meclislerinde geçirmiştir. İçki içen ilk 
halife olması dolayısıyla “el-humür” (sar- 
hoş) lakabıyla anılan Yezid kendi dönemin- 
de gerçekleşen ve etkileri günümüze ka- 
dar gelen Kerbelâ Vak'ası, Harre Savaşı ve 
Mekke kuşatması gibi icraatları yüzün- 
den müslümanların hâfızasında İslâm ta- 
rihinin en kötü isimlerinden biri olarak yer 
etmiş, bu sebeple tekfir edilip lânetlene- 
bileceğini söyleyenler olmuştur. 


Ziraatla ilgilenip bilhassa Dımaşk civa- 
rında kanallar açtırdığı ve tarımın geliş- 
mesine katkı sağladığı için 1. Yezid'e “el- 
mühendis” lakabı da verilmiş, Dımaşk'ta- 
ki Beradâ nehrinden su getirttiği kanal 
onun adıyla (Nehrü Yezid) anılmıştır. Fe- 
sahat ve belâgat sahibi olup aynı zaman- 
da güçlü bir şairdir: İslâm tarihinde ilk hü- 
kümdar şair olarak tanınır. Merzübâni ta- 
rafından derlenip bir divanda toplanan şi- 
irlerine daha sonra başkalarına ait şiirler 
de ilâve edilmiştir. Selâhaddin el-Münec- 
cid kaynaklarda yer alan şiirlerini bir ki- 


tap halinde yayımlamıştır (Şi“ru Yezid b. 
Muâviye, Beyrut 1982). I. Yezid'in hima- 
ye ettiği Ahtal, Miskin ed-Dârimi, Râi en- 
Nümeyri, Mütevekkil el-Leysi ve Abdullah 
b. Zübeyr el-Esedi onun hakkında şiirler 
yazmıştır. İbn Tolun, önceki âlimlerin Ye- 
Zid b. Muâviye hakkındaki görüşlerini Kay- 
dü'ş-şerid min ahbâri Yezid adlı ese- 
rinde toplamış, Takıyyüddin İbn Teymiy- 
ye de Su'âl fi Yezid b. Muâviye adıyla 
bir risâle yazmıştır. Kaynaklarda Ebü Ab- 
dullah Muhammed b. Abbas el-Yezidi ve 
Muhammed b. Ahmed el-Ezheri'nin Ah- 
bâru Yezid b. Muâviye, Abdülmugis b. 
Züheyr el-Harbi el-Bağdâdi'nin Fez&ilü 
Yezid b. Mu“âviye adlı kitapları zikredil- 
mektedir. Ünal Kılıç I. Yezid ve dönemiyle 
ilgili bir doktora hazırlamıştır (bk. bibl.). 
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YEZİD II 
(ay) 
Ebü Hâlid Yezid b. Abdilmelik 


b. Mervân el-Ümevi 
(6. 105/724) 


Emevi halifesi 
L (720-724). j 


71 (690-91) veya 72 (691-92) yılında Dı- 
maşk'ta doğdu. Babası Emevi Halifesi Ab- 
dülmelik b. Mervân, annesi I. Yezid b. Mu- 
âviye'nin kızı Âtike'dir. Beni Ümeyye'nin 
Mervâni koluna mensup bir baba ile Süf- 
yâni kolundan bir annenin oğlu olmakla 
övünen Yezid annesine nisbetle Yezid b. 
Âtike diye de isimlendirilir. Onun yetişme- 
siyle daha çok annesinin ilgilendiği, anne- 
sinin Emevi ailesinin iki kanadının kanını 
taşıyan Yezid'i diğer kardeşlerinden daha 
üstün gördüğü söylenir. Abdülmelik'in bo- 
şamış oludğu Âtike bütün ilgisini oğluna 
yöneltti. Abdülmelik de diğer çocukları gi- 
bi onun eğitimine önem verdi; onlar için 
âlimler görevlendirdi. Yezid Medine'ye gi- 
diyor, orada kaldığı süre içinde fakih ve 
muhaddislerin derslerine katılıyordu. Dı- 
maşk'ta babasının sarayında Zühri'yi din- 
leyerek hadis alanında yetişti, hadis riva- 
yetiyle meşhur oldu. Diğer taraftan onun 
gençliğinden beri eğlenceye ve şiire düş- 
künlüğüne dair rivayetler de vardır. 

Süleyman b. Abdülmelik, Ömer b. Ab- 
dülaziz'i birinci, kardeşi Yezid'i ikinci veli- 
aht tayin etmişti. Yezid, Ömer b. Abdüla- 
ziz'in ölümünün ardından 21 Receb 101 
(6 Şubat 720) tarihinde hilâfet makamına 
geçti. Halifeliğinin ilk günlerinde Ömer b. 
Abdülaziz'i örnek aldığını söylüyor ve onun 
gibi davranmaya çalışıyordu. Yezid önce- 
ki valileri değiştirmedi ve bu sebeple halk 
tarafından sevildi. Ancak bu durum uzun 
sürmedi; esaslarını babasının belirlediği, 
kardeşleri I. Velid ile Süleyman'ın takip et- 
tiği idari, askeri ve mali politikaları uygu- 
lamaya başladı. Ömer b. Abdülaziz'in kal- 
dırdığı vergileri tekrar yürürlüğe koydu. 
Bilhassa Yezid b. Mühelleb isyanının ardın- 
dan Kaysiler'e meyletti ve görevden aldığı 
valilerin yerine Kaysi valiler tayin etti. Ye- 
meni kabilelere karşı açık cephe aldı. Bu- 
nunla birlikte Suriye bölgesindeki Yemen- 
liler'e karşı iyi davrandığı, onlardan bazı- 
larını valilik, kadılık gibi görevlere getirdi- 
ği bilinmektedir. Yezid daha sonra kendi- 
ni oyun ve eğlenceye verip devlet işleriyle 
fazla ilgilenmedi. 

II. Yezid döneminde başta Yezid b. Mü- 
helleb isyanı olmak üzere önemli isyanlar 
meydana geldi. Vâsıt'ı ele geçirdikten son- 


ra Küfe üzerine yürüyen Yezid b. Mühel- 
leb, halifenin kardeşi Mesleme karşısında 
Akr mevkiinde ağır bir yenilgiye uğradı ve 
öldürüldü (14 Safer 102 / 24 Ağustos 720). 
Kardeşleri ve yakınları da ağır cezalara 
çarptırıldı, bütün mallarına el konuldu. Ye- 
Zid b. Mühelleb isyanı Emeviler'i sarsan en 
önemli isyanlardan biridir. Emeviler'e kar- 
şı Yemenliler'i saflarına katılmaya çağıran 
Abbösi ihtilâlinin gelişmesinde bu isyanın 
büyük rolü vardır (Yüsuf el-Iş, s. 281). Öte 
yandan mevâliye karşı Ömer b. Abdülaziz 
öncesi uygulamalara dönülmesi Kuzey Af- 
rika valisinin öldürülmesine zemin hazır- 
ladı. Berberi mevâli, II. Yezid tarafından 
gönderilen İfrikıye Valisi Yezid b. Ebü Müs- 
lim'i, kendilerini köylerine geri göndermek 
ve yeniden cizye almak istemesi yahut 
Müsa b. Nusayr'ın oğlu Abdullah ve me- 
valisine kötü muamelesi yüzünden katlet- 
tiler. Onun yerine eski vali Muhammed b. 
Yezid el-Ensâri'yi getirdiler ve halifeye tem- 
silci göndererek kendisine itaatten ayrıl- 
madıklarını söylediler. Il. Yezid, Muham- 
med b. Yezid'in valiliğini onaylamakla bir- 
likte ardından onun yerine Mısır Valisi Bişr 
b. Safvân el-Kelbi'yi tayin etti. 

Ömer b. Abdülaziz döneminde silâhlı 
mücadeleden vazgeçen Hâriciler, II. Yezid 
devrinde Irak'ta tekrar isyan ettiler ve dev- 
leti uzun süre uğraştırdılar. Ömer b. Ab- 
dülaziz devrinde Küfe yakınlarında isyan 
eden Şevzeb adlı Hârici, II. Yezid zamanın- 
da çoğu Beni Rebia'dan olan kuwvetleriy- 
le hükümet güçlerine karşı üstünlük sağ- 
ladıysa da Mesleme b. Abdülmelik'in gön- 
derdiği Said b. Amr el-Haraşi kumanda- 
sındaki ordu tarafından 101 (720) yılında 
ortadan kaldırıldı. Mes'üd el-Abdi'nin Bah- 
reyn'de çıkardığı isyan da şiddetle bastı- 
rıldı. Öte yandan ayaklanan Soğdlar, Türk- 
lerin yardımıyla Horasan Valisi Saîd b. Ab- 
dülaziz b. Hâris'i ağır bir yenilgiye uğrat- 
tılar. İbn Hübeyre, bölge için tehdit oluş- 
turan bu isyan karşısında Horasan valisini 
azledip yerine kendisi gibi bir Kayslı olan 
Said b. Amr el-Haraşi'yi getirdi (103/721- 
22). 

lI. Yezid döneminde Bizans üzerine her 
yıl düzenlenen seferler devam ettirildi. En- 
dülüs'te Semh b. Mâlik, Fransa toprakla- 
rında ileri harekâtını sürdürdü. Önce Sep- 
timania (Sebtimâniye), daha sonra müslü- 
manlar için önemli bir askeri üs olan Nar- 
bonne'u (Arbüne) fetheden Semh 102'de 
(721) Aguitania (Akitâne) düklüğünün baş- 
şehri Toulouse'u kuşattı. Ancak kuşatma 
sırasında Semh b. Mâlik'in şehid düşmesi 
müslümanları zor durumda bıraktı. Ku- 
mandayı üstlenen Abdurrahman el-Göfi- 


YEZİD II 


ki ise Arbüne'ye çekildi. 104 (722-23) yı- 
lında Sübeyt en-Nehrâni'nin Hazarlar kar- 
şısında ağır bir yenilgiye uğraması üzeri- 
ne İrminiye valiliğine getirilen Cerrâh b. 
Abdullah el-Hakemi Hazarlar'ı mağlüp et- 
ti. Derbend'in ardından Tarki ile Belencer 
de ele geçirildi (105/723-24). 

II. Yezid oğlu Velid'i veliaht yapmak is- 
tiyordu. Ancak kardeşi Mesleme'nin tav- 
siyesiyle diğer kardeşi Hişâm'ı birinci, oğ- 
lunu ikinci veliaht tayin etti (102/720-21). 
Oğlu Velid on beş yaşına gelince daha ön- 
ce onu birinci veliahtlığa getirmediğine 
pişman olduğu zikredilir. II. Yezid 24 Şâ- 
ban 105 (26 Ocak 724) tarihinde İrbid'de 
(Ürdün) vefat etti; Dımaşk'a getirilerek 
oğlu Velid'in kıldırdığı cenaze namazının 
ardından defnedildi. Yezid'in ölümü daha 
ziyade, eşi Sa'de tarafından 4000 dinara 
satın alınıp kendisine hediye edilen göz- 
desi Habâbe'nin ölümüne duyduğu derin 
üzüntüye bağlanmıştır. Buna göre Habâ- 
be'nin ölümünden sonra Yezid naaşını ko- 
kuşuncaya kadar defnettirmemiş, yakın- 
larının uyarıları üzerine defnettirdikten kı- 
sa bir süre sonra da ölmüştür. Ancak onun 
veba yüzünden öldüğü de rivayet edilir. 
Dönemin şairlerinden Cerir b. Atıyye, Fe- 
rezdak, Küseyyir ve Nâbiga eş-Şeybâni, Il. 
Yezid hakkında methiyeler yazmıştır. Ye- 
zid, Yezid b. Mühelleb'in isyanının bastı- 
rılıp saltanatının temellerinin güçlendiril- 
mesinden sonra devlet işleriyle ilgilenme- 
yi bir tarafa bırakmış, kendini eğlenceye 
vermiş, vaktini daha ziyade Habâbe ve 
Sellâme adındaki câriyelerinin söylediği 
şarkılar eşliğinde içki meclislerinde oyun 
ve eğlenceyle geçirmiştir. II. Yezid, Emevi 
halifelerinin çoğunun aksine nedimler ve 
şarkıcılarla beraber olur ve onlarla şakala- 
şırdı. 
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T E q 
YEZID III 


(ay) 
Ebü Hâlid en-Nâkıs Yezid b. Velid 


b. Abdilmelik el-Ümevi 
(6. 126/744) 


Emevi halifesi 


2 (Nisan 744 - Ekim 744). 


2 
90 (709) veya 96 (714-15) yılında Dı- 
maşk'ta doğdu. Babası Emevi halifesi 1. 
Velid, annesi Sâsâniler'in son kisrâsı III. 
Yezdicerd'in torunu Şahferend (Şâh Âfrid) 
bint Firüz'dur. Şahferend, Kuteybe b. Müs- 
lim tarafından Mâverâünnehir fetihlerin- 
de esir alınıp Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi'- 
ye gönderilmişti. Haccâc onu Halife I. Ve- 
lid'e yolladı. Câriyeden doğma ilk Emevi 
halifesi olan Yezid'in, anne tarafından ni- 
nelerinden biri Bizans kayserinin, biri de 
Türk hakanının kızı olduğundan anne ve 
babasının nesliyle iftihar ederek, “Ben 
dört hükümdarın; kisrâ, kayser, hakan ve 
Mervân'ın torunuyum” dediği zikredilir. 
Her türlü kötülüğe yatkın bir yapıya sa- 
hip bulunduğu, günlerini içki âlemleri ve 
av partileriyle geçirdiği söylenen II. Velid 
bu yüzden büyük itibar kaybetmişti. Ayrı- 
ca Hişâm b. Abdülmelik'in valilerinden bir 
kısmının ağır cezalara çarptırılması, Yah- 
yâ b. Zeyd'in öldürülmesi yüzünden aley- 
hine geniş bir kamuoyu oluştu. Hâlid b. 
Abdullah el-Kasri'nin öldürülmesi de Ye- 
men asıllı kabilelerin Velid'e düşman ol- 
masına zemin hazırladı. Bu gelişmeler ne- 
ticesinde Emevi ailesi de ilk defa kendi 
içerisinde parçalandı. Başta Yezid b. Velid 
olmak üzere |. Velid ve Hişâm b. Abdül- 
melik'in oğulları ikisi dışında Il. Velid'in mu- 
haliflerine katıldı. İsyana dönüşecek hare- 
ketin liderliğini üstlenen Yezid, Il. Velid'in 
gayri ahlâki davranışlarını eleştirmeye ve 
kendisi için gizlice biat almaya başladı. 
Kardeşi Abbas'ın uyarılarına rağmen da- 
vetini ısrarla devam ettirdi ve geniş bir ta- 
raftar kitlesi kazandı. Dindarların ve gö- 
rüşlerini benimsediği Kaderiyye mensup- 
larının yanı sıra bilhassa Il. Velid'e düş- 
manlık besleyen Yemen asıllı Kelbiler'in 
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desteğini sağladı; taraftarlarının çoğunlu- 
ğunu Kelbiler teşkil ediyordu. İsyanın baş- 
larında Mizze köyünde taraftarlarından 
kendisi için biat aldı. Ardından bir gece Dı- 
maşk'a girip şehirde kontrolü eline geçir- 
di. Daha sonra amcasının oğlu Abdülaziz 
b. Haccâc b. Abdülmelik kumandasında 
2000 kişilik bir kuvveti Il. Velid'in üzerine 
gönderdi. Bu sırada Abdülaziz, Il. Velid'e 
desteğini sürdüren Abbas b. Velid'in kar- 
deşi III. Yezid'e katılmasını sağladı. Ab- 
dülaziz ve Abbas'ın komutasındaki birlik- 
ler II. Velid'e bağlı kuvvetleri yenilgiye uğ- 
rattı. Çaresiz kalan Velid, Tedmür civarın- 
daki Bahrâ Sarayı'na sığındı ve orada ya- 
kalanıp öldürüldü (27 Cemâziyelâhir 126 / 
16 Nisan 744). Il. Velid'in öldürüldüğü du- 
yulunca Yezid b. Velid, Dımaşk'ta ikinci de- 
fa biat alarak halifeliğini ilân etti (Cemâ- 
ziyelâhir 126 / Nisan 744). III. Yezid'in is- 
yanı kaynaklarda genelde dini sebeple- 
re bağlanmıştır. Halifeliğe kendilerini da- 
ha ehil gören 1l. Velid ve Hişâm evlâdıyla 
birlikte II. Velid'e büyük düşmanlık besle- 
yen Kelbiler'in ve III. Yezid'i etkileri altına 
alan Kaderiyye mensuplarının da bu isyan- 
da etkili olduğu bilinmektedir. 

II. Yezid yaptığı ilk konuşmada Ömer 
b. Abdülaziz'i örnek alacağını, ayaklanma- 
yı saltanatı ele geçirmek için değil Allah'ın 
rızasını kazanmak ve İslâm'a hizmet mak- 
sadıyla yaptığını, mazlumları Velid'in zul- 
münden kurtarmak istediğini belirtti. Ge- 
reksiz yere binalar yaptırmayacağını, sa- 
raylar inşa ettirmeyeceğini, ailesi için ser- 
vet biriktirmeyeceğini, eyalet gelirlerinin 
öncelikle kendi bölgelerinde harcanacağı- 
nı, kapısını herkese açık tutup mazlumla- 
rın şikâyetlerini dinleyeceğini, gayri müs- 
limlere aşırı vergi yüklemeyeceğini, asker- 
leri uzun süre savaş alanlarında tutma- 
yacağını, yıllık atıyyeleri ve aylık erzakı za- 
manında ödeyeceğini, gelirleri âdil bir şe- 
kilde dağıtarak fakirlerin seviyelerini yük- 
selteceğini söyledi. Konuşmasının sonun- 
da, bu vaatlerini yerine getirmemesi ha- 
linde kendisini azledebileceklerini, hilâfe- 
te daha lâyık biri çıkarsa ona ilk biat ede- 
cek kişinin kendisi olacağını söyledi. 

Ancak III. Yezid'in isyanı, onu destekle- 
yen Kelbiler'le Kaysiler arasında bir mü- 
cadeleye dönüştüğü gibi Emevi hânedanı 
mensuplarını da birbirine düşürdü. III. Ye- 
zîd bu sebeple, halifeliğinin ilk günlerinde 
genellikle Emevi ailesinden birini başları- 
na geçiren Kaysiler'in isyanlarıyla karşılaş- 
tı. II. Velid'in ölüm haberini alan Humus- 
lular III. Yezid'e biat etmeyip Muâviye b. 
Yezid b. Husayn'ı başlarına getirdiler. Kın- 
nesrin, Kudüs ve Filistin'e mektuplar ya- 


zarak onlardan ll. Velid'in intikamını al- 
mak için kendilerine katılmalarını istedi- 
ler. Emevi ailesinden Yezid b. Hâlid b. Ye- 
Zid de onlara katıldı. İsyancılar IlI. Yezid'in 
kardeşi Abbas b. Velid'in sarayını tahrip 
ederek çocuklarını tutukladılar. Kendileri- 
ni desteklediği halde, Dımaşk üzerine git- 
memelerini tavsiye etmesi yüzünden sa- 
mimiyetinden şüphelendikleri Humus Va- 
lisi Mervân b. Abdullah'ı öldürdüler. Ardın- 
dan Ebü Muhammed es-Süfyâni kuman- 
dasında Dımaşk'a yürüdüler. III. Yezid, ka- 
yınbiraderi Süleyman b. Hişâm b. Abdül- 
melik'i ve ardından Abdülaziz b. Haccâc'ı 
onlara karşı gönderdi. Dımaşk civarında 
bozguna uğratılan isyancılar Yezid'e itaat 
ettiklerini bildirdiler. Yezid tekrar isyan çı- 
karmalarını önlemek için onları affedip ih- 
sanlarda bulundu. Öte yandan bölgedeki 
Yemenliler'in lideri Said b. Ravh b. Zinbâ 
liderliğinde ayaklanan Filistin halkı Emevi 
ailesinden kendilerine katılan Yezid b. Sü- 
leyman'a biat etmişti. Bu isyanı duyan Ür- 
dün halkı da Emevi ailesinden Muhammed 
b. Abdülmelik liderliğinde ayaklandı. Sü- 
leyman b. Hişâm onların üzerine giderek 
Filistin ve Ürdün halkını da itaat altına alıp 
bölgede süküneti sağladı. III. Yezid isyan- 
ların bastırılmasının ardından kardeşi İb- 
râhim'i Ürdün, Zab'ân b. Ravh'ı Filistin, 
Mesrür b. Velid'i Kınnesrin, Muâviye b. Ye- 
Zid b. Husayn'ı Humus valiliğine tayin etti. 

II. Yezid, Yüsuf b. Ömer es-Sekafi'yi az- 
ledip Irak genel valiliğine mutaassıp bir 
Yemenli olan Mansür b. Cumhür'u getir- 
mişti. İsyana kalkışan Yüsuf b. Ömer ya- 
kalanarak Dımaşk'a getirildi ve tutuklan- 
dı. Mansür Vâsıt, Basra, Sind, Sicistan ve 
Horasan'a yeni valiler gönderdi. Ancak ken- 
disine itaat etmeyen Horasan Valisi Nasr 
b. Seyyâr'ı görevinde bırakmak zorunda 
kaldı. III. Yezid, çok geçmeden Mansür'u 
görevinden alıp Irak valiliğine Ömer b. Ab- 
dülaziz'in oğlu Abdullah'ı getirdi. 126 (743) 
yılında Horasan'da Yemenliler'le Kaysiler 
arasında Emeviler'in yıkılışına kadar de- 
vam eden kabile mücadelesi baş göster- 
di. Yemenli lider Cüdey' b. Ali'nin Ezd ve 
Rebia kabileleriyle birlikte Nasr b. Seyyâr'a 
karşı çıkardığı isyan bölgede Arap kabile- 
leri arasındaki rekabeti yeniden alevlen- 
dirdi. Mühellebiler'in intikamını almak id- 
diasıyla ortaya çıkan Cüdey', Nasr ile giriş- 
tiği ilk mücadelede esir düştü ve Merv'de 
hapsedildi (744). Bir ay sonra hapisten ka- 
çarak Merv civarında Ezd ve Rebia kabi- 
lelerinden oluşan yeni bir ordu kurdu. Öte 
yandan el-Cezire, İrminiye ve Azerbaycan 
Valisi Mervân b. Muhammed, Il. Velid'in in- 
tikamını almak ve onun iki oğlunun hali- 
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felik haklarını savunmak iddiasıyla III. Ye- 
zid'e karşı ayaklandı. Ordusunun başında 
İrminiye'den ayrılıp el-Cezire'ye geldi. An- 
cak Suriye üzerine gitmek için hazırlıkla- 
rını tamamladığı sırada III. Yezid'in ken- 
disini el-Cezire, İrminiye, Musul ve Azer- 
baycan valiliğine getirmek istediğini bildi- 
ren mektubunu aldı. Teklifi kabul edip is- 
yandan vazgeçti ve Yezid'e biat etti. 


II. Velid'in arttırdığı maaşları eski sevi- 
yesine indirdiğinden “en-Nâkıs” lakabıyla 
anılan II. Yezid, Ömer b. Abdülaziz'i ör- 
nek alıp vali tayininde dini kurallara bağ- 
lılıklarıyla tanınanları tercih etti; onlara âdil 
davranmalarını ve sade bir hayat yaşama- 
larını emretti. Ancak onun Yemenliler'i tu- 
tarak valiliklere onları getirdiği bilinmek- 
tedir. Halifeliğinin altıncı ayında hastalığa 
yakalanınca yakınlarının tavsiyesiyle kar- 
deşi İbrâhim'i birinci, Abdülaziz b. Hac- 
câc b. Abdülmelik'i ikinci veliaht tayin et- 
ti. Onun veliaht belirlemeden öldüğü de ri- 
vayet edilir. Altı ay halifelik yaptıktan son- 
ra vefat eden III. Yezid, kardeşi İbrâhim'in 
kıldırdığı cenaze namazının ardından Dı- 
maşk'ta Bâbüssagir Kabristanı'nda def- 
nedildi (19 Zilhicce 126 / 2 Ekim 744). Din- 
dar bir halife olan Yezid'in mühründe “eş- 
şâkir-lillâh” ibaresi yazılıydı. Emevi aile- 
sinin birbirine düştüğü IlI. Yezid dönemi 
Emeviler'in çöküşünün de başlangıcı sa- 
yılır. Bu aşamada Abbösi isyan hareketi 
de büyük güç kazanmıştır. Gaylân ed-Dı- 
maşki'nin görüşlerini benimseyen Yezid, 
insanları Kaderiyye'yi benimsemeye çağır- 
makla birlikte bu hususta baskı uygula- 
mamıştır. Mu'tezile âlimleri onu imamla- 
rı arasında sayar ve Ömer b. Abdülaziz”- 
den daha faziletli kabul eder (Zehebi, V, 
376). 
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YEZİD b. DABBE 
(ME a) 
Yezid b. Miksem es-Sekafi 
(6. 130/748 [?]) 


Emeviler dönemi Şuübi şairi. 


Asıl adı Yezid b. Miksem olup Dabbe an- 
nesinin adıdır. Torunu Abdülazim b. Ab- 
dullah es-Sekafi'nin anlattığına göre (Ebü'l- 
Ferec el-İsfahâni, VII, 93) Yezid'in babası- 
nın değil de annesinin adıyla tanınması ve 
Sekafi nisbesini almasının sebebi, kendi- 
si küçük yaşlarda iken babası Miksem'in 
ölümü üzerine annesi Dabbe'nin Tâif'te 
Mugire b. Şu'be es-Sekafi'nin ve ondan 
sonra da oğlu Urve'nin çocuklarına bakar- 
ken Yezid'i de burada büyütmüş olması- 
dır. Kölelikten gelen Yezid'in velâsı önce 
Sakif'teki Beni Mâlik b. Hutayt'a, ardından 
Beni Âmir b. Yesâr'a ait olmuştur. Babası 
ya da annesi veya her ikisi muhtemelen 
Arap değildi. Yezid b. Dabbe çocukluğu- 
nu geçirdiği Tâif'te bir müddet kaldıktan 
sonra Dımaşk'a göç etti, orada Emeviler'- 
den Halife Yezid b. Abdülmelik'in (II. Ye- 
zid) oğlu Velid b. Yezid'e bağlandı. Il. Ye- 
Zid'in halifeliği döneminde (720-724) onun- 
la dostluğunu sürdürdü ve kendisinden 
hiç ayrılmadı. Arap ırkçılığını savunan Ve- 
lid ile Şuübi olduğu ifade edilen Yezid b. 
Dabbe'yi Maniheizm'e bağlılığın bir araya 
getirdiği söyleniyorsa da kaynaklarda bun- 
ların Maniheizm'i benimsediğine dair her- 
hangi bir işaret yoktur (Ömer Ferruh, |, 
707). 


Emevi hilâfeti 105 (724) yılında Hişâm 
b. Abdülmelik'e geçince Yezid b. Dabbe Hi- 
şâm'ın halifeliğini tebrik etmeye geldi ve 
onu metheden bir kaside okumak istedi. 
Ancak Hişâm bunu kabul etmedi, “Sana 
Velid gerek, git onu methet, ona şiir oku” 
diyerek huzurundan çıkarılmasını emret- 
ti. Çünkü Halife Hişâm bir yandan İslâmi 
değerlere karşı saygısız davranan Velid'e 
öfke duyuyor, diğer yandan kendisinden 
sonra hilâfete oğlu Mesleme'yi getirmek 
için Velid'i ve onun yakınlarını kendisin- 
den uzak tutuyordu. Bu hususu bilen Ve- 
lid, Halife Hişâm'ın Yezid'i hapsettirmesi 
veya öldürtmesinden endişe ederek ken- 
disine 500 dinar gönderdi ve Dımaşk'tan 
ayrılıp Tâif'te yaşamasını sağladı. Yezid b. 
Dabbe'nin Hişâm'ın halifeliği boyunca (724- 
743) Tâif'te kaldığı anlaşılmaktadır. Hi- 
şâm'ın ölümü üzerine Velid b. Yezid (II. Ve- 
lid) halife olunca Yezid b. Dabbe Tâif'ten 
Dımaşk'a döndü, Velid onu çevresine ala- 
rak çeşitli ihsanlarda bulundu. Ancak hilâ- 
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fet makamında kısa bir süre kalabilen (6 
Şubat 743 — 16 Nisan 744) Velid'in öldü- 
rülmesinden sonra kaynaklarda Yezid'le il- 
gili herhangi bir kayda rastlanmamakta- 
dır. Emeviler'in ilk halifelerini (Muâviye ve 
Abdülmelik) görecek kadar eski bir şair 
olan Yezid'in 130 (748) yılı civarında vefat 
etmiş olması muhtemeldir (a.g.e., I, 708). 
Yezid b. Dabbe, İslâm fetihlerinin ardın- 
dan Araplar'ın hâkimiyet kurduğu bölge- 
lerdeki Fars, Türk, Rum, Kıpti, Süryâni gi- 
bi tebaaya bilhassa Emeviler döneminde 
uygulanan baskı siyasetine tepki olarak or- 
taya çıkan ve edebi yönleri bulunan, baş- 
lca temsilcilerini İsmâil b. Yesâr, Beşşâr 
b. Bürd, Ebü Nüvâs gibi şairlerin teşkil 
ettiği Şuübiyye hareketi mensuplarından- 
dır (bk. ŞUÜBİYYE). Rivayete göre hâmisi 
Velid, Selmâ bint Said b. Hâlid adında bir 
kıza âşık olmuş ve şiirlerinde onun güzel- 
liğini methetmiş, Yezid b. Dabbe de Velid 
ile dost olmasına rağmen Araplar'ı kötüle- 
yip onlara karşı övünmek istediği zaman 
Selmâ adını Araplar için sembol olarak kul- 
lanmıştır. Ebü'l-Ferec el-İsfahâni, onun Ha- 
life Hişâm'ın huzurundan kovulduktan son- 
ra Şuübi duygularını dile getirdiği uzun 
şiirini (Nüniyye) nakletmektedir (el-Eġānî, 
VII, 93-94). Yezid bu şiirinde kavmi asabi- 
yeti çerçevesinde Şuübi fikirlerini dile ge- 
tirmiş, Araplar'ı yermiş ve kendi kavmini 
övmüştür. Araplar'ın kendilerinden uzak- 
laşmalarına rağmen kendilerinin Araplar'a 
yaklaştığını, Araplar devleti perişan etmiş- 
ken onu kendilerinin düzelttiğini, Araplar 
arasında çıkan kargaşalara, fitnelere ken- 
dilerinin son verdiğini, komşuyu himaye 
eden yiğit, zeki, sözünün eri, cömert ve 
asil kimseler olduklarını, asaletlerini de kı- 
lıçlarıyla koruduklarını ifade etmiştir. 


Ebü'l-Ferec'in Yezid b. Dabbe'nin mü- 
velled şairler arasında yer aldığını söyle- 
mesi onun melez bir soydan geldiğini an- 
latma amacına yönelik olmalıdır. Ebü'l-Fe- 
rec ayrıca Asmai'nin Yezid b. Dabbe hak- 
kında Sakif'in bir mevlâsı olmakla birlikte 
fesahatini takdir ettiğini, onu Tâif'te gör- 
düğünü, zor anlaşılır kafiyeleri ve garip la- 
fızları tercih ettiğini söylediğini nakleder 
(a.g.e., VIL, 103). Ömer Ferruh'a göre Ye- 
zid'in tardiyyâta (avcılık şiirleri) dair şiir- 
leri türün özelliğine bağlı şekilde garip la- 
fızlar içerir; ancak medih ve gazel türü şi- 
irlerinde anlaşılır bir üslüp kullanır (Târi- 
hu'kedeb, 1, 708). Ebü'l-Ferec de Velid'in 
avını ve av atını tasvir ettiği bir kasidesi- 
ni (Bâiyye) nakleder (el-Eğâni, VII, 97-99). 
Şairin günümüze ulaşan şiirlerinin bir özel- 
liği de bestelenmeye uygun kısa vezinlerle 
nazmedilmiş olmasıdır. Nitekim Velid, Ye- 
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zid'den bestelenip okunmak üzere bir ka- 
side yazmasını istemiş, o da kısa vezinli 
gazel şiirini (Bâiyye) ona takdim etmiştir 
(a.g.e., VIIL, 99-100). Velid halife olunca ken- 
disini kutlamak üzere sunduğu elli beyit- 
lik Râiyye'sinin her beyti için -örneği gö- 
rülmedik biçimde- 1000 dirhemle ödül- 
lendirmiştir (a.g.e., VII, 95-97). Yine Ebü'l- 
Ferec el-İsfahâni'nin bir rivayetine göre 
(a.g.e., VII, 100) Yezid 1000 kaside nazmet- 
miş, bazı Arap şairleri bu kasideleri kendi 
şiirleri arasına katmıştır. Yezid'in günümü- 
ze intikal eden bir divanına rastlanmamış- 
tır. Yezid b. Dabbe mevlâsı sahâbi hanım- 
lardan Meymüne bint Kerdem el-Yesâriy- 
ye'den rivayette bulunmuş (bk. Müsned, 
VI, 366; İbn Mâce, “Keffârât”, 18), kendi- 
sinden de oğlu Abdullah ve torunu Abdü- 
lazim hadis nakletmiştir. 
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J x MN a 1 
YEZİD b. EBU HABIB 
> sl ve eğ ) 
Ebü Recâ Yezid b. Ebi Habib Süveyd 
el-Kureşi el-Mısri 
(6. 128/745) 


| Tâbiin âlimi, muhaddis. j 


Hem annesinin hem babasının köle ol- 
ması dolayısıyla kendisi de köle olarak 
doğup yetişmiş, daha sonra âzat edilmiş- 
tir. Onu âzat eden efendisinden dolayı Ku- 
reyş'in Beni Âmir b. Lüey kolunun mevlâ- 
sı diye kaydedilir. Aslen Sudan Nübesi'n- 
deki Dongola'dan olan babası 31 (652) yı- 
lında Sudan'a yapılan bir sefer sırasında 
esir alınıp Mısır'a götürülmüştür. Yezid, 
Mısır'da müslümanlarca kurulan Fustat 
(bugünkü Kahire) şehrinde muhtemelen 50- 
53 (670-673) yılları arasında bir tarihte 
doğdu. Vefat ettiğinde yaşının yetmiş beş- 
ten fazla veya seksene yakın olduğu şek- 
lindeki rivayetler de bunu desteklemekte- 
dir. Yezid'in en son vefat eden sahâbilerden 
Abdullah b. Hâris b. Cez ez-Zübeydi (6. 
86/705) ve Ebü't-Tufeyl Âmir b. Vâsile el- 
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Leysi'den hadis rivayet ettiği nakledilmek- 
tedir. Tâbiinden İskenderiye Kadısı Ebü'l- 
Hayr Mersed b. Abdullah el-Yezeni, Ebü 
Vehb el-Ceyşâni, Said b. Ebü Hind, İkrime 
el-Berberi, Atâ b. Ebü Rebâh, Ubeydullah 
b. Abdullah b. Ömer, Sâlim b. Abdullah b. 
Ömer, İbn Ömer'in kölesi Nâfi', Süveyd b. 
Kays et-Tücibi, Abdurrahman b. Muâviye 
b. Hudeyc gibi âlimlerden ilim tahsil etti 
ve hadis rivayetinde bulundu. İbn Şihâb 
ez-Zühri'den icâzetle hadis rivayet ettiği- 
ne dair nakil yanında ondan ve Nâfi'den 
hiç hadis nakletmediği şeklinde bir riva- 
yet de vardır (Fesevi, Il, 431). Kendisinden 
Said b. Ebü Eyyüb, İbn İshak, Hayve b. 
Şüreyh, Leys b. Sa'd, İbn Lehia ve Amr b. 
Hâris gibi âlimler hadis rivayetinde bulun- 
du. Yezid'in çok sayıdaki rivayeti Kütüb-i 
Sitte'de yer alır. Genellikle dördüncü ta- 
bakadaki muhaddisler arasında zikredilir- 
se de İbn Hacer onu beşinci tabakadan ka- 
bul eder. “Bir hadis duyduğunda onu ka- 
yıp eşya ilânı gibi ilân et; eğer tanınıyorsa 
al, yoksa bırak” şeklindeki sözünden ha- 
dis naklinde bilinen rivayetlerle amel et- 
tiği anlaşılmaktadır (İbn Receb, s. 413). 


Hilâfet makamına yeni bir halife geldi- 
ğinde kendisine Mısır'da Ubeydullah b. Ebü 
Ca'fer'den sonra Yezid'in biat ettiğinin ifa- 
de edilmesi (Zehebi, Târih, s. 305) onun 
siyasi mevkiini ve itibarını göstermesi açı- 
sından önemlidir. Şia'ya karşı ilk üç hali- 
fenin hilâfetini meşrü kabul edenler ara- 
sında yer aldığı ve bu görüşünü Mısır'da 
yaydığı nakledilir (Zehebi, Tezkiretü'-huf- 
fâz, 1, 129). Yezid'in, çağdaşı Hasan-ı Basri'- 
nin tavrına benzer bir siyasi tavrı benim- 
sediği, yönetime karşı isyanı hoş görme- 
mekle birlikte yine mesafeli durduğu an- 
laşılmaktadır. Nitekim yönetimden çekin- 
diği hususlarda öğrencilerine görüşleri- 
ni gizlice söyleyerek istihbarata karşı ted- 
birli davranmaları uyarısında bulunduğu 
(Kindi, Vülât, s. 64-65), hastalığı sırasında 
kendisini ziyarete gelen Mısır valisinin, “Üs- 
tünde sivrisinek kanı bulunan bir elbise ile 
namaz kılmak câiz midir?” şeklindeki so- 
rusuna, “Her gün insan katlediyorsun da 
bana sivrisinek kanını mı soruyorsun” di- 
ye cevap verdiği nakledilir (Zehebi, Târih, 
s. 305). Kendisinden çok sayıda fetva is- 
tenmeye başlandığında uzlete çekilmesi 
de güncel siyasetten uzak durma tavrıy- 
la ilişkili olmalıdır. Ömer b. Abdülaziz ta- 
rafından fetva vermeleri için Mısır'a tayin 
edilen üç kişi arasında Yezid'in de adı zik- 
redilir. 

Hadis ve fıkıhtaki bilgisi yanında tak- 
vâsı ile de tanınan Yezid hadis âlimleri ta- 
rafından ittifakla sika ve hüccet kabul edil- 


miştir. Onun rivayetlerinde irsâl yaptığı da 
ileri sürülür. Yezid Mısır'da ilk defa fıkıh 
eğitimini başlatan, helâl ve haramı öğre- 
ten, fetva veren âlim diye tanıtılır ve on- 
dan önce fiten, melâhim, tergib gibi ko- 
nuların tartışıldığı kaydedilir. İlimlerin te- 
şekkül devrinde yaşamış olan Yezid'in dö- 
nemin özelliklerini yansıtacak şekilde fi- 
kıh ve hadisi birlikte öğrettiği, fıkıh öğre- 
timinde hadisler, sahâbe görüşleri ve ilk 
devir uygulamalarını naklettiği, Mısır'da 
Leys b. Sa'd ve İbn Lehia ile gelişen fıkıh 
eğitiminde önemli bir basamak teşkil et- 
tiği söylenebilir. Talebelerinden Ebü Hu- 
zeyme İbrâhim b. Yezid, İbn Lehîa ve Mu- 
faddal b. Fedâle Mısır kadılığı yapmıştır 
(Kindi, Vülât, s. 363-364, 368-370, 377). En 
önemli öğrencisi, müstakil bir mezhep sa- 
hibi olan ve kendisinden sonra Mısır'da fı- 
kıh eğitimini geliştiren Leys b. Sa'd'dır. Ye- 
Zid'in fıkıh konusunda herhangi bir eser 
yazdığı bilinmemektedir. Ancak onun gö- 
rüşleri ve rivayetlerinin İslâm'ın erken dö- 
nem Mısır tarihinde ve müslümanların ilk 
kazai ve idari uygulamalarında önemli bir 
yer tuttuğu, bu konuda eser yazdığı veya 
ona ait rivayetlerden meydana gelen bir 
tarih eserinin en azından IV. (X.) asır baş- 
larına kadar mevcut bulunduğu anlaşıl- 
maktadır (Kindi, Feż& ilü Mışr, s. 3-4). Ni- 
tekim bu kitap, başta Fütühu Mışr mü- 
ellifi Ebü'l-Kâsım İbn Abdülhakem olmak 
üzere Belâzüri, Muhammed b. Yûsuf el- 
Kindi ve Makrizi'nin eserlerinde ilk fetih- 
ler dönemi Mısır tarihinin temel kaynak- 
ları arasında yer alır. Yezid'in bu etkisi Mı- 
sır tarihiyle sınırlı kalmamıştır. Zira siyer 
ve megâzi yazıcılığında önemli bir yeri olan 
İbn İshak 115 (733) veya 119 (737) yılın- 
da gittiği Mısır'da Yezid'den özellikle bu 
konularda faydalanmış, hatta Resül-i Ek- 
rem'in davet mektuplarını götüren elçi- 
lerin yaptıkları konuşmalara dair rivayeti 
Medine'de hocası İbn Şihâb ez-Zühri'ye 
göndererek teyit ettirmiştir (İbn Hişâm, 
IV, 221). Yezid de İbn İshak'tan rivayette 
bulunmuştur. İbn İshak'ın eserini es-Si- 
re'si içinde günümüze ulaştıran İbn Hişâm 
tahsilini Basra'da tamamladıktan sonra 
gittiği Kahire'de yaşamış ve Yezid'in ön- 
de gelen talebesi Leys b. Sa'd'dan fayda- 
lanmıştır. Yezid'in rivayetlerini ihtiva eden 
bir cüz Hamza Ahmed ez-Zeyn tarafından 
neşredilmiştir (Ehâdisü Yezid b. Ebi Ha- 
bib el-Mışri, Kahire 2004). 
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lal Tuncay BAŞOĞLU 


g A, A .. . iL 
YEZİD b. EBU MUSLIM 
çel il e y ) 
Ebü'-Alâ Yezid 
b. Ebi Müslim Dinâr es-Sekafi 
(6. 102/720-21) 


Emevi valisi. 
C mevi valisi j 


Bazı rivayetlerde Haccâc b. Yûsuf es- 
Sekafi'nin süt kardeşi ve mevlâsı diye zik- 
redilse de onun mensup bulunduğu Sakif 
kabilesinin mevâlisinden olduğu tesbit edil- 
miştir (Câhiz, el-Burşân, s. 157; Cehşiyâri, 
s. 42). Yezid'in kabiliyetini farkeden Hac- 
câc kendisini Divânü'r-resâil ve şurta teş- 
kilâtının başına getirdi. Ayrıca Haccâc'a da- 
nışmanlık yapan Yezid onun üzerinde et- 
kili olmuştur. Cehşiyâri, Haccâc'ın Yezid'e 
kendisi için 300, hanımı için de 50 dirhem 
aylık verdiğini, Yezid'in de ihtiyaçlarını kar- 
şıladıktan sonra kalan parayla muhtaçla- 
ra yardım ettiğini nakleder (el-Vüzerâ ve’l- 
küttâb, s. 43). Haccâc vefatından önce Ye- 
Zid'i Küfe ve Basra'nın haracını toplamak- 
la görevlendirdi. Bazı rivayetlerde Yezid'in 
bu göreve Haccâc'ın ölümünün ardından 
Halife I. Velid tarafından tayin edildiği de 
zikredilir. Hatta Yezid'i çok beğenen hali- 
fenin Haccâc'ı dirheme, Yezid'i ise dinara 
benzeterek bir dirhem kaybedip bir dinar 
bulduğunu söylediği rivayet edilmiştir (Ta- 
beri, VI, 493). Yezid bu görevini Velid'in 
ölümüne kadar yaklaşık dokuz ay sürdür- 
dü (Cehşiyâri, s. 43). 

Yezid b. Ebü Müslim, 96 (715) yılında 
yeni halife Süleyman b. Abdülmelik tara- 
fından görevinden azledilince Irak valiliği- 
ne getirilen Yezid b. Mühelleb onu tutuk- 


layıp yargılanmak üzere halifeye gönder- 
di. Halife Süleyman, Belkâ'da zincire vu- 
rulmuş halde huzuruna çıkarılan Yezid'e 
ve Haccâc'a ağır hakaretlerde bulundu; 
Haccâc'la ilgili olarak onu sorguya çekti. 
Yezid b. Ebü Müslim halifeye Haccâc'ın 
yaptığı her şeyi babası Abdülmelik'e ve 
kardeşi I. Velid'e hizmet amacıyla yaptı- 
ğını söyleyince halife kendisine, “Haccâc'ın 
cehennemdeki durumunu tahayyül ede- 
biliyor musun?” diye sordu. Bunun Üzeri- 
ne Haccâc'ın Emevi hânedanına yardım 
ettiğini, düşmanlarına boyun eğdirdiğini, 
sevenlerini emniyet ve sükün içinde ya- 
şattığını söyleyen Yezid halifeye, “Kıyamet 
gününde Haccâc'ı baban Abdülmelik'in sa- 
ğında, kardeşin Velid'i ise sol tarafında gö- 
rür gibiyim; onu istediğiniz yere koyabilir- 
siniz” dedi. Yezid'in bu sözlerinden etkile- 
nen halifenin, kendini ve efendisini temi- 
ze çıkarmadaki gayreti dolayısıyla onu tak- 
dir ettiği bildirilir. Ardından yapılan tahki- 
kat neticesinde herhangi bir suçu tesbit 
edilemeyen Yezid b. Ebü Müslim serbest 
bırakıldı. Sorgulama sırasında Yezid'in ka- 
biliyetini ve resmi yazışmalardaki ma- 
haretini anlayan ve Yezid b. Mühelleb'den 
onun paraya önem vermeyen güvenilir bi- 
ri olduğunu öğrenen Süleyman'ın kendi- 
sini kâtip olarak görevlendirmek istediği, 
ancak yanında bulunan Ömer b. Abdüla- 
Ziz'in Yezid'in kendilerine sürekli Haccâc'ı 
hatırlatacağını söylemesi üzerine bundan 
vazgeçtiği nakledilir. Öte yandan halifenin 
Yezid'i önceki görevine iade etmek istedi- 
ği, Ömer b. Abdülaziz'in karşı çıkması üze- 
rine bundan vazgeçtiği de zikredilir (Belâ- 
züri, VIII, 113). 

Serbest bırakıldıktan sonra Küfe'ye gi- 
den Yezid b. Ebü Müslim'in tekrar tutuk- 
landığı anlaşılmaktadır. Nitekim Süley- 
man'ın yerine hilâfete gelen Ömer b. Ab- 
dülaziz'in Küfe'ye gönderdiği Muhammed 
b. Yezid el-Ensâri, Yezid dışındaki tutuk- 
luların tamamını serbest bıraktığını, bu 
yüzden onun kendisine karşı büyük kin 
beslediğini ve intikam için yemin ettiğini 
söylemiştir (Halife b. Hayyât, s. 334). Da- 
ha sonra affedilen Yezid, Bizans sınırları- 
na giderek orduya katıldı. Yezid'in Dâbık'- 
ta bulunduğunu öğrenen Halife Ömer'in 
onun yer aldığı bir ordunun zafer kazan- 
masından memnun kalmayacağını söyle- 
yerek Yezid'in kendisine gönderilmesini 
emrettiği, ayrıca yıllık atâsını 2000 dinar- 
dan 30 dinara indirdiği bildirilmektedir 
(İbn Asâkir, LXV, 393). 

Yezid b. Ebü Müslim, Ömer b. Abdüla- 
Ziz'in yerine geçen Il. Yezid tarafından 101 
(719-20) yılında İfrikıye ve Mağrib valiliği- 


YEZİD b. EBÜ MÜSLİM 


ne tayin edildi. Ancak Kayrevan'a ulaştık- 
tan kısa bir süre sonra bir isyan veya sui- 
kast neticesinde öldürüldü (102/720-21). 
Kaynaklarda onun öldürülme sebebiyle il- 
gili olarak iki farklı rivayet nakledilir. Tabe- 
ri, Yezid'in Irak'ta efendisi Haccâc'ın me- 
valiye karşı takip ettiği siyaseti burada da 
uygulamaya kalkıştığı için öldürüldüğünü 
söyler. Buna göre Yezid, kırsal kesimden 
şehirlere göç eden Berberi asıllı mevâli- 
yi köylerine geri gönderme ve onlardan 
müslüman olmadan önce alınan cizyenin 
alınmaya devam edilmesi kararından do- 
layı harekete geçen isyancılar tarafından 
öldürülmüştür (Târih, VI, 617). Bazı tarih- 
çiler ise onun öldürülme sebebini Kayre- 
van'da Müsâ b. Nusayr'ın oğlu Abdullah ve 
mevâlisine karşı davranışına bağlamak- 
tadır. Yezid valiliğe tayin edildiği günlerde 
Suriye'de bulunan Abdullah b. Müsâ ile 
birlikte Kayrevan'a gitmiş, orada Abdul- 
lah'ı tutuklayarak bölgedeki askerin beş 
yıllık erzakını malından karşılamasını iste- 
miş, ayrıca Müsâ b. Nusayr ailesinin Ber- 
beri asıllı mevâlisinin mallarına el koyup 
yakınlarına ve muhafızlarına dağıtmıştır. 
Ellerini damgalayıp onları köleleştirdiği de 
söylenir. Ayrıca önceki valiyi tutuklatıp ona 
şiddetli işkence yaptırınca muhafızların- 
dan biri tarafından öldürüldüğü nakledilir. 
İbn Abdülhakem, suikast düzenlemekle it- 
ham edilen Abdullah b. Müsâ'nın da Ha- 
life II. Yezid'in emriyle öldürüldüğünü kay- 
deder (Fütühu Mışr, s. 242-243). Bu ko- 
nuyla ilgili başka rivayetler de vardır. İs- 
yancılar Yezid'i öldürdükten sonra ensarın 
mevlâsı Muhammed b. Yezid'i başlarına 
geçirdiler; Halife Yezid b. Abdülmelik'e 
temsilci göndererek Yezid b. Ebü Müs- 
lim'i haklı gerekçelerle öldürdüklerini ve 
kendisine itaatten ayrılmadıklarını haber 
verdiler. Halife de Yezid'in yaptıklarını be- 
nimsemediğini bildirdi ve Muhammed b. 
Yezid'in valiliğini onayladı (Taberi, VI, 617; 
Cehşiyâri, s. 57). Kısa süre sonra da onu 
görevinden alıp İfrikıye valiliğine Bişr b. 
Safvân el-Kelbi'yi getirdi. Yezid b. Ebü 
Müslim'in hitabet ve kitâbet sanatındaki 
maharetinden övgüyle söz edilir. Onun Hâ- 
riciliği benimsediği, ancak bunu gizledi- 
ği de rivayet edilir (Müberred, HI, 170; İbn 
Asâkir, LXV, 390). 
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lal İSMAİL YiğiT 


r n E pani p q 
YEZİD b. EBU SUFYAN 
Cole aÍ o y ) 

Ebü Hâlid Yezid b. Ebi Süfyân b. Harb 
b. Ümeyye el-Kureşi el-Ümevi 
(6. 18/639) 


È Sahâbî. E 


Babası Ebü Süfyân, annesi Ümmü'l-Ha- 
kem Zeyneb bint Nevfel el-Kinâni'dir. Hz. 
Peygamber'in hanımlarından Habibe bint 
Ebü Süfyân ve Muâviye b. Ebü Süfyân'ın 
kardeşidir. İslâm öncesinde okuma yaz- 
ma bilen, zekâsı ve cesaretiyle ün kaza- 
nan Yezid, babası ve ailenin diğer fertle- 
riyle birlikte Mekke'nin fethinde müslü- 
man oldu. Ardından Huneyn Savaşı'na ka- 
tıldı. Resül-i Ekrem, bu savaşta ele geçi- 
rilen ganimetleri dağıtırken müellefe-i ku- 
lüba dahil ettiği Ebü Süfyân'a ve oğulla- 
rı Yezid ile Muâviye'ye 100'er deve, 40'ar 
ukıyye gümüş verdi. Ebü Süfyân evlâdı- 
nın en hayırlılarından sayılan ve “Yezidü'- 
hayr” denilen Yezid, Resülullah tarafından 
annesinin kabilesi Kinâne'nin Beni Mâlik 
kolundan Beni Firâs'ın zekâtını toplamak- 
la görevlendirildi. İbn Habib, Hz. Peygam- 
ber'in kendilerine resmi görev verdiği se- 
kiz Ümeyyeli'den ikisinin Ebü Süfyân ile oğ- 
lu Yezid olduğunu, Peygamber'in vefatı sı- 
rasında Ebü Süfyân'ın Necran'da, Yezid'in 
Teymâ'da âmil olarak görev yaptığını zik- 
reder (el-Muhabber, s. 126). 

Hz. Ebü Bekir, ridde savaşlarının ardın- 
dan Hâlid b. Velid'i Sâsâni cephesinde gö- 
revlendirdikten birkaç ay sonra Yezid ku- 
mandasındaki birliği Belkâ (Ürdün), Şürah- 
bil b. Hasene kumandasındaki birliği Bus- 
râ üzerine gitmeleri için Ürdün ve Suri- 
ye'ye, Amr b. Âs kumandasındaki orduyu 
da Eyle üzerinden sahil istikametinde Fi- 
listin'e doğru gönderdi (13/634). Orduları 
yola çıkarırken kumandanları at sırtında, 
kendisi yaya olarak onlarla beraber bir 
müddet yürüdü ve diğerlerine olduğu gi- 
bi Suriye bölgesine hareket eden ilk ordu- 
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nun kumandanı Yezid b. Ebü Süfyân'a da 
önemli tavsiyelerde bulundu. Yezid'in or- 
dusunda babası Ebü Süfyân, üvey annesi 
Hind ve ordunun sancağını taşıyan karde- 
şi Muâviye de vardı. 

Tebük yolunu izleyen Yezid'in ordusuy- 
la Rumlar arasındaki ilk çatışma, Gazze'- 
nin köylerinden Dâsin'de meydana geldi 
ve müslümanların galibiyetiyle sonuçlan- 
dı. Yezid daha sonra, Hz. Ebü Bekir'in em- 
riyle Irak cephesinden Suriye'ye intikal 
eden Hâlid b. Velid'in Busrâ ve bu şehrin 
de içinde bulunduğu Havran bölgesi fetih- 
lerine, yine onunla birlikte Filistin ve Su- 
riye kapılarını müslümanlara açan Ecnâ- 
deyn Savaşı'na katıldı (28 Cemâziyelevvel 
13/30 Temmuz 634). Hâlid b. Velid'in do- 
ğu kapısı, Ebü Ubeyde b. Cerrâh'ın Büyük 
Câbiye kapısı tarafında yer aldığı Dımaşk 
kuşatmasında Küçük Câbiye kapısındaki 
birliklere kumanda eden Yezid b. Ebü Süf- 
yan şehrin fethedilmesinden sonra yapı- 
lan antlaşmaya imza atanlar arasında yer 
aldı (Receb 14 / Eylül 635). Yezid'in aynı 
yıl içinde Amman'ı da barış yoluyla ele ge- 
çirdiği zikredilir. Bizans İmparatoru He- 
rakleios'un büyük bir ordu hazırladığının 
duyulmasının ardından Hâlid b. Velid'in 
daveti üzerine askerleriyle Yermük vadi- 
sine geldi. 12 Receb 15 (20 Ağustos 636) 
tarihinde yapılan savaşta sol kanat birlik- 
lerine kumanda etti. Onun, birlikleriyle be- 
raber bu savaşta büyük başarı gösterdiği 
belirtilir. İlerlemiş yaşlarına rağmen sava- 
şa katılan Yezid'in babası ile üvey annesi 
de çatışmalar esnasında müslüman asker- 
leri cesaretlendirmek için gayret gösterdi 
ve bozgun alâmetleri görüldüğü zaman 
onların derlenip toparlanmasında etkili ol- 
du. Bizans ordusunun ağır bir yenilgiye uğ- 
ratıldığı Yermük Savaşı'ndan sonra, Hz. 
Ömer tarafından başkumandanlık görevi- 
ne getirilen Ebü Ubeyde b. Cerrâh bölge- 
yi komutanları arasında taksim etti. Şü- 
rahbil'i Ürdün'e, Amr'ı Filistin'e gönderir- 
ken Yezid'i Dımaşk'ın idaresinde bıraktı. 
Hz. Ömer'in onaylamasıyla Dımaşk valili- 
ğini devam ettiren Yezid bu görevi esna- 
sında Akdeniz sahilindeki Sayda, Irka, Cü- 
beyl ve Beyrut şehirlerini fethetti. Öncü 
kuvvetlerin başında kardeşi Muâviye'nin 
bulunduğu sefer sırasında bu şehirler ko- 
layca ele geçirildi. 

Halkın eğitim ve öğretimine önem ve- 
ren Yezid'in Hz. Ömer'e bir mektup yaza- 
rak nüfusun büyük ölçüde arttığı bölge- 
de halka Kur'an okumayı ve İslâm'ı öğre- 
tecek muallimler göndermesini istediği, 
halifenin de bölgeye âlim sahâbiler gön- 
derdiği bildirilmektedir (İbn Sa'd, Il, 357). 


17 veya 18 (638 veya 639) yılında Amvâs'- 
ta çıkan ve Suriye'nin çeşitli yerlerinde ya- 
yılan veba salgını sırasında Ebü Ubeyde 
ölünce başkumandanlık görevi Muâz b. 
Cebel'e verildi. Vebaya yakalanan Muâz 
b. Cebel de hastalığı ağırlaşınca yerine 
Yezid'i vekil tayin etti, Hz. Ömer de bunu 
onayladı. Ancak çok geçmeden Yezid de 
aynı salgında 18 (639) yılında öldü; onun 
19 (640) yılında Kaysâriye'nin fethinden 
sonra vefat ettiğini bildiren rivayetler de 
mevcuttur. Yezid vefatından önce Dımaşk 
valiliğini kardeşi Muâviye'ye bırakmış, Hz. 
Ömer de bunu onaylamıştır. Kaynaklarda 
Yezid'in neslinin devam etmediği bildiril- 
mektedir. Hz. Peygamber'in vahiy kâtip- 
leri arasında gösterilen Yezid b. Ebü Süf- 
yan (M. Mustafa el-A'zami, s. 111-112) Re- 
sül-i Ekrem'den ve Hz. Ebü Bekir'den ha- 
dis rivayet etmiş, kendisinden de Cünâ- 
de b. Ebü Ümeyye el-Ezdi, Ebü Abdullah 
el-Eş'ari ve İyâz el-Eş'ari rivayette bulun- 
muştur. 
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lal İRFAN AYCAN 


m y 7 
YEZİD b. ESAM 
(9 is a) 
Ebü Avf Yezid b. el-Esam el-Âmiri 
el-Bekkâi el-Küfi 
(6. 103/721) 


jè Muhaddis tâbiî. j 


Yetmiş üç yaşında vefat ettiği bilindiği- 
ne göre 30 (650) yılında doğmuş olmalı- 
dır. Adnânoğulları soyundan gelen Âmir 
b. Sa'saa kabilesinin Beni Bekkâ koluna 
mensuptur; Beni Bekkâ, Küfe kurulunca 
buraya yerleşmişti. Asıl adı Amr (Abdüamr) 
b. Udüs olan Yezid'in babası aslen Medi- 
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neli olup sahâbidir; Esam onun lakabıdır. 
Hz. Peygamber'in Esamm'ın adını değiş- 
tirdiği ve kendisine Abdurrahman adını 
verdiği de zikredilmektedir. Yezid'in anne- 
si Berze bint Hâris el-Hilâliyye, Hz. Pey- 
gamber'in hanımlarından Meymüne'nin 
kardeşidir. Bu sebeple Hz. Abbas'ın hanı- 
mı Ümmü'i-Fazl Lübâbe bint Hâris ile Hâ- 
lid b. Velid'in, Lübâbe es-Suğrâ diye anı- 
lan annesi Esmâ bint Hâris de onun tey- 
zesidir. Yezid b. Esam Hz. Âişe'den, teyze- 
si Meymüne, diğer teyzesi Lübâbe'nin oğ- 
lu Abdullah b. Abbas, Ebü Hüreyre, Sa'd 
b. Ebü Vakkâs, Ümmü'd-Derdâ el-Vassâ- 
biyye, Muâviye b. Ebü Süfyân ve Avf b. 
Mâlik'ten hadis rivayet etti. Ali b. Ebü Tâ- 
lib'den de rivayette bulunduğu söylenmek- 
le birlikte Zehebi, Hz. Ali'nin hilâfeti dö- 
neminde Küfe'de olması sebebiyle Yezid'in 
ondan hadis rivayet etmediğini belirtmek- 
tedir. Kendisinden de kardeşi Abdullah'ın 
oğulları Abdullah ve Ubeydullah ile Mey- 
mün b. Mihrân, Ebü İshak Süleyman eş- 
Şeybâni, Ebü Fezâre Râşid b. Keysân el- 
Absi, Yezid b. Yezid b. Câbir, Küfeli mu- 
haddis Leys b. Ebü Süleym, Şamlı fakih 
Büsr b. Ubeydullah el-Hadrami, İbn Şihâb 
ez-Zühri gibi râviler hadis nakletti. 

Aşağıdaki rivayete dayanılarak Yezid b. 
Esamm'ın sahâbi olduğu iddia edilmiştir. 
Bizzat kendisinden nakledildiğine göre bir 
gün teyzesi Meymüne'nin yanına gitmiş, 
Hz. Peygamber'in namaz kıldığı yerde na- 
maza durmuş, o sırada Peygamber içeri 
girince teyzesi Yezid'in riyakâr tavrından 
söz etmiştir. Bunun üzerine Resül-i Ek- 
rem, hayırlı bir işle riyada bulunanın kötü 
bir işle riyada bulunandan daha iyi oldu- 
ğunu söylemiştir. Zehebi bu haberin mün- 
ker kabul edildiğini, hiçbir tarikle sahih di- 
ye rivayet edilmediğini, ancak Ebü Abdul- 
lah b. Mende'nin bu habere dayanarak 
Yezid'i sahâbeden saydığını belirtmiştir 
(Târihu'Lİslâm: sene 301-350, s. 276). İbn 
Hacer el-Askalâni ise Yezid b. Esamm'ın 
Resül-i Ekrem'in vefatından yaklaşık yir- 
mi yıl sonra doğduğu için sahâbiliğinden 
söz edilemeyeceğini ifade etmiştir. 

Yezid b. Esam 103'te (721) Rakka'da ve- 
fat etti; bu tarih kaynaklarda 101 (719) ve 
104 (722) olarak da zikredilmiştir. Pek çok 
hadis nakleden ve sika kabul edilen Yezid 
b. Esamm'ın rivayetleri Kütüb-i Sitte'nin 
Şahih-i Buhâri dışındaki kitaplarında yer 
almaktadır. “Allah sizin dış görünüşünüze 
ve mallarınıza değil kalplerinize ve amel- 
lerinize bakar” meâlindeki hadis onun ri- 
vayetlerinden biridir (Müsned, Il, 285, 539; 
Müslim, “Birr”, 34; İbn Mâce, “Zühd”, 9). 
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Im R PORSA h 
YEZID b. HARUN 
( agla oy wy ) 
Ebü Hâlid Yezid b. Hârün b. Zâzân 
es-Sülemi el-Vâsıti 
(6. 206/821) 


L Hadis hâfızı. | 


118 (736) yılında Vâsıt'ta doğdu. Bazı 
kaynaklarda 117'de (735) doğduğu da zik- 
redilmiştir. Aslen Buharalı olup dedesi Zâ- 
zân sahâbeden Utbe b. Ferkad'ın karısı 
Ümmü Âsım'ın âzatlısıdır. Şu'be b. Hac- 
câc, Mâlik b. Enes, Hammâd b. Zeyd, Ham- 
mâd b. Seleme, Mis'ar b. Kidâm, Humeyd 
et-Tavil, İbn Ebü Arübe ve Süfyân es-Sev- 
riden rivayette bulundu. Kendisinden Mü- 
sedded b. Müserhed, İbn Râhüye, Ahmed 
b. Hanbel, Ali b. Medini, Ebü Hayseme Zü- 
heyr b. Harb, Ebü Bekir b. Ebü Şeybe, Os- 
mân b. Ebü Şeybe ve Muhammed b. Es- 
lem hadis nakletti. Yezid b. Hârün'dan en 
son hadis rivayet eden Ahmed b. Abdur- 
rahman es-Sekati onun önde gelen öğren- 
cilerindendir. Vâsıt'ta yaşayan Yezid b. Hâ- 
rün, Bağdat'a geldiğinde derslerinde bü- 
yük bir kalabalık toplanmış, âli isnadı, şöh- 
reti ve itibarı bölgedeki muhaddislerin ona 
olan ilgisini arttırmıştı. Onun çevresindeki 
büyük kalabalığı gören devrin halifesi, “İş- 
te asıl mülk ve saltanat budur” demişti. 
Kur'an'ın mahlük olduğu düşüncesini be- 
nimseyen Halife Me'mün'un, Yezid b. Hâ- 
rün'un halk üzerindeki nüfuzundan çekin- 
diği ve onun tepkisinin toplum içinde ka- 
rışıklıklara yol açacağından endişe ettiği 
için bu görüşünü Yezid hayatta iken ifade 
etmediği yönündeki kayıtlar (Hatib, XIV, 
349) Yezid'in ilmi ve siyasi otoritesini gös- 
termesi bakımından önemlidir. Yezid b. 
Hârün'un vefatına kadar Kur'an'ın mah- 
lük olup olmadığı tartışması yüzünden 
kimse zarar görmedi. Onun, “Kur'an'ın 
mahlük olduğunu iddia eden kimse kâfir 
olur. Allah bu görüşü ortaya atan Cehm 
b. Safvân'a lânet etsin” demesi bu görüş 
taraftarlarını sindirdi. 


YEZİD b. HÂRÜN 


Rivayette kitaplarını değil hâfızasını esas 
aldığı zikredilen Yezid b. Hârün ömrünün 
sonlarında gözlerini kaybetti, hâfızası da 
eski gücünü yitirdi. Ebü Hayseme onun 
gözlerini kaybettikten sonra kendisine so- 
rulan hadisleri bilemediğini, bu sebeple ki- 
taplarını câriyesine kontrol ettirmesi yü- 
zünden ayıplandığını kaydeder. Yahyâ b. 
Main de Yezid b. Hârün'un ashâb-ı hadis- 
ten olmadığını, zira rivayette bulunduğu 
kimseleri ayırt edemediğini ve üstelik bu- 
nu umursamadığını belirtir (a.g.e., XIV, 
338-339). Hatib el-Bağdâdi ise Yezid hak- 
kındaki bu rivayetleri, gözlerini kaybedip 
yaşının ilerlemesiyle birlikte hâfızasının 
zayıflamasına bağlı olarak şüphe ettiği 
yerlerde rivayetlerini kaydettiği metinleri 
câriyesine okutup ezberini tekrarlaması 
şeklinde değerlendirir. Zehebi de bütün 
bunlara rağmen Yezid'in tartışmasız hüc- 
cet olduğunu söyler (A“'lâmü'n-nübelö”, IX, 
363). Yezid b. Hârün Rebiülâhir 206'da 
(Eylül 821) Vâsıt'ta vefat etti. Rivayetle- 
ri başta kütüb-i tis'a olmak üzere birçok 
eserde yer almış, kaynaklarda kendisine 
Teisirü'l-Kur'ân (Sezgin, 1, 67) ve Kitâ- 
bü'L-Fer&'iz (İbn Hacer, el-Mu‘cemü’l-mü- 
fehres, s. 71) adlı iki eser nisbet edilmiştir. 

Ali b. Medini ile Ebü Bekir b. Ebü Şey- 
be, “Yezid b. Hârün'dan daha titiz bir ha- 
dis hâfızı görmedik” derken Ahmed b. 
Hanbel onu, “zekâsı parlak, anlayış ve kav- 
rayışı yüksek, itkân ve dirayet sahibi bir 
hâfız” diye tanıtmıştır. Ahmed b. Hanbel, 
Yezid b. Hârün'un hadislerin fıkhi ahkâmı- 
nı anlamaya yönelik çabasını övgüyle an- 
mıştır. Akaid sahasındaki bid'at fırkala- 
rına karşı sert bir tutum takınmış, istivâ- 
yı te'vil eden Cehmiyye'ye karşı çıkmıştır. 
Onun, “Muavvizeteyn'in Kur'an'dan olma- 
dığını iddia eden kimse kâfirdir”; “Vakti 
gelmeden yöneticilik yapan kimse vakti 
geldiğinde Allah kendisini ondan mahrum 
eder” gibi bazı tesbitleri vardır. Yezid'in ye- 
di kıraat imamından biri olan Hamza b. Ha- 
bib'in kıraatinin okutulmasına karşı çıktığı 
da bilinmektedir. Hakkında “rabbâni imam, 
zirve, sika, sebt, me'mün, mütkın, hücce- 
tülislâm” gibi sıfatlar kullanılan Yezid b. 
Hârün'un imlâ meclisinde Ahmed b. Han- 
bel'i yanına oturtması kendisine verdiği de- 
ğeri göstermektedir. Esasen hadis rivaye- 
tinde Yezid b. Hârün ile Ahmed b. Hanbel 
birbirinden faydalanmıştır (Zehebi, XI, 194). 
Ahmed b. Hanbel'in, “Yezid b. Hârün'un 
Said b. Ebü Arübe'den semâ zayıftır, muh- 
telif hadisleri rivayet ederken yanılmıştır” 
şeklindeki sözünü Zehebi zayıflığın aslın- 
da İbn Ebü Arübe'den kaynaklandığı, zira 
Yezid'in İbn Ebü Arübe'nin zihni melekele- 
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YEZİD b. HÂRÜN 


ri zayıflayıp kendisine ihtilât ârız olduktan 
sonra da ondan hadis dinlediği şeklinde 
açıklığa kavuşturur (a.g.e., IX, 362-363). 
Yezid b. Hârün, bazı zayıf râvilerden hadis 
almasının sebebini, öğrenmek ve gerekti- 
ğinde bu tür bilgilerden de yararlanmak 
maksadıyla herkesten hadis alınabileceği 
şeklinde açıklar (Râmhürmüzi, s. 417). 
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YEZÎD b. MÜHELLEB 
(Çip Ay ) 
Ebü Hâlid Yezid b. Mühelleb 


b. Ebi Sufre el-Ezdi 
(6. 102/720) 


Emevi Halifesi II. Yezid'e karşı 
|, isyan eden vali ve kumandan. J 


53 (673) yılında doğdu. İlk askerî tec- 
rübesini babası Mühelleb'in Horasan vali- 
liği sırasında kazanmış, Mühelleb de valili- 
ği oğlu Yezid'e vasiyet etmişti. Irak genel 
valisi Haccâc b. Yüsuf es-Sekafi kayınpe- 
deri olan Mühelleb'in bu vasiyetine uya- 
rak Yezid'in Horasan valiliğini onaylamış- 
tı. Valiliği döneminde giderek güçlenen Ye- 
Zid'in azline sebep olabilecek bazı uygula- 
malara girişmesi Haccâc'ı rahatsız etti. Ye- 
zid, âsilerin bölgede bir tehdit unsuru ola- 
rak kaldıkları sürece Haccâc'ın kendisini 
yerinde bırakacağı düşüncesiyle, 83 (702) 
yılında Herat'ta İbnü'l-Eş'as taraftarlarını 
mağlüp ettiği sırada ele geçirdiği isyancı 
liderlere karşı müsamahakâr davrandı, bu 
arada Vâsıt'a gelmesi için verilen emirle- 
re de uymadı. Nihayet Haccâc'ın ısrarıyla 
Yezid halife tarafından azledildi (85/704). 
Yezid, Velid b. Abdülmelik hilâfete geçin- 
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ce yine Haccâc'ın ısrarıyla tutuklandı (86/ 
705). Haccâc ona hapiste ağır işkenceler 
yaptırdı; Yezid'in kız kardeşi olan karısı Hind 
buna karşı çıkınca onu boşadı. Dört yıl son- 
ra kardeşleriyle birlikte hapisten kaçan Ye- 
zîd, Remle'ye gidip Haccâc'a karşı düşman- 
lık besleyen Veliaht Süleyman b. Abdülme- 
lik'in himayesine girdi. Halife Velid, karde- 
şi Süleyman'a bir mektup yazarak Yezid'i 
kendisine göndermesini bildirdi. Süleyman 
da onu oğlu Eyyüb ile birlikte Velid'in ya- 
nına gönderdi. Eyyüb amcası Velid'in hu- 
zurunda, babasının Emeviler'e büyük hiz- 
metler yapan Yezid'i ve ailesini himayesi 
altına aldığını, halifenin de bunu onayla- 
yacağını umduğunu belirten mektubunu 
okudu. Bunun üzerine Velid, Haccâc'a Ye- 
zîd ve ailesinin peşini bırakmasını emret- 
ti. Haccâc'ın (6. 95/714) ve arkasından |. 
Velid'in (96/715) ölümü Yezid b. Mühelleb'e 
rahat bir nefes aldırdı. Süleyman halife 
olunca Yezid'i Irak genel valiliğine tayin et- 
ti. Yezid, daha önce Haccâc'ın koyduğu ver- 
gilerden dolayı ezilen halkın nefretini üze- 
rine çekmemek için halifeden vergileri top- 
lama görevinin kendisinden alınarak baş- 
ka birine verilmesini istedi. Halife de bu 
göreve Sâlih b. Abdurrahman'ı tayin etti. 
Sâlih, Yezid'in yaptığı aşırı harcamaların 
devlet hazinesinden karşılanmasını kabul 
etmeyince sıkıntı yaşandı. Yezid, Irak vali- 
liği uhdesinde kalmak şartıyla Horasan va- 
liliğini de elde etmeyi başardı ve Horasan'a 
gidip oraya yerleşti. 

Gerçekleştirdiği fetihlerden dolayı Ku- 
teybe b. Müslim'i kıskanan Yezid, Kutey- 
be'nin öldürülmesiyle ortaya çıkan karışık- 
lıkları yatıştırdıktan sonra Cürcân ve Tabe- 
ristan üzerine seferler düzenlemeye baş- 
ladı (98/717). Kalabalık bir orduyla Türk 
Hükümdarı Sül'ün idaresindeki Dihistan'a 
yürüdü ve Sül'ü teslim olmak zorunda bı- 
raktı. Ardından yöneldiği Cürcân'da bir di- 
renişle karşılaşmadı. Bölge halkının vergi- 
lerini arttırdı ve barış yaparak oradan ay- 
rıldı. Taberistan üzerine giden Yezid, İspeh- 
bed'in barış teklifini kabul etmedi; ancak 
onun karşısında yenilgiye uğradı ve Biya- 
san'daki birçok müslümanın öldürülmesi- 
ne yol açtı. Ardından Yezid, Hayyân en-Na- 
bati'yi İspehbed'e gönderip barış teklifin- 
de bulundu ve kabul etmediği takdirde ye- 
ni gelecek takviye kuvvetleriyle birlikte tek- 
rar saldırıya geçeceğini bildirdi. İspehbed 
yıllık 700.000 dirhem, 400 ağır yük safran 
veya aynı değerde para vererek barış yap- 
tı. Uyguladığı bu taktik sayesinde yenilgi- 
yi başarıya çeviren Yezid bu defa halkı is- 
yan eden, yerine bıraktığı vekilin öldürül- 
düğü Cürcân'a karşı yürüyüp yedi aydan 


fazla süren bir kuşatmanın sonunda şehri 
ele geçirdi. Yezid'in Cürcân'da 40.000 ki- 
şiyi katlettirdiği rivayet edilmektedir. 


Yezid Horasan'a dönünce Halife Süley- 
man'a mektup yazarak gerçekleştirdiği 
fetihleri ve ganimetten beytülmâle gön- 
derilmesi gereken humus miktarını bildir- 
di. Kaynaklarda bu miktar için milyonlar- 
la ifade edilen farklı rakamlar verilmekte- 
dir (Belâzüri, Fütühu'-büldân, s. 471; Ta- 
beri, VI, 544-545). Ancak Yezid humusu 
yollamadı. Süleyman b. Abdülmelik ölün- 
ce (99/717) yerine geçen Ömer b. Abdüla- 
Ziz, Yezid'i huzuruna çağırıp humusu niçin 
göndermediğini sordu. Yezid önce meş- 
hur olmak için miktarı abarttığını söyledi, 
ardından halifenin bunun hesabını sorma- 
yacağını düşünerek böyle davrandığını be- 
lirtti. Ona inanmayan halife müslümanla- 
rın hakkını ödemeyen Yezid'i görevinden 
azledip tutuklattı. Yezid'in bu ikinci tutuk- 
luluk dönemi iki yıl sürdü. Ömer b. Abdü- 
laziz'in hastalığının ağırlaştığı günlerde ve- 
ya öldüğü duyulunca Yezid, yeni halife Ye- 
zîd b. Abdülmelik'in kendisini öldürmesin- 
den korktuğu için hapisten kaçıp Ezd ka- 
bilesinin Uman kolunun yurdu Basra'ya 
gitti. Basra halkının büyük çoğunluğunu 
teşkil eden Ezd ve Rebia kabilelerinin des- 
teğiyle Temim ve Kays'ın desteklediği Vali 
Adi b. Ertât'ı bertaraf edip şehre girdi (Ra- 
mazan 101 / Mart 720). Daha fazla taraftar 
toplayabilmek amacıyla ayaklanmaya dini 
bir nitelik kazandırarak Basra'daki dindar 
zümreyi de saflarına katmaya çalıştı; hal- 
kı Kur'an ve Sünnet'e uymaya, Emevi Dev- 
leti'ne karşı cihada çağırdı. Emeviler'le ya- 
pılacak bir savaşın Türk ve Deylemliler'le 
yapılacak savaştan daha sevap olduğunu 
söyledi. Mevâlinin de katılmasıyla ordusu 
büyüdü. Ardından Basra'ya bağlı Ahvaz, 
Fars ve Kirman halkı da ona itaat ettiği- 
ni açıkladı. Kardeşi Mervân'ı Basra'da bı- 
rakarak Vöâsıt üzerine yürüyen Yezid şehri 
ele geçirdikten sonra Küfe'ye yöneldi. Ken- 
disini durdurmaya çalışan Küfe valisinin 
ordusundaki Ezd-Rebia mensuplarının ya- 
nı sıra Temim liderlerinden bazılarını da 
yanına çekmeyi başardı. Ancak çok geç- 
meden halifenin kardeşi Mesleme b. Ab- 
dülmelik büyük bir orduyla Yezid'in konak- 
ladığı Akr mevkiine geldi. Yapılan savaşta 
askerinin büyük kısmı bozulup kaçan Ye- 
zîd savaş alanında az sayıdaki taraftarıy- 
la ölene kadar çarpıştı (14 Safer 102 / 24 
Ağustos 720). İki kardeşinin yanı sıra ken- 
disine yakın olan birçok kişi öldürüldü. Öte 
yandan kaçmaya çalışan kardeşi Mufad- 
dal kendisiyle birlikte kaçan diğer kardeş- 
leri ve birçok akrabası yakalanıp katledil- 
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di. Mufaddal'ın esir alınan çocukları da Ha- 
life II. Yezid'in emriyle öldürüldü. Aileden 
sağ kalanların önemli kısmı daha sonra 
idam edildi, bazıları da zindanlara atıldı; 
çocukları ve kadınları köle pazarlarında sa- 
tıldı, ailenin bütün mallarına el konuldu. Ye- 
zid'in başı kesilerek Dımaşk'a götürüldü. 

Emevi Devleti'ne büyük hizmetleri ge- 
çen Mühellebiler'in uğradığı bu kıyım, baş- 
ta Ezd olmak üzere Horasan ve diğer mer- 
kezlerdeki Yemenli kabileleri yönetime kar- 
şı düşmanlığa sevketti. İsyanı bastıran Mes- 
leme'nin yerine Irak valiliğine tayin edilen 
Kays kabilesinden Ömer b. Hübeyre'nin Ye- 
men asıllı kabilelere uyguladığı aşırı bas- 
kı Kaysi-Yemeni çekişmesini daha da şid- 
detlendirdi. Halifenin de yönetimde Kay- 
siler'i tercih etmesi, Horasan yanında pek 
çok bölgede Yemenli kabileleri Emevi yö- 
netimine karşı harekete geçirdi. Netice- 
de Yezid b. Mühelleb'in isyanı Emevi Dev- 
leti'ni sarsan en önemli etkenlerden biri ol- 
du. Yemenliler bundan sonra Emevi hâki- 
miyetinden kurtulmaya çalıştılar ve mu- 
halif grupları desteklediler. Yezid, Mühel- 
leb'in oğulları içinde en yeteneklisiydi. Son 
derece cömertti; tarihçiler onun Emevi 
devlet adamlarının en cömerdi olduğu hu- 
susunda ittifak etmiştir (İbn Hallikân, VI, 
283). Cürcân şehrinde kırk kadar mescid, 
Cürcân'ın kuzeyinde gayri müslim Türk- 
ler'e karşı bir sed yaptırmıştır. Ferezdak ve 
Tırımmah onun için methiye, Sâbit Kutne 
mersiyeler yazmıştır. 
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2002, s. 703-723. 
lal FATMA ODABAŞI 


YEZİD b. ZÜREY‘ 
(ez) 
Ebü Muâviye Yezid b. Zürey' 


b. Yezid el-Ayşi el-Basri 
6. 182/798) 


C Hadis hâfızı. ti 


101 (719-20) veya 103 (721-22) yılında 
Basra'da doğdu. Beni Bekir b. Vâil kabile- 
sinin Ayş b. Mâlik koluna mensup oldu- 
ğundan Ayşi nisbesiyle anılır. Abbâsi Dev- 
leti'nde Übülle valiliği sırasında ölen ba- 
bası Zürey' kendisine 500.000 dinar mi- 
ras bıraktıysa da o, babasının malına ha- 
ram karışmış olabileceği endişesiyle bu mi- 
rası almadı ve hurma yapraklarından ha- 
sır yapıp satarak ailesinin geçimini sağla- 
maya çalıştı. İlim tahsili için herhangi bir 
yolculuğa çıkmayan Yezid bütün ilmini Bas- 
ralılar'dan veya Basra'ya uğrayan âlimler- 
den tahsil etti. Eyyüb es-Sahtiyâni, Yünus 
b. Ubeyd, Humeyd et-Tavil, Hişâm b. Ur- 
ve, Ma'mer b. Râşid, Said b. Ebü Arübe 
ve Süfyân es-Sevri hocalarından bazıları- 
dır. Özellikle ilk musanniflerden İbn Ebü 
Arübe'nin hadislerini iyi bilir, onun en gü- 
venilir talebesi sayılırdı. Kendisinden Ab- 
dullah b. Mübârek, Abdurrahman b. Meh- 
di, Ali b. Medini, Halife b. Hayyât ve Ah- 
med b. Hanbel gibi şahsiyetler hadis riva- 
yetinde bulundu. Yezid b. Zürey' 8 Şevval 
182'de (22 Kasım 798) Basra'da vefat et- 
ti. Bu tarih 181 (797) ve 183 (799) olarak 
da zikredilmiştir (İbn Hibbân, VII, 632). 


Basra'nın önde gelen hadis hâfızların- 
dan kabul edilen Yezid b. Zürey'in hadis 
rivayetinde ehliyetli ve güvenilir olduğu 
hususunda ittifak edilmiş, cerh ve ta'dil ko- 
nusunda görüşlerine itibar edilen münek- 
kitler arasında yer almıştır. Ayrıca onun 
hakkında kullanılan “Basra'nın muhaddi- 
si, Basra'nın hâfızı, Irak'ın gülü” gibi ifade- 
ler, kuruluşundan beri değişik anlayış ve 
kültürlerin etkisi altında kalan Basra'da 
sünneti savunma ve ona bağlılığı sağla- 
madaki rolü hakkında bir fikir vermekte- 
dir. Ahmed b. Hanbel Yezid'i, hadis ilmin- 
de ihtiyat ve titizliğin Basra'da ulaştığı 
son nokta olarak niteler ve onun hakkın- 
da “Basra'nın reyhanı” sıfatını kullanır. Ye- 
Zid b. Zürey', hadislerin lafızlarında hiçbir 
değişiklik yapılmadan nakledilmesi gerek- 
tiğine inandığından hadis öğrenip nakle- 
derken son derece titiz davranmış, bu du- 
rum derslerine olan ilgiyi arttırmış ve ri- 
vayetleri muhaddisler nezdinde büyük de- 
ğer kazanmıştır. “Her dinin süvarileri var- 
dır, İslâm'ın süvarileri de muhaddislerdir” 
sözü ona aittir (Zehebi, A'lâmü'n-nübelö”, 


YEZİDİ, Abdullah b. Yahyâ 


VII, 298). Rivayetleri Kütüb-i Sitte başta 
olmak üzere hadis kaynaklarının birçoğun- 
da yer alır. İbadete ve zühd hayatına düş- 
künlüğüyle de tanınan Yezid hakkında Ebü 
Avâne el-Vâsıti, “Yanında kırk yıl bulun- 
dum, her yıl (veya her gün) iyiliklerine bir 
iyilik (hayır) katıyordu” demiştir. 
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325-328. 
lal ABDULLAH KARAHAN 


KA q 
YEZIDI, Abdullah b. Yahyâ 
( ENI a öp dla ) 
Ebû Abdirrahmân Abdullāh 
b. Yahyâ b. Mübârek 
el-Yezidi el-Adevi el-Bağdâdi 
(6. 237/851) 
Arap dili ve edebiyatı, 
j. Kur'an ilimleri âlimi. j 


Yezidi ailesinin kurucusu meşhur kıraat 
âlimi Yahyâ b. Mübârek el-Yezidi'nin oğ- 
ludur. İbnü'l-Yezidi olarak bilinir. Babası- 
nın Basra'da Abbösiler'e karşı isyan eden 
Ali evlâdından İbrâhim b. Abdullah b. Ha- 
san'la birlikte hareket etmesi ve İbrâhim'in 
öldürülerek isyanın bastırılmasından son- 
ra Yahyâ'nın bir müddet saklanıp ardın- 
dan Bağdat'ta ortaya çıkması yüzünden 
Abdullah'ın doğum yeri ve tarihinin bilin- 
mediği kaydedilmekle birlikte söz konusu 
isyan sırasında Yahyâ'nın henüz genç ve 
Abdullah'ın ailenin dördüncü oğlu oldu- 
ğu göz önünde bulundurularak Bağdat'ta 
doğmuş olabileceği ihtimali üzerinde du- 
rulur ( Garibü'LKur'ân, neşredenin girişi, s. 
25-26). Abdullah kıraati, bu ilmi Ebü Amr 
b. Alâ'dan tahsil eden babasından arz ve 
semâ yoluyla öğrendi. Dâni onu Ebü Amr 
kıraatini nakledenlerin en önemlilerinden 
biri kabul eder (İbnü'l-Cezeri, 1, 463). Ken- 
dilerinden nahiv ve lugat ilmini tahsil et- 
tiği hocaları arasında Yahyâ b. Ziyâd el- 
Ferrâ da yer almaktadır. Sa'leb adıyla meş- 
hur olan Ahmed b. Yahyâ, Ferrâ'nın öğ- 
rencileri içinde özellikle Kur'an ve mesâili 
hakkında Abdullah'tan daha bilgilisini gör- 
mediğini söyler (Hatib, X, 198-199). Sika 
diye nitelendirilen Abdullah'ın talebeleri 
arasında yeğenleri Abbas b. Muhammed 
el-Yezidi ve Fazl b. Muhammed el-Yezidi'- 
nin yanı sıra Ahmed b. İbrâhim Verrâku 
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YEZİDİ, Abdullah b. Yahyâ 


Halef, Ca'fer b. Muhammed el-Âdemi ve 
Bekrân b. Ahmed bulunmaktadır. 


Eserleri: Garibü'l-Kur'ân ve tefsiruh. 
Türünün erken örneklerinden sayılan ese- 
rin mevcut yazma nüshalarında müellif adı 
belirtilmeden sadece Yezidi nisbesi yer al- 
makta ve muhtemelen bu sebeple eser 
bazı kaynaklarda müellifin babası Yahyâ'ya 
nisbet edilmektedir (nşr. Muhammed Se- 
lim el-Hâc, Beyrut 1405/1985; nşr. Abdür- 
rezzâk Hüseyin, Beyrut 1407/1987). Ancak 
İbnü'n-Nedim gibi erken dönem müellif- 
lerinin, eseri Abdullah'a nisbet etmesi ya- 
nında İbnü'l-Cevzi'nin Zâdü'l-mesir'de 
Ebü Abdurrahman el-Yezidi'ye atfettiği 
bilgilerin eldeki Garibü'1-Kur'ân'la uyum 
göstermesi eserin Abdullah'a aidiyetini 
göstermektedir ( Garibü'LKur'ân, neşrede- 
nin girişi, s. 18-21). Abdullah b. Yahyâ'nın 
ayrıca Kitâbü ikâmeti'l-lisân “alâ şavâ- 
bi'l-mantık (el-Hâşiye fi'-mantık adıyla 
basılmıştır; Kahire 1295/1878; bk. Sâli- 
hiyye, V, 36), Kitâbü'l-vakf ve'Libtidâ ve 
Muhtaşar fi'n-nahv adlı eserleri vardır. 
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lal MEHMET SUAT MERTOĞLU 


F 7l 
YEZÎDÎ, Yahyâ b. Mübârek 
( EAT Dbl o e 
Ebû Muhammed Yahyâ b. el-Mübârek 
b. el-Mugire el-Yezidi el-Adevî 
(6. 202/817) 


¡Meşhur on dört kıraat imamından biri. 


128'de (745) muhtemelen Basra'da doğ- 
du. Bütün kaynaklarda adı Yahyâ olarak 
geçer, İbn Kuteybe ise onu Abdurrahman 
adıyla zikreder (el-Ma“ârif, s. 544). Abbâ- 
si Halifesi Mehdi'nin dayısı Yezid b. Man- 
sür'un çocuklarına mürebbilik yapmasın- 
dan dolayı Yezidi, dedesinin Beni Adi b. 
Abdümenâf kabilesinden bir kadının mev- 
lâsı olması sebebiyle Adevi nisbesiyle anıl- 
mış, ayrıca Basri ve Bağdâdi nisbeleriyle 
de zikredilmiştir. En önde gelen hocası 
kendisinden nahiv, lugat ve kıraat ilimle- 
rini öğrendiği Ebü Amr b. Alâ'dır. Dil ve 
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aruz ilimleri tahsil ettiği Halil b. Ahmed'- 
den başka Yünus b. Habib ve İbn Cüreyc 
gibi hocalardan da ders okudu. Talebeleri 
arasında oğullarının yanı sıra Düri, Süsi, 
Ebü Ubeyd Kâsım b. Sellâm, İshak b. İb- 
rahim el-Mevsıli, Ebü Eyyüb el-Hayyât ve 
Muhammed b. Sa'dân gibi isimler yer alır. 
Yezidi'nin Muhammed, İbrâhim, İsmâil, 
Abdullah ve İshak adında her biri kendi- 
sinden rivayette bulunan ve eser telif eden 
beş oğlu yanında ilim ve edebiyatla ilgile- 
nen torunları da vardır. Yezidi ailesinin ilim 
ve edebiyat tarihinde birkaç nesil boyun- 
ca etkin olduğu belirtilir (Fleischhammer, 
CXII (1962), s. 300). Yezidi'nin 145 (762) yı- 
lında Basra'da Abbösiler'e karşı isyan eden 
Ali evlâdından İbrâhim b. Abdullah b. Ha- 
san'la birlikte hareket etmekle beraber 
Basra Valisi Yezid b. Mansür'un aracılığıy- 
la (Ebü'l-Ferec el-İsfahâni, XX, 231) Ab- 
bâsi sarayı ile ilişkilerini geliştirdiği anla- 
şılmaktadır. Zira Yezid b. Mansür'un ço- 
cuklarının yanı sıra, Bağdat'ın kuruluşu ile 
birlikte Hârünürreşid, oğlu Abdullah'ı (Ha- 
life Me'mün) yetiştirilmek üzere Yezidi - 
nin gözetimine verdi, Yezidi'nin oğlu Mu- 
hammed de Abdullah'ın yetiştirilmesinde 
kendisine yardım etti (Ebü Bekir ez-Zü- 
beydi, s. 76). 

Yezidi, Ebü Amr'ın kıraatini kendisin- 
den arz yoluyla öğrendi ve bu kıraatin öğ- 
retimiyle meşgul oldu. Kendisine şöhret 
kazandıran en önemli hususlardan biri, 
hocasının adını taşıyan kıraatin rivayetine 
kaynaklık etmesi ve Ebü Amr kıraatinin 


kıraati doğrudan Ebü Amr'dan değil Ye- 
zidi'den almalarıdır. İbn Mücâhid, Ebü Amr 
kıraati için Yezidi'yi esas almasının sebe- 
bini onun kendisini bu kıraate adaması ve 
zaptının diğer talebelere göre daha kuv- 
vetli olması ile açıklamaktadır (Zehebi, |, 
322), İbn Ebü'l-Atâhiye'nin, tamamı Ebü 
Amr b. Alâ'ya dayanmak üzere Yezidi'- 
den 10.000 varak yazdığının belirtilmesi 
onun bu hocasından istifadesinin derece- 
sini göstermektedir (Kemâleddin el-En- 
bâri, s. 82). Yezidi kıraatte ayrıca Ham- 
za b. Habib ez-Zeyyât'a talebelik yaptı ve 
onun kıraatini kendisinden çocukları ri- 
vayet etti. Yezidi'nin adını kıraat alanında 
öne çıkaran bir diğer husus, şâz sayılan 
ve bizzat kendisine nisbet edilen kıraati- 
nin meşhur on kıraate eklenmesiyle on 
dörtlü tasnif içinde yer almasıdır. Ahmed 
b. Muhammed el-Kastallâni, Lefâ'ifü'1- 
işârât li-fününi'l-kırâ”ât adlı eserinde Ye- 
zidi'yi on ikinci imam olarak zikreder; Ah- 
med b. Muhammed el-Bennâ da İthâfü 


AYA 


fuzal&i'I-beşer bi'l-kırâ'âti'i-erba'ate 


“aşer adlı eserinde onu izler. Yezidi'nin şâz 
kıraatini kendisinden Süleyman b. Hakem 
ve Ahmed b. Ferah rivayet etti. Yezidi üze- 
rine tez hazırlayan Râbiye Muhammed Ha- 
san Rebi' çeşitli kaynaklarda ona nisbet 
edilen şâz okuyuşları derlemiş ve bunların 
karakteristik özellikleriyle ilgili bazı tesbit- 
lerde bulunmuştur (Ebü Muhammed el- 
Yezidi, s. 207-208). 

Basra dil mektebine taassup derece- 
sinde bağlı olan Yezidi, Küfe dil mektebi 
temsilcilerinden Ali b. Hamza el-Kisâi ile 
Bağdat'ta birlikte ders verdikleri mescid- 
de ya da sarayda yaptığı tartışmalarıyla 
da bilinir, ayrıca nahiv ve lugat alanlarında 
derin bilgiye sahipti. Fesahatiyle tanınan 
Yezidi şiir alanında da temayüz etmekle 
birlikte Abbâsiler ve Bermekiler dönemin- 
de yazdığı şiirlerini yaktığı zikredilir (Mer- 
zübâni, s. 498). Hayatının sonlarına doğ- 
ru zühde yöneldiği, kendini ibadete verip 
daha önce gazel ve lehviyyât tarzında yaz- 
dığı şiirler dolayısıyla pişmanlık duyduğu 
yolundaki rivayetler dikkate alındığında 
(Sıbtu'l-Hayyât, 1, 251) gençlik yıllarına ait 
şiirleri sebebiyle böyle bir yola girdiği tah- 
min edilebilir. Diğer taraftan oğlu İsmâil'- 
den Hârünürreşid ve Ca'fer b. Yahyâ el- 
Bermeki için yazdığı övgü şiirlerinin du- 
yurulmamasını istemesi (Fleischhammer, 
CXII (1962), s. 303) gelecekte ailesiyle il- 
gili bazı siyasal kaygılar taşıdığını düşün- 
dürmektedir. Kaynaklarda Yezidi'nin Mu'- 
tezile mezhebine meylettiği bildirilmek- 
le beraber Ebü Said es-Sirâfi'nin kendisi- 
ne nisbet ettiği bazı beyitler dışında (Ah- 
bârü'n-nahviyyine'L-Başriyyin, s. 62) bu- 
nu destekleyecek bir bilgi bulunmamak- 
tadır. Yezidi 202 (817) yılında Me'mün ile 
birlikte gittiği Merv'de vefat etti; onun 
Bağdat'ta öldüğü de zikredilir. 

Eserleri. 1. Müşâcerâtü Ebi Muham- 
med el-Yezidi ve'1-Kis&i bi-hazreti'r- 
Reşid. Yazma bir nüshasının Kâzımiyye'- 
deki Muhammed el-Hemedâni'nin özel kü- 
tüphanesinde mevcut olduğu bildirilmek- 
tedir (Sezgin, IX, 64). 2. Garibü'1-Kur'ân. 
Endülüs'te bu adla bir kitabın Yezidi'ye 
nisbet edildiği belirtilmişse de (İbn Hayr, 
s. 67) eserin oğlu Abdullah'a izâfe edilen 
kitap olması muhtemeldir (bk. YEZİDİ, Ab- 
dullah b. Yahyâ). 3. Kitâbü'n-Nevâdir fi'l- 
luğa. Asmai'nin aynı adı taşıyan kitabına 
benzediği ve aynı hacimde olduğu belirti- 
len eser Ca'fer b. Yahyâ el-Bermeki için 
yazılmıştır; Süyüti'nin el-Müzhir'de ikti- 
baslarda bulunduğu kaynaklar arasında 
yer alır (Râbiye M. Hasan Rebi, s. 22). 4. 
Muhtaşar fi'n-nahv. Me'mün'un çocukla- 
rı için kaleme alınmıştır. 5. Kitâbü'n-Nakt 
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ve'ş-şekl. 6. Kitâbü'-Makşür ve'i-mem- 
düd. 7. Kitâbü'i-Müşkil (İbnü'l-Cezeri, II, 
377). Râbiye M. Hasan Rebi', Yezidi hak- 
kında yüksek lisans tezi hazırlamış (Ebü 
Muhammed el-Yezidi: Hayâtühü ve eseru- 
hü fi “ulümi'MArabiyye [yüksek lisans te- 
zi, 1403/1983), Câmiatü Ümmi'l-kurâ), Muh- 
sin Gayyâz, Yezidi ailesinin şiirlerini Şi“rü”r- 
Yezidiyyin adıyla derlemiş (Necef 1973), 
Manfred Fleischhammer de bu ailenin Ab- 
bâsi sarayındaki edebi faaliyetleri konu- 
sunda bir makale yazmıştır (bk. bibi.). 
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T R 7] 
YEZÎDİYYE 
azadi) 
Daha çok 
Türkiye, Irak ve İran'da görülen 
senkretik bir inanç sistemi 
ve bu inanca mensup 


L topluluklara verilen ad. j 


Yezidi ismi konusunda farklı görüşler ile- 
ri sürülmüştür. Fırka mensuplarının İran'ın 
Yezd şehri sakinlerinden olması sebebiyle 
bu isimle anıldığı, Yeni Farsça'da “melek, 
tanrı” mânasında ized, Avesta dilinde “say- 
gı ve ibadete lâyık” anlamında yezata, Peh- 


levice'de ve modern Farsça'da “tanrı” mâ- 
nasındaki yezdân kelimeleri yanında “tan- 
rıya kulluk eden kimseler” anlamında ezi- 
lenmiştir. Diğer bir anlayışa göre fırka men- 
suplarına, Emevi Halifesi I. Yezid'e bağlı- 
lıkları ve onu beşer üstü bir varlık kabul 
etmelerinden dolayı bu ad verilmiştir. Son 
zamanlarda yapılan araştırmalar Yezidiy- 
ye isminin I. Yezid'le yakın ilgisinin bulun- 
duğunu ortaya koymaktadır. Ayrıca söz 
konusu topluluk, Melek Tâvus'a (Kral Tâ- 
vus, Azâzil) inandığından küçültücü bir isim 
olarak “abedetü'-İblis” (şeytana tapanlar) şek- 
linde de nitelendirilmektedir. Bu arada Ye- 
zidiyye'nin, Hârici (İbâzi) fırkalarından Ye- 
zidiyye ile (Yezid b. Ebü Üneyse'ye |Enise| 
mensup fırka) ilişkilendirilmesinin doğru 
olmadığını belirtmek gerekir. Kendileri- 
ni etnik bakımdan Kürt kabul eden fırka 
mensupları daha çok Ezidi ve Yezidi isim- 
lerini kullanmaktadır (Menant, s. 52; İA, 
XII, 415). 


Yezidiyye'ye dair ilk araştırmalarda bu 
grup, Mazdeizm ve Maniheizm gibi Do- 
ğu'nun eski kültürlerinin bir devamı gibi 
görülmüş, inandıkları melekler pagan kül- 
türünün tanrıları olarak kabul edilmiştir. 
Daha sonraki araştırmalarda Yezidiliğin İs- 
lâm'dan sapan bir cereyan olduğu, hare- 
ketin temelinde Abböâsiler'in ilk dönemin- 
deki aşırı Emevi taraftarlığının yer aldığı 
ortaya konmuştur. V-VI. (XI-XII.) yüzyıllar- 
da iyice ortaya çıkan bu aşırılık birçok ta- 
raftar bulmuş, son Emevi halifesi II. Mer- 
van'ın Kürt asıllı bir câriyeden doğması bu 
taraftarlığı önemli ölçüde etkilemiştir. Eme- 
viler'in yıkılması üzerine Hakkâri dağlarına 
çekilen ve Abbösi iktidarının ilk dönem- 
lerinde birkaç defa ayaklanan, fakat za- 
manla hareketliliğini kaybeden söz konu- 
su topluluklardan bir kısmı tasavvufa yö- 
nelmiş, bu gruba mensup olan, Adi b. Mü- 
safir'in müjdecisi sayılabilecek Hakkârili 
Ebü'l-Hasan Ali (6. 484/1091) inzivaya çe- 
kildiği Sincar'da pek çok taraftar edinmiş- 
tir. VI. (XII.) yüzyılda bu cemaat Adi b. 
Müsâfir'i kutsal bir şahsiyet kabul ederek 
inançlarının merkezine yerleştirmiştir. 


Adi b. Müsâfir, Emevi asıllı olup Ba'le- 
bek'te doğdu; Abdülkâdir-i Geylâni, Ebü'n- 
Necib es-Sühreverdi, Ahmed er-Rifâi, Ebü'l- 
Vefâ el-Hulvâni gibi âlimlerden ders aldı; 
dört yıl Medine'de kaldı ve Adeviyye tari- 
katını kurdu. Ardından Hakkâri'de inziva- 
ya çekildi; Sünni inanış çerçevesinde faali- 
yet gösterdi. Şia'ya karşı çıkarak Muâviye 
b. Ebü Süfyân'ı savunan Adi b. Müsâfir 
doksan yaşlarında vefat etti (557/1162). 
Mezarı Musul'un 65 km. kuzeyinde Lâliş 


YEZİDİYYE 


(Lâleş) denilen yerde yaptırdığı zâviyede- 
dir. Yerine geçen oğlu Şeyh Hasan zama- 
nında Şia'nın I. Yezid'e lânet etmesi üzeri- 
ne Adi b. Müsdfir'e bağlanan topluluk Ye- 
Zid'i savunmaya başladı; Şeyh Adi ve Yezid 
hakkında aşırılığa kaçarak sapık bir hüvi- 
yete büründü. Şeyh Adi'yi kutsallaştırdı ve 
I. Yezid'i insan üstü bir varlık kabul ede- 
rek onun ilâh olduğunu iddia etti. Mürid- 
lerine göre Şeyh Adi onların namazlarını 
kılıp oruçlarını tuttuğu için bu tür mükel- 
lefiyetlerden muaftırlar. Şeyhin türbesi ci- 
varında yapılan çalgılı, içkili âyinler muha- 
fazakâr halkın tepkisini çektiğinden tür- 
be tahrip edildi, şeyhin kemikleri mezarın- 
dan çıkarılarak yakıldı ve müridlerinin ço- 
ğu öldürüldü. Ancak daha sonra tekrar 
yaptırılan türbe Yezidiler'in kıblesi, tavaf 
ve ziyaret mekânı haline geldi. 1259'da 
Hakkâri'ye ve Sincar'a saldıran Hülâgü'- 
nun bu bölgeleri tahrip etmesi ve Adeviy- 
ye'nin şeyhi olan Fahreddin'in öldürülme- 
sinin ardından cemaat mensupları Yezi- 
diler adıyla Irak, Suriye ve Güneydoğu Ana- 
dolu'da yayılmaya başladı. Yezidilik'le ilgili 
önemli bilgiler daha çok Kürtler'in tarihi, 
kabileleri ve bulundukları yerler hakkında 
bilgi veren Şeref Han Bitlisi'nin Şerefnâ- 
me adlı eserinde yer alır. 

Akkoyunlular, Safeviler ve Osmanlılar'la 
doğrudan yahut dolaylı biçimde temas ku- 
ran Yezidiler için Safevi ve Osmanlı dönem- 
leri bir çöküş devresi oldu; Kürt kabileleri 
arasında Yezidiliği kabul edenler önemli 
miktarda azaldı. Bunda Yezidiliği tanıma- 
ya başlayan âlimlerin onların küfre düştü- 
ğü yolunda verdikleri fetvalar etkili oldu; 
bu sebeple fırka mensupları kendi içine çe- 
kildi, zaman zaman da isyan etti. XIX. yüz- 
yılda Osmanlılar, Yezidiler'i müslüman ve 
Ehl-i kitap kabul etmediğinden cemaat 
iyice kendi içine kapandı ve devlet otorite- 
sinden uzak dağlık bölgelerde yaşamayı 
tercih etti. 1872'de askerlik için bedel öde- 
yen Yezidiler'in durumu nisbeten düzeldi, 
devlet de kendilerini Ehi-i kitap kabul etti. 
II. Abdülhamid devrinde cemaat dışı azın- 
lıkların askerlikten muaf tutulmaması ve 
bulundukları yerlerde ibadethane yapma- 
larının istenmesi Yezidiler'in silâha sarıl- 
maları ve daha uzak bölgelere intikal et- 
meleri sonucunu doğurdu. Ancak Yezidi- 
ler'e baskı yapıldığı haberlerinin Batılı dev- 
letlerin İstanbul temsilciliklerine ulaştırıl- 
ması ve bunun Tanzimat Fermanı'na aykı- 
rı olduğunun dile getirilmesi üzerine Yezi- 
diler daha rahat bir ortama kavuştu. Cum- 
huriyet döneminde Yezidiler'le devlet ara- 
sında herhangi bir problem çıkmadı; Irak'- 
ta da zorunlu askerlik ve çocuklarını okul- 
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YEZİDİYYE 


lara gönderme mecburiyeti karşısında Ye- 
zidiler bu kanunlara itaat etti. 


Zerdüşülik, Maniheizm, Mitraizm, Yahu- 
dilik ve Hıristiyanlık'tan, ayrıca İslâm ve 
tasavvuftan büyük ölçüde etkilenen Yezi- 
diler'in kendi içlerine dönük yaşantıların- 
dan dolayı inanç ve ibadet esaslarının tam 
olarak belirlenmesi mümkün değilse de 
bazı bilgilere ulaşılabilmektedir. Yezidi inan- 
cının merkezinde Tanrı ile birlikte O'nun 
yarattığı yedi melek ve bu melekleri ida- 
re eden Melek Tâvus bulunmaktadır. Tanrı 
inancı açık biçimde ortaya konulmamak- 
la beraber Yezidiler bin bir ismi arasında 
en sevileni Hudâ olan, yedi kat göğü ve ye- 
ri yaratan, mutlak kâdir bir tanrının var- 
lığına inanmaktadır. Onlara göre tanrı son- 
suz iyidir; dünyayı uzaktan yönetmekte 
ve gücünü kendisine yardım eden melek- 
ler yahut tanrı-melekler vasıtasıyla gös- 
termektedir. Bu melekler Azâzil, Derdâil, 
İsrâfil, Mikâil, Cebrâil, Samuel ve Nurael'- 
dir. Bunlar sırasıyla mezhep büyükleri ya- 
hut emirleri olan Şeyh Adi, Şeyh Hasan, 
Şeyh Şemseddin, Şeyh Ebü Bekir, Şeyh 
Sâceddin, Şeyh Sadreddin ve Şeyh Fahred- 
din'de bedenleşmiştir. Bu inanç genelde 
Yezidi toplumu tarafından kabul edilmek- 
te, meleklerin zaman zaman yere indikle- 
rine, dünyanın düzenini sağlayacak kutsal 
metinler ve kurallar getirdiklerine, kendi- 
lerine vekâlet edecek şeyhler bıraktıktan 
sonra cennete çekildiklerine inanılmakta- 
dır. Meleklerin içinde özellikle, tavus kuşu 
şeklinde tasavvur edilen Tâvus önemlidir. 
Yezidi kozmolojisine göre Melek Tâvus, 
Âdem'in yaratılışından sonra Âdem'e sec- 
de etmeyi reddeder, ancak bu reddediş 
onun Tanrı'ya olan bağlılığındandır. Bu- 
nunla birlikte isyan etmesi Melek Tâvus'u 
derin bir vicdan azabına sürükler; azabın 
tesiriyle akan göz yaşları cehennem ate- 
şini söndürür. Tanrı bu samimiyeti karşı- 
sında onu affeder ve dünyaya dair her tür- 
lü yönetimi kendisine devreder. Bu yaratı- 
lış öyküsü, Yezidiliğin gnostik gelenekten 
kaynaklanan ikinci tanrı (demiorgus) dok- 
trinine kadar uzanır. Gnostik modele gö- 
re Tanrı yaratılışla ilgili görevleri ikinci bir 
tanrıya devredip kendisi mutlak egemen- 
lik alanına çekilir. 


Yezidiliğin kutsal metinleri hacim itiba- 
riyle son derece kısa olan, “vahiy kitabı” 
anlamındaki Kitâbü'l-Celve (Cilve) ile 
“siyah kitap” anlamındaki Muşhaf-ı Reş 
adlı iki kitaptır. Yazarları belli olmayan me- 
tinlerden ilki Şeyh Fahreddin'e, ikincisi Ha- 
san-ı Basri'ye nisbet edilir. XIX. yüzyılın 
sonlarına kadar bilinmeyen bu kitaplar, 
önce Edward Granville Browne ve daha 
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sonra P. Anastase tarafından ilim âlemi- 
ne tanıtılmıştır. Bir girişle beş bölümden 
meydana gelen Kitâbü'1-Celve'de Me- 
lek Tâvus'un bütün varlıkların ilki olduğu, 
bu kitapla insanları irşad ettiği, ilk insana 
hitap ederek evrensel gücünü kanıtladığı, 
kendisine tâbi olanları mükâfatlandıraca- 
ğı, karşı gelenleri cezalandıracağı belirtil- 
mekte, ayrıca tenâsühe işaret edilmekte, 
Melek Tâvus'u temsil eden resme saygı 
gösterilmesi ve onunla ilgili hizmetleri ye- 
rine getirenlere itaat edilmesi istenmek- 
tedir. Yezidiler'in yaratılış hikâyesiyle baş- 
layan Muşhaf-ı Reş'te ise Melek Cebrâil 
ile Fahreddin'in değeri vurgulanmakta, Ye- 
zidi hükümdarlarının bir listesi verilmek- 
tedir; dinen yasaklanmış olan konular ele 
alınıp tekrar hükümdarların anlatımına dö- 
nüldükten sonra ikinci bir yaratılış rivaye- 
tiyle metin sona ermektedir. 


Yezidilik'te ibadetler önemli bir yer tu- 
tar. Sabah ve akşam vakitlerinde yerine 
getirilmesi gereken namaz için sadece el- 
ler ve yüz yıkanır. Sabah vakti güneşin do- 
ğuşu esnasında güneşe karşı ayakta du- 
rulup kollar göğüs üzerinde çapraz olarak 
bağlanır ve, “Ey şems! Bizi bedbahtlığa ve 
düşmanlığa karşı koru. Ey rab! Milletine 
lutufkâr ol, onu müreffeh kıl, neslimizi ko- 
ru. Şahidimiz Melek Tâvus'un ismidir” şek- 
lindeki dua okunur. Akşam da güneşe kar- 
şı durularak aynı dua tekrar edilir. Yezidi- 
ler, aralık ayının ilk pazartesi gününden 
itibaren güneş bayramında üç gün ve 18 
Şubat'taki Hızır-İlyas bayramından önce 
üç gün olmak üzere yılda iki defa oruç tu- 
tarlar. Din adamlarına mahsus olan oruç 
ise yılda seksen güne ulaşır. Hac için ziya- 
ret edilen mekân, Lâleş vadisinde bir da- 
ğın eteğindeki Adi b. Müsdfir'in türbesi 
olup bu ziyaret her yıl 15-20 Eylül arasın- 
da yapılır. Mâzereti bulunmayan Yezidiler 
her yıl buraya gitmek zorundadır. Yezidi- 
ler'de din sınıfı dışındaki halka mürid adı 
verilir. Müridler gelirlerinin 96 10'unu şeyh- 
lere, 96 5'ini pirlere, 96 2,5'unu da cema- 
atin fakirlerine zekât olarak vermekle yü- 
kümlüdür. Günümüz Yezidi toplumunda 
bu nisbetler fazla görüldüğünden sadece 
doğum, sünnet, evlilik ve ürün kaldırma 
gibi vesilelerle din adamlarına bir miktar 
yardımda bulunulur. 


Sünnetsiz bir Yezidi'nin kestiği kurban 
helâl kabul edilmez. Sünnet olma, sün- 
net neticesinde ortaya çıkan kirvelik ve 
âhiret kardeşliği toplumdaki önemli sos- 
yal kurumlardır. Her Yezidi'nin bir şeyhi, 
bir piri ve bir âhiret kardeşi vardır. Bun- 
lar hazır olmadıkça ölen Yezidi'nin cenaze 
namazı kıldırılmaz. Evlenme Yezidi toplu- 


mu içinde gerçekleşir ve her sosyal taba- 
ka ancak kendi arasında evlilik yapabilir. 
Bayramlardan bir kısmının tarihi bellidir, 
bir kısmı ise değişik tarihlerde kutlanır. 
Her yıl aralık ayının ilk günü “ida rosa” (gü- 
neş bayramı), bu bayramın bitiminden he- 
men sonra Sultan Ezi (Yezid), 18 Şubat'ta 
“ida Hızır-İlyas” ve nisan ayının ilk çarşam- 
ba günü yeni yıl bayramı olan “ida serisa- 
le” kutlanır. Üç yıl süreyle nisan ayında, üç 
yıl yaz başında, üç yıl sonbahar başında 
ve sonraki üç yılda aralık ayı içinde kutla- 
nan “ida dahiye” (ölüler bayramı), ramazan 
bayramından bir gün sonra kutlanan “ida 
ramazan”, müslümanların kurban bayra- 
mından iki gün önce kutlanan “ida heciya” 
(ida kurban), Hz. İsâ adına kutlanan ve pas- 
kalya gününe rastlayan “ida İsâ” Yezidilik'- 
te tarihleri değişen bayramlardır. 

Sosyal tabakalaşma ve dini teşkilâtlan- 
manın bulunduğu Yezidilik'te Yezidiler emir- 
ler, şeyhler, pirler, kawâller, fakirler ve mü- 
ridler olmak üzere beş kısma ayrılır. Dini 
hiyerarşinin en üst kademesinde Yezid ve 
Şeyh Hasan'dan gelen Şeyhân emiri ve 
ailesi yer alır. Maddi ve mânevi bütün oto- 
riteyi temsil eden emir kendisine karşı ge- 
len herkesi cemaat dışı bırakabilir. İktidarı 
yalnız kendi bölgesinde geçmekle birlikte 
bütün toplumda saygı görür. Şeyh Adi va- 
kıflarından ve Melek Tâvus timsallerinin 
teşhirinden toplanan gelirlerin büyük mik- 
tarı kaydıhayat şartıyla bu görevi yürü- 
ten emire aittir. Şeyhler, insanların uya- 
cağı kanunları tesbit etmek için bedenle- 
şen melekler yahut onların dünyadaki ne- 
silleridir. Sıkıntıya düşen her mürid onlar- 
dan yardım diler. Şeyhlerin evleri mâbed 
gibidir. Ayrıca onlar bayram vakitlerini be- 
lirler, ziyaret mahalleri ve makamlarını mu- 
hafaza eder. Buna karşılık müridleri kendi- 
lerine yılda bir veya iki defa belirli bir ver- 
gi ödemek zorundadır. Şeyhlerle birlikte 
görev yapan pirler onlarla aynı aileye men- 
sup değildir. Şeyhler Adi'nin soyundan, pir- 
ler ise onun müridlerinin neslindendir. Âyin- 
ler esnasında şeyhlere yardımcı olan pir- 
ler gerektiğinde onlara vekâlet eder. Şey- 
hân bölgesinin bazı köylerinde ikamet eden 
kavvâller Şeyh Adi şenlikleri sırasında mü- 
siki icra edip ilâhiler okurlar. Bunların di- 
ğer bir görevi de her yılın belirli zamanla- 
rında hacca gidemeyenler için Melek Tâ- 
vus timsalini dolaştırıp bunun halk tara- 
fından öpülerek çevresinde tavaf edilme- 
sini sağlamaktır. Başlarına siyah başlık giy- 
dikleri için “karabaşlar” diye anılan kavwvâl- 
ler cemaatin âbid ve zâhidleridir. Tıraş ol- 
mayan, sakallarını kesmeyen, tütün ve al- 
kol kullanmayan, her türlü refahtan uzak 
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duran bu kimseler yılda doksan iki gün sü- 
reyle oruç tutarlar. Bunun yanında Şeyh 
Adi Türbesi'nin hizmetini yerine getiren 
köçekler, çavuşlar ve ferrâşlar vardır. Mü- 
ridler ise Yezidiler'in halk tabakasıdır. 


Yezidilik'te fasulye, marul, bakla, laha- 
na ve balık, geyik, domuz ve horoz eti ha- 
ramdır. Melek Tâvus'un rengi olan mavi 
renkli elbise giymek de yasaktır. Bıyık kes- 
mek günahtır. Yılan, akrep, boğa gibi hay- 
vanlar kutsal sayılır. Şeytan, mel'un, lâ- 
net gibi kelimeler Melek Tâvus'u ima et- 
tiği düşüncesiyle telaffuz edilmez. Beyaz, 
siyah, kırmızı, yeşil ve kahverengi gibi renk- 
ler kutsal kabul edildiğinden daha çok bu 
renklerde elbiseler giyilir. Genellikle köyler- 
de yaşayan, gerekmedikçe şehirlerde yer- 
leşmeyen Yezidiler günümüzde İran'ın çe- 
şitli yerlerinde, Ermenistan'da Tiflis ve Eri- 
van ile Gürcistan'da Batum'un köylerinde, 
Irak'ta Sincar dağlarında, Türkiye'de Bat- 
man, Nusaybin, Siirt'in Beşiri ve Kurtalan 
ilçeleriyle Hakkâri'nin dağlık bölgelerinde 
yaşamaktadır. Son zamanlarda terör yü- 
zünden Güneydoğu Anadolu'dan çok sa- 
yıda Yezidi, Batı ülkelerine iltica etmiştir. 
Toplam Yezidi nüfusu 300-400.000 kadar 
tahmin edilmektedir. 
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lal AHMET TAŞĞIN 


YIL 


Dünyanın güneş, 
ayın dünya etrafındaki 
bir dolanımını 
ifade eden kavram 


(bk. TAKVİM). 


YILAN 


Çok uzun yaşaması, genellikle normal 
yolla ölmemesi ve kendini yenileme (yılda 
iki defa kabuk değiştirme, düşen veya kopan 
organlarını yenileyebilme) özelliğinden dola- 
yı eski dönemlerden beri insanlar yılanla- 
rın doğa üstü güce sahip olduğunu düşün- 
müşlerdir (Arapça'da yılan “uzun yaşa- 
yan” mânasında hayye kelimesiyle karşı- 
lanır, uzun ömürlü kişilere de mecazen 
hayye denir, bk. Lisânü'“Arab, “hyy” 
md.; Tâcü'(“arüs, “hyy” md.). Bu özellik- 
leri yanında yerde kayarak hızlı hareket 
etmesi, bazı türlerinin zehirli oluşu sebe- 
biyle hem sinsi tabiatlı ve tehlikeli hem de 
gizemli kabul edilen yılanla ilgili karşıt an- 
layışlar ortaya çıkmış, bu hayvan bir yan- 
dan hayat ve kutsallıkla, diğer yandan ölüm 
ve kötülükle ilişkilendirilmiştir. Zerdüştü- 
lik (Mecüsilik) gibi bazı dinlerce lânetlenir- 
ken Orta ve Güney Amerika ile Güney Af- 
rika'nın yerli toplumlarında, Sumer, eski 
Mısır, eski Arap, eski Yunan ve Roma ile 
Gnostik Hıristiyanlık, Hinduizm ve Budizm 
gibi dinlerde ve toplumlarda yılana saygı 
gösterilmiş, hatta tapınılmıştır. Fakat bu 
kültürlerde de yılanla ilgili birbirine zıt te- 
lakkiler yan yana yer almıştır. 


Yılan çoğu mitolojide su ve toprakla, ay- 
nı zamanda gök ve yer altı âlemiyle ilişki- 
lendirilmiştir. Muhtemelen belli dönem- 
lerde deri değiştirerek yenilenmesi ve su 
kaynaklarına yakın yerlerde yaşamasın- 
dan dolayı ayın işaretlerinden ve görünüm- 
lerinden sayılan yılan (ayın gölgesinden 
sıyrılması ile yılanın derisinden sıyrılması 
arasındaki benzerlik) birçok kültürde bir 
ay gücü olarak verimliliği ve doğurganlı- 
ğı, ölümsüzlüğü ve yeniden doğuşu, bilgi- 
yi / hikmeti temsil etmektedir (ayrıca bk. 
Su). Bilhassa Güneydoğu Asya (Hint ve Çin) 
ve Okyanusya kültürlerinde yılanın yağ- 
mur üzerindeki etkisi sayesinde hem ve- 
rimliliği ve doğurganlığı hem de yıkımı ve 
ölümü kontrol ettiğine inanılmakta ve yı- 
lana tapınma merasimleri icra edilmekte- 
dir. Eski Mezopotamya'da da evrensel be- 
reketi sağlayan tanrıçaların âyinlerinde ve 
tasvirlerinde yılan motifi bulunmaktadır. 


YILAN 


Bu tanrıçalar aynı zamanda cenaze ilâhe- 
leri kabul edildiğinden yılanlar ölülerin ruh- 
larına giren bir ölüm hayvanı ve kabile ata- 
sı haline gelmiştir (Eliade, s. 169). Yılan, ye- 
nilenme sembolizmine paralel olarak özel- 
likle gnostik kültlerin cemaate katılım âyin- 
lerinde yer almıştır. Yine çeşitli kültürler- 
de (Mezopotamya, eski İran ve eski Yunan) 
ve Tevrat'ta geçen Aden Bahçesi hikâyesi- 
ne (Tekvin, 2-3. bablar) benzer şekilde yı- 
lanın tanrılar tarafından insana bahşedi- 
len ölümsüzlüğü çaldığına dair efsaneler 
anlatılmıştır. Ancak bütün bu efsanelerin, 
yılanın ya da bir deniz canavarının kutsal 
su veya ölümsüzlük kaynağına (hayat / al- 
tın elma ağacı, gençlik pınarı, ölümsüz- 
lük suyu / bitkisi, yer hazineleri vb.) bek- 
çilik ettiği şeklindeki ilkel bir efsaneden 
kaynaklandığı ileri sürülmüştür (a.g.e, s. 
164-165). 

Ayla bağlantısına paralel olarak yılan ka- 
dınla ve cinsellikle de ilişkilendirilmiştir (fal- 
lik sembol). Yılanın reg! dönemlerini yö- 
nettiğine inanılmış, Pers ve yahudi (Rab- 
bâni) geleneklerinde ilk kadının yılan tara- 
fından ayartıldıktan hemen sonra âdet gör- 
meye başladığına yönelik efsaneler yer al- 
mıştır. Ayrıca eski Yunanlılar ve Romalılar 
arasında yaygın bir inanç olarak erkek ve- 
ya yılan şekline giren ayın kadınlarla çift- 
leştiğine inanılmış, yarı-tanrı konumunda- 
ki Grek kahramanlarının annelerinin yılan- 
la çiftleşmesinden dünyaya geldiği kabul 
edilmiştir. Benzer bir inanış kahraman- 
ların soyunu ejderhalara dayandıran Çin, 
Avustralya ve Endonezya mitolojilerinde 
de mevcuttur. Antik dünyada bâkire do- 
ğum mitlerinde kadınların yılan tarafın- 
dan döllenişine dair referans bu inancın 
uzantısıdır. 

Yılan aynı zamanda çoğu mitolojide -ge- 
nelde kaos / kötülük ilkesi şeklinde- yara- 
tılışla ilişkilendirilmiş, kendisinden dünya- 
nın ve insanların yaratıldığı ilk varlık ola- 
rak kabul edilmiştir. Mezopotamya mitolo- 
jilerinde suda yaşayan ejderha motifi dün- 
yanın yaratılmasından önce var olan bö- 
lünmemiş birliği (kaos) temsil etmekte- 
dir. Sumerler'in boynuzlu yılan biçiminde 
sembolize edilen yer altı tanrısı Ningişzi- 
da, içinden hayatın çıktığı ve tekrar ona 
döndüğü sudan meydana gelen boşluğun 
ilk örneğidir (arketip). Bâbil yaratılış hikâ- 
yesine göre Tanrı Marduk ejderha şeklin- 
deki su canavarı Tiamat'ı yendikten sonra 
onun vücudundan göğü ve yeri yaratmış- 
tır. Aynı mücadele Ken'an inancında Tan- 
rı Baal ile deniz yılanı Lotan / Yam arasın- 
da geçmektedir. Tanrının sularda yaşayan 
yılan veya ejderha biçimli kaos canavarını 


527 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YILAN 


Bergama 
Asklepionu 
girişindeki 
yılan 
tasvirli 
sunak 


(Leviyatan / Rahav) yenmesi temasına Es- 
ki Ahid'de de rastlanmaktadır (İşaya, 27/ 
1; 51/9; Mezmurlar, 74/12-14; Tekvin, 1/1- 
2). Benzer şekilde bir Hint efsanesine gö- 
re yaratılış, Tanrı İndra'nın kaosu temsil 
eden ve hayatın sularını ele geçiren su ej- 
derhası Vritra'ya karşı zaferiyle gerçek- 
leşmiştir. Hitit mitolojisinde de gök tan- 
rısı Teşup ile su ejderhası İlluyanka ara- 
sında cereyan eden kozmik bir savaş te- 
ması yer almaktadır. Kuzey Sumatra yer- 
lilerinde de rastlanan bir Batı Afrika efsa- 
nesine göre hem ay hem güneşle özdeş- 
leştirilen yaratıcı-ana her şeyi, hareketin 
ilkesi olan gök kuşağı yılanının ağzında ve- 
ya sırtında yeryüzünü dolaşarak yaratmış, 
bütün yeryüzü yaratıldıktan sonra yılan- 
dan, dünyayı dengede tutmak üzere kuy- 
ruğunu ağzına alarak dünyayı çevreleyen 
bir çember haline gelmesini istemiştir. Bu 
inanca göre dünyanın sonu yılanın kuyru- 
ğunu tamamen yutmasıyla gerçekleşecek- 
tir. Kuyruğunu ağzına alıp çember oluş- 
turan yılan motifi (uroboros) sonsuzluğun 
ve yeniden doğumun sembolü olarak es- 
ki Mısır, Germen ve eski Yunan gelenek- 
lerinde de mevcuttur. Ofitler, Naasenler 
gibi gnostik hıristiyan çevrelerinde de ay- 
nı sembolizm bulunmaktadır. İlk tanrıla- 
rın (Amun, Atum, Neith vb.) yılan şeklin- 
de tasvir edildiği eski Mısır'a ait bir yara- 
tılış efsanesinde koç başlı yılan Khonsu'- 
nun kozmik yumurtayı döllediğinden bah- 
sedilmektedir. Eski Yunan'a ait benzer bir 
yaratılış efsanesinde de güvercin biçimli 
Tanrıça Erinoma kendi oluşturduğu yılan 
Ofion'la çiftleştikten sonra dünya yumur- 
tasını meydana getirmiş, daha sonra Ofi- 
on'a bu yumurtanın etrafında çember ha- 
linde kuluçkaya yatmasını söylemiş, bu- 
nun sonucunda yumurtadan güneş, ay, 
yıldızlar ve bütün canlılarla birlikte yeryü- 
zü meydana gelmiştir. Ancak yılanın kibir- 
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lenmesi üzerine tanrıça onu ceza olarak 
yer altına göndermiştir (düşmüş / günah- 
kâr melek şeytan karakteriyle benzerlik). 
Bazı efsanelerde ise yılanın kendisi yara- 
tıcı tanrı veya tanrıça konumuna çıkarıl- 
mıştır (Fiji yerlilerinin yılan tanrısı Nden- 
gei, eski Ken'anlı toplumların dişi yılanı 
Aşera / İştar gibi). Avustralya yerlileri ara- 
sında da gök kuşağı ile irtibatlandırılan, 
kâinatı şekillendirdiği veya ayakta tuttu- 
ğu kabul edilen kozmik yılan inancı mev- 
cuttur. Kimi yerli topluluklar ise (Guate- 
mala, Avustralya, Togo) bizzat yılanın so- 
yundan geldiklerini kabul etmiştir. 


Zehirin aynı zamanda panzehir gibi kul- 
lanılması ve hayat vermesi dolayısıyla yı- 
lan Sumer, eski Mısır, eski Yunan ve eski 
Türk kültürlerinde şifa verici özelliğe sa- 
hip kabul edilmiştir. Yılan yerin altından, 
hayat ağacının köklerinden yeryüzüne çı- 
kan ve ona ait bütün sırları bilen bir var- 
lık olarak daima hayat ağacı ile özdeşleş- 
tirilmiştir. Yılanın yaşama ve sağlığa ait 
fonksiyonu hayat ağacı ile bu ilişkisinden 
kaynaklanır. Eski Mısır'da ülkenin en önem- 
li sağlık merkezi Teb şehrinin (Türkçe'deki 
tıp kelimesi buradan gelmektedir) totemi 
yılandı. Eski Yunan'da tıp tanrısı Asklepi- 
us önceleri yılan biçiminde, sonraları ha- 
yat ağacının stilize formu olan asâya sarıl- 
mış bir veya iki yılan eşliğinde tasvir edil- 
miş, onun adına kurulan üç meşhur teda- 
vi merkezinde (Epidaurus, Pergamum / 
Bergama, İstanköy / Kos adası) kutsal yı- 
lanlar bulundurulmuştur. Günümüzde he- 
kimliğin sembolü olan ve ilk örneğini Su- 
mer'de bulan çift yılanlı asâ motifi tanrı- 
ların ve insanların koruyucusu ve kılavu- 
zu kabul edilen, İslâm geleneğinde de İd- 
ris peygamberle özdeşleştirilen Grek Tan- 
rısı Hermes'in beraberinde taşıdığı bir 
semboldür. Asâ gücü ve hayat ağacını, yı- 
lan ise gençliği ve yenilenmeyi, aynı za- 
manda hayat ağacının koruyuculuğunu 
temsil etmektedir. Yahudi ve İslâm gele- 
neklerinde Hz. Müsâ ile bağlantılı olarak 
mücizevi şekilde yılana dönüşen, aynı za- 
manda sular üzerinde etkili olan asâ mo- 
tifi yer almaktadır (Çıkış, 7/8-21; el-A'râf 


Çankırı 
Şifahânesi'nde 
(Taşmescid) 
yılan tasvirli 
kabartma 

taş süsleme 


7/107, 117; Tâhâ 20/20; eş-Şuarâ 26/32; 
en-Neml 27/10). 

Yılan ile ölüm ve ruhlar arasında kuru- 
lan ilişki bağlamında Afrika ve bilhassa Ma- 
dagaskar'ın, Güneydoğu Asya ve Okyanus- 
ya'nın bazı kabilelerinde ataların öldük- 
ten sonra yılana dönüştüğüne ve yılan be- 
deninde yaşadığına inanılmıştır. Avustral- 
ya yerlilerinde (Aborjinler) ise ay kabile 
atası olarak görülmüş, toteminin de yılan 
olduğu kabul edilmiştir. Ruhun -ölüm ve- 
ya rüya anında- bedeni yılan biçiminde ter- 
kettiği şeklindeki inanca paralel şekilde ölü 
ataların ruhlarının yılanlara yerleştiği ve 
kendi nesillerinden gelenlerin evlerini ko- 
ruduğuna yönelik inançlar Avrupa toplum- 
larında da (İskandinav, Slav, Akdeniz vb.) 
mevcuttur. Özellikle antik dönemde mâ- 
bedleri, mezarları ve evleri koruduğuna 
inanılan yılanların Avrupa'da sütle beslen- 
diklerinde eve sağlık, bolluk ve uğur ge- 
tirdiklerine inanılmıştır. Çeşitli gelenekler- 
de yılan / ejderha motifi ilâhi gücün ve si- 
yasi hâkimiyetin sembolü olarak da kulla- 
nılmıştır. Mısır güneş tanrısı Re'nin alnın- 
daki yılan motifi düşmanlarını ortadan kal- 
dırma özelliğine sahipken firavunların kra- 
liyet sembolü şeklinde alınlarına taktıkla- 
rı engerek yılanı motifi de onların hâkimi- 
yetinin işareti kabul edilmiştir. Eski Mezo- 
potamya mühürlerinde yer alan boynuz- 
lu yılan motifi ve Çin'de imparatorluk sem- 
bolü olan ejderha tasviri de benzer bir iş- 
lev görmüştür. 

Yılanın ölü ruhlarla ve yer altı âlemiyle 
bağlantısına paralel bir diğer vasfı da ke- 
hanetin, sırların ve hikmetin sembolü olu- 
şudur. Yahudiler arasında ve eski Mısır'- 
da kehanetle ilişkilendirilen yılan, Çin ve 
Hint inançlarında da hikmetin sahibi ve 
sonsuzluk suyunun / yerin hazinelerinin 
koruyucusu kabul edilmiştir. Budist mi- 
tolojisine göre Buda, hikmet metinlerini 
(Prajnaparamita) koruma görevini büyük 
yılan krallara (Naga) vermiş, bu gelenek- 
te yılanlar, diğer bazı hayvanların yanı sı- 
ra Budist doktrinin aktarımında aracı va- 
zifesi görmüştür. Şaman geleneğinde yı- 
lan eti yendiğinde gelecekle ilgili bilgiye, 
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Şehzade Mehmed'in sünnet şenliğinde yılanlı sütunun önün- 
de yılancının gösterisini tasvir eden minyatür (Seyyid Lok- 
mân, Surnâme, TSMK, Hazine, nr. 1344, vr. 1049) 


özellikle kuş diline vâkıf olunacağına ina- 
nılmıştır. Buna karşılık yahudi ve hıristi- 
yan geleneklerinde, Eski Ahid'de yer alan 
Aden Bahçesi hikâyesinden hareketle (Tek- 
vin, 2-3. bablar) insanın yılanın yönlendir- 
mesiyle elde ettiği bilginin onun cennet- 
ten düşüşüne yol açan yanıltıcı bilgi (cin- 
sellik) olduğu kabul edilmiştir. Bu gelenek- 
lerde yılan fiziksel anlamda zehirli ve teh- 
likeli, sembolik olarak da kurnaz ve ayar- 
tıcı bir yaratık diye görülmüş, bilhassa hı- 
ristiyan inancında bütün kötülüklerin kay- 
nağı kabul edilen şeytanla ilişkilendirilmiş- 
tir (Hezekiel, 29/3-5; İşaya, 27/1; Mezmur- 
lar, 140/4; Vahiy, 12/7-9; 17/8; 20/2; Shab- 
bath, 55, 62, 634, 121b, 1464; “bilge yılan” 
motifi için bk. Matta, 10/16; yılan-şeytan- 
kadın bağlantısı ve bilgi-cinsellik ilişkisi 
için ayrıca bk. Pagels, s. 27-30; Gürkan, 
sy. 9 (2003), s. 27-30). İslâm geleneğinde 
de izleri görülen söz konusu anlayışta, yı- 
lanları kötülüğün ilkesi Ehrimen'in yarat- 
tığı kötü güçlerle irtibatlandıran Zerdüşt 
inancının etkisi olduğu kabul edilmektedir. 
Tevrat'ta Müsâ peygamberin yılana dönü- 
şen asâsı dışında Tanrı'nın çölde İsrâilo- 
ğulları'nın üzerine ceza olarak zehirli yı- 
lanlar gönderdiğinden, bu yılanlardan ko- 
runmak için yine Tanrı'nın emriyle Hz. Mü- 
sâ'nın bronzdan bir yılan heykeli yapıp bir 
direğe (Nehuştan) astığından ve bu dire- 


ğe sonraki dönemlerde takdime sunuldu- 
ğundan bahsedilmektedir (Sayılar, 21/4- 
9; II. Krallar, 18/4). Bronzdan yılanın asılı 
olduğu bu direk hıristiyan geleneğinde İsâ'- 
nın çarmıha gerilişinin sembolü (tıpkı deri- 
sinden soyunan yılan gibi çarmıhta tabii bede- 
nin ölüp mânevi bedenin ortaya çıkması) şek- 
linde yorumlanmıştır. 


Kur'ân-ı Kerim'de yılan motifi sadece 


Hz. Müsâ'nın asâsı bağlamında yer almış- 
tır. Bununla birlikte eski Arap dininde var 
olan ay kültüyle bağlantılı yılan tapınma- 
sına (Ved) karşılık İslâm geleneğinde yı- 
lan genellikle zararlı bir hayvan kabul edil- 
miş; cinlerin, sürüngenlerin ve özellikle yı- 
lanın kılığına girdiğine inanılmış, hatta yı- 
lanlar bir cin sınıfı olarak görülmüştür (Bu- 
hâri, “Bedü'l-halk”, 14; Tirmizi, “Şayd”, 15; 
Müslim, “Selâm”, 139; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 
173; Demiri, 1, 288; Mundkur, LXX/3-4 
11984), s. 217-224; cennetten düşüş kıs- 
sası üzerine yapılan tefsirlerde ortaya ko- 
nan İblis-yılan bağlantısı için ayrıca bk. 
Taberi, 1, 561-562). Çeşitli hadislerde Re- 
sül-i Ekrem'in yılanların öldürülmesini em- 
rettiği, ev yılanlarına ise zarar verilmeme- 
sini tembihlediği nakledilmektedir (Buhâ- 
ri, “Bedü'l-halk”, 14; Ebü Dâvüd, “Edeb”, 
173). 
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Bolu'nun 
Mudurnu ilçesinde 
XIV. yüzyılın son çeyreğinde 


inşa edilen külliye. 


L al 


Cami, medrese ve çifte hamamdan 
meydana gelen külliyenin bânisi Yıldırım 
Bayezid'dir. Mudurnu'nun en büyük eser- 
lerinden olan cami halk arasında Büyük 
Cami adıyla bilinir. Yıldırım Bayezid'in şeh- 
zadeliği döneminde bir çifte hamam ve 
medrese ile birlikte inşa edilen caminin ki- 
tâbesi bulunmamaktadır. Yakınındaki ha- 
mamın 784 (1382) tarihli kitâbesinden ve 
taşa işlenmiş vakfiyesinden caminin ha- 
mamla aynı tarihlerde veya az önce yapıl- 
dığı anlaşılmaktadır. Yıldırım Bayezid Ca- 
mii, Osmanlı mimarisinde tek kubbeli plan 
şemasının yalın biçimde uygulandığı en er- 
ken örneklerden biridir. Camiye Kavak ve 
Semdören köyleri, yine caminin tamiri ve 
görevlileri için çeşitli yerlerde birçok arazi 
ve para vakfedilmiştir. Çeşitli zamanlarda 
onarım geçiren cami (1776, 1839, 1900) bu- 
günkü görünümünü 1956 yılındaki tamir- 
de almıştır. 


Cami, ana mekânın kubbe ile örtüldü- 
ğü ve önünde her biri kubbeli üç bölüm- 
lü son cemaat yerinin bulunduğu bir plan 
gösterir. Tamamen moloz taştan inşa edi- 
len yapının cümle kapısı mermerden bü- 
yük bir dikdörtgenin çevrelediği bir niş 
içindedir. 19,65 m. çapındaki kubbe yük- 
sek bir kasnak üzerine oturmuş, kubbe ge- 
çişleri tromplarla sağlanmıştır. Osmanlı 
mimarisinin ilk devirlerinden itibaren uy- 
gulanmaya başlanan büyük kubbenin ta- 
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şıyıcı duvarlarının bu ağırlığı kaldırabilecek 
güçte olması gerektiğinden beden duvar- 
ları kalın inşa edilmiştir. Kubbe çok alçak- 
tan başlatılmasına rağmen içeride basık- 
lık hissedilmemektedir. Son cemaat yerin- 
deki kubbelerden ortadaki yanlardakiler- 
den farklı olarak daha küçük ölçüde, di- 
limli ve kasnaksızdır. Son cemaat yeri iki 
yandan duvarlarla kapatılmıştır. Buradan 
ana mekâna geçişteki kapı cümle kapısı 
ile aynı eksende ve daha küçük boyutta- 
dır. Caminin güney cephesinde dört adet 
taş söveli dikdörtgen alt pencere, üstte 
ortada ve kasnakta alçı şebekeli birer pen- 
cere vardır. Doğu ve batı cephelerinde alt- 
ta iki, üstte ve kasnakta bir pencere mev- 
cuttur. Kuzey cephesinde kapının üzerin- 
de bir dikdörtgen pencere yer alır. Mihrap 
nişi dikdörtgen bir çerçeve içine alınmış 
olup mermerdendir. Nişin ve çerçevenin 
üstünde ve duvarlarda âyetler yer almak- 
tadır. Âyetlerde mevcut kalem işi bezeme- 
ler yapıda görülen nâdir süslemelerdir. Se- 
kiz sütun tarafından taşınan ahşap mah- 
fil sonradan yenilenmiştir. Minber de ah- 
şaptan yeni yapılmıştır. Caminin ilk mina- 
resi son cemaat yerinin önünde ve bağım- 
sız iken 1744 yılında bugünkü yerinde bi- 
nanın sağında yapılmış, ilk minarenin kitâ- 
besi kapının üzerine yerleştirilmiştir. 1957- 
de depremden hasar gören minarenin taş 
kaideden sonrası tuğla ile yenilenmiştir. 
1953 yılına kadar görülebilen şadırvandan 
günümüzde hiçbir iz kalmamıştır. 1999 
depreminden sonra bir süre kapatılan ca- 
mi, Yıldırım Bayezid Camii Onarma ve Ya- 
şatma Derneği ile Vakıflar Genel Müdür- 
lüğü'nün iş birliğiyle çevre düzenlemesi ve 
restorasyonu tamamlanarak 2001 yılı so- 
nunda tekrar ibadete açılmıştır. 


Bugün mevcut olmayan medresenin ca- 
minin kuzeyinde ya da kuzeydoğusunda 
yer aldığı kabul edilir. Evliya Çelebi Mudur- 
nu'dan bahsederken, “Camilerin meşhur 
ve kadimi Yıldırım Han Camii'dir ki aşağı 
çarşıdadır. Civarında Yıldırım Han Medre- 
sesi vardır” demektedir. Ayrıca 1334 (1916) 
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tarihli Müstakil Bolu Sancağı Salnâ- 
mesi'nde, “Yıldırım Bayezid cennetmekâ- 
nın Türk tarz-ı mimârisi üzere bina edil- 
miş tek kubbeli camii ve muhteşem med- 
resesi, çifte hamamı...” kaydı mevcuttur. 
Medresenin de hamamın vakfiyesi ve in- 
şa kitâbesinde zikredilen 784'te (1382) ve- 
ya buna yakın tarihlerde yapıldığı söylene- 
bilir. Hamamın kapısı üzerindeki vakfiyede 
medreseyle ilgili herhangi bir bilgi bulun- 
mamakla birlikte gelirinin öncelikle ima- 
rete harcanması, ardından külhanda ça- 
lışanlara ve geri kalanının da Mudurnu bel- 
desi âlimlerine, fakihlerine ve hâfızlarına 
vakfedildiği bildirilmektedir. Medrese 1571 
tarihlerinde yirmili iken 1652'de (1062) el- 
lili medreseler arasına girmiştir. 1922'de 
hapishane olarak kullanıldığı bilinen med- 
rese de şadırvan gibi 1953 yılında tama- 
men ortadan kaldırılmıştır. İlk müderris- 
lerine dair bilgiye ulaşılamasa da Kesteli 
diye bilinen Muslihuddin Mustafa Kastal- 
lâni (6. 901/1496), Eğri Abdi (6. 940/1533) 
ve Atâullah Ahmed Efendi (6. 979/1571) 
gibi âlimlerin medresede görev yaptıkları 
ve müderrislerin 25 akçe ile 40 akçe ara- 
sında yevmiye aldıkları bilinmektedir. 960 
(1553) tarihli bir belgeden, medresede mü- 
derris olarak bulunan Mevlânâ Muhyid- 
din'e günde 1,5 akçe ile aynı zamanda Mu- 
durnu'daki zâviyenin nezareti verildiği ve 
bu iş için de elinde berat bulunduğu öğ- 
renilmektedir. 


Külliyenin bugün ayakta kalan tek par- 
çası hamamıdır ve Mudurnu Hamamı adıy- 
la da anılır. Erken dönem Osmanlı hamam 
mimarisinin plan ve süsleme bakımından 
dikkat çekici örneklerinden olup caminin 
hemen yakınında 1382'de yapılmıştır. Mer- 
mer kapısı üzerinde üç bölüm halinde alt 
alta sıralanan tek satırlık vakfiye, ardın- 
dan inşa kitâbesi, onun altında vakfiye- 
nin bir özeti ve en son kilit taşı üzerinde 
mimarın adı yazılıdır. Hamamın mimarı, 
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Bolu'nun merkezinde yine Yıldırım Baye- 
zid tarafından yaptırılan Orta Hamam'ın 
da mimarı olan Ömer b. İbrâhim'dir. Aynı 
mimarın cami ile medreseyi de inşa et- 
miş olması kuvvetle muhtemeldir. Yıldı- 
rım Bayezid, Mudurnu'daki hamamı şeh- 
zadeliği zamanında yaptırmasına karşılık 
kitâbesinde “sultan”, daha sonraki yıllar- 
da inşa ettirdiği Bolu Orta Hamamı'nın 
kitâbesinde ise “Çelebi” unvanını kullan- 
mıştır. Erken Osmanlı döneminde çok bü- 
yük kubbeli soyunmalık yapılmadığı hal- 
de Yıldırım Bayezid Hamamı, erkeklere ait 
soyunmalık kısmının 20 m. çapındaki kub- 
besiyle büyük önem arzeder. Hamamın iki 
kısmı uç uca uzunlamasına birleştirilmiş- 
tir. Kadınlar bölümüne nisbetle daha bü- 
yük olan erkekler bölümünün sıcaklığı dört 
eyvanlı ve köşe hücreli bir plan gösterir- 
ken kadınlar kısmı sıcaklığı kubbeli dik- 
dörtgen şeklinde çifte halvetlidir. Mekân- 
lar arasında çok değişik bir bağlantı siste- 
mi vardır. Hamamın bir diğer önemi dış du- 
varlarda moloz taş kullanılmasına rağmen 
mukarnaslarla yapılan tezyinattır. Yapı- 
nın hemen hemen genelinde görülen mu- 
karnasın özellikle girişlerde, kubbe geçiş- 
lerinde ve kubbelerin iç yüzeylerinde yo- 
ğun kullanımı göz doldurucu niteliktedir. 
Bu şekilde iç mimaride mukarnasların zen- 
gin kullanımı erken Osmanlı devrinin di- 
ğer bir örneği olan Ankara Karaca Bey Ha- 
mamı'nı akla getirir. 1964-1965 yıllarında 
bir yangın geçiren hamam 1968'de ona- 
rım görerek işletilmek üzere kiralanmış- 
tır. Hamam 1974'te tekrar onarılmış, 2006 
yılında oldukça kapsamlı bir onarım daha 
geçirmiş ve uzun zamandır çalışmayan ka- 
dınlar kısmı da hizmet vermeye başlamış- 
tır. Hamam bugün Mudurnu Belediyesi'n- 
ce işletilmektedir. Gerek cami gerekse ha- 
mam, 20 metreye yakın çaptaki kubbele- 
riyle kubbe yapımı gelişmesinin erken Os- 
manlı mimarisinde ne ölçülere vardığını 
gösteren çok önemli örneklerdir. 
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Edirne'de 
XIV. yüzyılın sonunda inşa edilen 
cami. 

L 1 


Kapıkule yolunda Yıldırım Bayezid tara- 
fından inşa ettirilen ve kitâbesi olmayan 
caminin, haç planlı bir Bizans yapısının 
bir kolu hariç diğerlerinin kullanılmasıyla 
799-802 (1397-1400) yılları arasında yap- 
tırıldığı kabul edilmektedir. Cami, imaret 
ve şehzadeler türbesinden meydana gelen 
yapının mimarı belli değildir. Evliya Çele- 
bi, Yıldırım Bayezid'in kızı Küpeli Sultan'ın 
bir küpesini satarak camiyi yaptırdığına 
dair bir rivayet aktarır; bu sebeple yapı halk 
arasında Küpeli Cami olarak da bilinmek- 
tedir. Dikdörtgen planlı, şadırvanlı avlu için- 
de yer alan yapı, küçük bir orta kubbenin 
etrafında beşik tonozlu dört eyvandan te- 
şekkül etmektedir. Giriş eyvanı diğer ey- 
vanlardan daha dar ve alçak olmakla bir- 
likte iki yanında dikdörtgen planlı, üzerle- 
ri kubbeyle örtülü tabhâne odaları yer al- 
maktadır. Güneydoğu köşesinde mevcut 
kesme taştan bir minare, caminin önün- 
de beş gözlü son cemaat yeri vardır. Bu 
yapı, dört eyvanlı plan şeması ve tabhâne 
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Edirne Yıldırım Camii'nin planı 


odaları ile erken Osmanlı cami mimarisi 
içinde ayrı bir öneme sahiptir. 

Doğuda, güneyde ve kuzeyde üç kapısı 
olan avluda en önemli kapı güney kapısı- 
dır. Kesme taştan inşa edilen, yuvarlak ke- 
merli açıklık içinde lokma demirli iki kana- 
dı bulunan kapı avlu duvarlarından daha 
yüksek tutulduğundan bağımsız bir giriş 
özelliği taşımaktadır. Kapının iki yanında 
birer lokma demirli pencere açıklığı var- 
dır. Aynı pencereler batı ve doğu duvarla- 
rında da görülür. Avlu duvarlarının güney- 
doğu köşesinde helâ yer alır. Avlunun or- 
tasında on musluklu, yuvarlak planlı şadır- 
van mevcuttur ve üzeri sekiz ayaklı ahşap 
saçakla örtülü olup kurşun kaplıdır. Şadır- 
vanın doğusunda ahşap üzeri kiremit kap- 
lı üst örtüye sahip bir kuyu bulunmakta- 
dır. Bu avluyu çevreleyen ikinci bir avlu da- 
ha vardır. Doğuda tek bir girişi olan avlu- 
nun merkezinde yuvarlak kemerli anıtsal 
giriş dikkat çekicidir. Kesme taş kapı açık- 
lığında basık kemer altında lokma demir- 
li iki kapı kanadı ve basık kemerin kilit ta- 
şında yedigen yıldız motifli bir rozet yer 
alır. 

Camiye giriş doğu ve batı kapılarından 
sağlanmaktadır. Doğudaki girişin önünde 
avludan üç basamakla yükseltilmiş, dört 
adet devşirme sütun ve başlıklarla taşı- 
nan son cemaat yeri saçağı görülür. Sütun- 
lar, XVIII. yüzyılın sonu veya XIX. yüzyılın 
ilk çeyreğindeki bir onarıma ait olduğu dü- 
şünülen, kesme taş barok profilli yüksek 
kaideler üzerine oturmaktadır. Saçağın or- 
tasında yüksek sivri kemerli, mermer dik- 
dörtgen silmelere sahip iki kanatlı ahşap 
kapı yer almaktadır. Sivri kemerin içi ah- 
şap silmelerle kare biçimde cam bölmele- 
re ayrılmıştır. Kapı kemerinin üstünde gi- 
riş eyvanı üzerindeki tonozlu bir mekâna 
ait olan, fakat günümüzde kapatılmış bu- 
lunan pencere mevcuttur. Ekrem Hakkı 
Ayverdi, bu mekânın sırf giriş eyvanını yan- 
lardaki tabhânelerin yüksekliğine çıkarmak 
için tasarlandığını ileri sürer. Baha Tan- 
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man ise bunun, -en azından başlangıçta- 
tarikat yapılarının yanı sıra bazı camilerde 
de teşhis edilen halvethâne / çilehâne / 
itikâf hücresi türünden bir birim olduğu- 
nu söyler. Batıda ise üç basamakla yüksel- 
tilmiş, dikdörtgen söveli bir kapı ile cami- 
ye girilmektedir. Kapının üstünde barok 
profilli küçük kaideler üzerinde yükselen, 
üzeri kurşun örtülü ahşap saçak yer alır. 
Girişin üzerinde tuğla ve kesme taşın bir- 
likte kullanıldığı sivri kemer ve aynalığı gö- 
rülür. 


Girişe ayrılan doğu eyvanı diğerlerinden 
daha dar ve alçaktır. Bu eyvanın yan du- 
varlarından geçilen kare planlı, kubbeli tab- 
hâne birimleri haçın güneydoğu ve gü- 
neybatı köşelerini doldurarak yapıya “L” 
biçimini kazandırmaktadır. Kubbeli sofa ve 
tabhâne odalarında kasnaksız olan kub- 
beye geçişlerde prizmatik üçgenlerin kul- 
lanılması ilginçtir. Kare planlı ve kubbeli 
sofa birimine saplanan dört eyvan dört 
ana yöne göre yerleştirilmiş olup kıble ey- 
vanının güneydoğu köşesinde XVII. yüzyı- 
la ait verev konumda mukarnaslı bir mih- 
rap vardır. Kuzey eyvanında ahşap fevka- 
ni bir mahfil, batı eyvanında ise aynı za- 
manda camiye giriş çıkışın sağlandığı kapı 
ile ahşap fevkani müezzin mahfili bulun- 
maktadır. Caminin korkulukları, geomet- 
rik şebekeli ahşap minberi ve vaaz kürsü- 
sü mevcuttur. Giriş eyvanından sivri ke- 
merli açıklıklarla geçilen tabhânelerin iç 
duvarlarında alçı bezemeli ocak ve dolap 
nişleri, dış duvarlarında ikişer pencere açık- 
lığı vardır. Ocakların çevresi, kaydırılmış ek- 
senler üzerindeki beş sıralı küçük firüze 
karelerle oluşturulmuş eşkenar dörtgen 
bir bordürle çevrelenmiştir. Ocağın üzerin- 
deki kuşakta üç adet on iki köşeli yıldız ile 
kare aynalığın içi sonsuz örgü sisteminde 
on iki köşeli, dört adet iri yıldızla bezen- 
miş olup yıldızların köşelerinin üçgen firü- 
ze çinilerle dolgulandığı görülmektedir. Os- 
manlı mimarisinde kendi türünün en eski 
örneklerinden olan ocak nişleri rümi ve pal- 
met motifli birer tepelikle sonlanmakta- 
dır. Güneydeki tabhânenin alçıya gömülü 
çinili ocak bezemesi diğerine göre daha iyi 
durumdadır. Bu tabhâne penceresinin üst 
sövesinde kullanılan hıristiyan ikonografi- 
sine ait devşirme malzeme oldukça ilginç- 
tir. Üst sıradaki pencere açıklıkları menfez 
şeklindedir. 


Mimari süsleme olarak alt sıradaki pen- 
cerelere ait sivri hafifletme kemerlerinin 
aynalarını dolgulayan tuğla-taş süsleme 
ilgi çekicidir. Hepsi birbirinden farklı olan 
bu süsleme grupları basit geometrik şe- 
malar sergilemektedir. Yapının cephelerin- 


531 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YILDIRIM CAMİİ 


de görülen almaşık duvar örgüsü aralıkla- 
rı farklı tuğla hatıllarla takviye edilmiştir. 
Taş boyutları ve örgünün dokusu hatıl ara- 
larında değişmekte, kesme taş sıraların- 
dan meydana gelen sövelerin özensizliği, 
ayrıca kapıda Bizans üslübunda gönye bu- 
run söveler dikkati çekmektedir. Caminin 
tabhâneleri hariç dört eyvan duvarları, to- 
nozlar ve orta sofa kubbesi kalem işleriyle 
süslüdür. Barok dönem özelliği gösteren 
kalem işleri yanında duvarlarda büyük is- 
tifli kitâbe kuşakları bulunmaktadır. 1877- 
1878 Rus işgalinde harap olduğu bilinen 
imaretten günümüze sadece bir baca ula- 
şabilmiştir. Dış avlunun kuzeyinde yer alan 
baca tuğladan geniş bir kemer üzerinde iki 
adet havalandırma deliğine sahip, üç ka- 
demeli, dişli silmelerle sonlanmaktadır. |. 
Murad'ın oğlu Ahmed ile adı bilinmeyen 
diğer bir şehzadenin gömülü olduğu şeh- 
zadeler türbesinin 1910'da yıkıldığı bilin- 
mektedir. Evliya Çelebi'nin sözünü ettiği 
hamam günümüze ulaşmamıştır. 
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XV. yüzyılda 
Bursa'da inşa edilen külliye. 


Şehrin doğusunda Şüşterî Bahçesi diye 
bilinen bölgede yer alır. Bu bölge günü- 
müzde külliyeden aldığı Yıldırım adıyla anıl- 
maktadır. Yıldırım Bayezid'in dedesi Or- 
han Gazi'nin vakıf arazisi olan bölgeye kar- 
şılık Ortakızık köyü Orhangazi Vakfı'na ve- 
rilmiş, Yıldırım Külliyesi bu arazi üzerinde 
793-797 (1391-1395) yılları arasında inşa 
edilmiştir. Vakfiyesi 802 (1400) tarihlidir. 
Bir tepe üzerine yerleştirilen külliye cami, 
medrese, imaret, hamam, türbe ve külli- 
yeden uzakça bir yerde bulunan dârüşşi- 
fâdan meydana gelir. Külliyeye su kemer- 
leriyle Uludağ'ın meşhur membalarından 
Akçağlayan suyu getirilmiştir. Başlı başına 
bir su tesisi olan ve külliye binalarından 
biri sayılması gereken bu kemerler günü- 
müze ulaşmamıştır. Külliye binaları bir iha- 
ta duvarı ile çevrilmiş, bu duvarın zamanı- 
mıza kadar sadece kapılarından biri gel- 
miştir. Orhan Bey devrinden itibaren inşa 
edilmeye başlanan eserler basit yapılar- 
dan ibaretti. Öte yandan bu dönemde çok 
büyük sanatsal eserler ortaya koymak için 
fiziki ve maddi imkân yoktu. Bursa civa- 
rında küfeki taş ocağı bulunmadığından 
inşaatlar kaba yontma taş ya da silisli de- 
re taşıyla yapılıyordu. Yıldırım Bayezid dö- 
neminde devlet olma yolunda mesafe alın- 
mış ve yeni oluşmaya başlayan devletin 
heyecanına uygun kaliteli işçiliğe sahip âbi- 
devi eserler inşa edilmiştir. Caminin taç- 
kapısı, son cemaat yerindeki mihrap niş- 
leri, pencere sövelerindeki ince mukarnas- 
lar ve içeride iki kubbeli mekânı ayıran bü- 
yük kemerin ortasındaki mermer işleme- 


Bursa 
Yıldırım 
Camii'nin 
içinden 

bir görünüş 


Bursa Yıldırım Camii'nin planı 


ler etkileyici bir güzelliğe sahiptir. Pence- 
re ve kapıların etrafındaki mermer sövele- 
rin süslenmesi yine ilk defa bu yapıda gö- 
rülmektedir. Bu tarz işçilik daha sonra Bur- 
sa Yeşilcami ve Dimetoka Çelebi Sultan 
Mehmed Camii'nde mükemmel şekilde 
uygulanmıştır. Plan şeması bakımından 
zâviyeli / tabhâneli denilen gruba giren 
cami Orhan Camii ile 1. Murad'ın Çekirge'- 
deki camisinin bir benzeri olmakla birlikte 
mimari ve işçilik açısından onlardan daha 
üstündür. Beş gözlü son cemaat yerinin 
mermer benzeri bir taştan örülmüş ayak- 
larının yapı ile uyumlu oranları, bir tepe 
üzerinde yer alan camiye Bursa ovasın- 
dan bakıldığında muhteşem bir görüntü 
ortaya koymakta ve bu görüntü Bursa'nın 
siluetine çok şey katmaktadır. Osmanlı mi- 
marisinde Bursa kemeri denilen bir ke- 
mer şekli de ilk defa bu camide uygulan- 
mış, bu kemer hem son cemaat yerin- 
de hem taçkapı kemerinde kullanılmıştır. 
Caminin planı simetriktir. Son cemaat ye- 
rinden içeriye girildiğinde sağda ve sol- 
da iki adet dinlenme mekânı (tabhâne), 12 
m. çapında ve 22 m. yüksekliğindeki ana 
kubbenin iki yanında karşılıklı iki eyvan, 
eyvanların yanlarında birer koltuk kubbe- 
si, ayrıca basamaklarla yükseltilmiş 11,50 
m. çapında asıl ibadet bölümü yer alır. 
Her iki koltuk kubbesinin kıble tarafında- 
ki duvarları alçı nişler ve ocaklarla kaplan- 
mıştır. 


Caminin koltuk kubbelerinin kıble du- 
varlarını kaplayan alçı nişler ve ocaklar bu- 
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rada devamlı kalındığını gösterir, zira bu 
mekânların kurşunluk denilen çatı kısmın- 
da nefeslikleri (bacaları) bulunur. Doğudaki 
odanın duvarlarında nesih yazı ile “İmdâ- 
dü's-saâdeti ve's-selâmeti li-sâhibihi ve 


maâlikihi” (Sahibine selâmet ve mutluluk ver) 
dua cümlesi, batıdaki odada sülüs yazıy- 
la, “es-Sehâvetü mine'l-imân ve'l-imânu 
fi'l-cenne” (Cömertlik imandandır, iman ise 
cennettedir) hadisi yer almaktadır. Dik bir 
merdivenle üst kattaki dar ve karanlık bir 
mekâna çıkılır. Onarım belgelerinde hün- 
kâr mahfili diye adlandırılmışsa da bu me- 
kânın uzlethâne / çilehâne olması muhte- 
meldir. Mahfilin biraz ilerisinde son cema- 
at yerine bakan şahnişinler (balkon) var- 
dır. Korkulukları olmayan bu balkonların 
işlevi anlaşılamamaktadır. İnce taş işçili- 
ğine sahip yapıda kalem işi ve ahşap süs- 
lemeye rastlanmaması bunların zamanla 
ortadan kalktığını düşündürmektedir. Yal- 
nızca dış mihraplarda, pencere sövelerin- 
de ve alçı ocakların üzerinde küçük çini kak- 
malar görülür. Yıldırım Camii, Osmanlı mi- 
marisine yeni bir tarz ve yeni bir inşa an- 
layışı getirmiştir. Almaşık duvar örgüsü de- 
nilen ve erken devir Osmanlı mimarisinde 
uygulanan, Bursa'da çeşitli örnekleri bu- 
lunan kaba dere taşı ile tuğla, ardından 
kesme küfeki taşı ve tuğla ile yapılan du- 
var örgüsünden sonra dantel gibi işlen- 
miş mermer kaplama bir yapının ortaya 
çıkışı mimaride bir yükseliş sürecinin gös- 
tergesidir. Caminin iki minareli olarak ta- 
sarlandığı, fakat sadece birinin inşa edil- 
diği, Bursa'yı harabeye çeviren 1855 dep- 
reminden sonra tutulan kayıtlardan bu 
minarenin de yıkıldığı anlaşılmaktadır. Ar- 
dından iki minare yapılmışsa da Kâzım 
Baykal'ın bildirdiğine göre biri 1949'da, di- 
ğeri daha önceki bir tarihte yıkılmıştır. Ya- 
pının sağ tarafında 1972'de Vakıflar Ge- 
nel Müdürlüğü tarafından yeni bir mina- 
re yapılmış, fakat yakın zamanda caminin 
orijinal iki minaresinin rekontrüksiyonu için 
hazırlanan proje uyarınca 2011 yılı içinde 
bu minare yıktırılmış ve projeye uygun iki 
minaresi inşa edilmiştir. 


Medrese binası camiden 80 m. aşağı- 
daki bir düzlükte yer almaktadır. Duvar- 
ları bir sıra kesme küfeki taşı, üç sıra tuğ- 
la ile örülen medreseye derin bir eyvan- 
dan ve geniş bir kapıdan girilir. Sağda ve 
solda sekizer adet oda ile ön cephede mü- 
derris ve muide ait olduğu düşünülen dört 
büyük oda, her odada bir ocak, bir veya 
iki duvar nişi vardır. Dershane vazifesi gö- 
ren asıl eyvan tam kare plana sahiptir ve 
medreselerde âdet olduğu üzere taçkapı- 
nın karşısında ve yerden yüksekte bulu- 
nur. Kubbe eteğindeki Türk üçgenleriyle, 
duvardan kubbeye geçişte kullanılan mu- 
karnaslı pandantifleriyle medresede en iti- 
nalı işçilik burada ortaya konmuştur. Bu 
medresede Molla Gürâni, Seyyid Ali Ace- 
mi, Fudayl Çelebi, Şeyhülislâm Abdülka- 
dir Şeyhi Efendi, Ebüssuud Efendi, Hoca 
Sâdeddin Efendi gibi tanınmış âlimler ders 
vermiştir. Medresenin 1855 depreminden 
fazla etkilenmediği, sadece güney duva- 
rındaki hücrelere ait revak kubbelerinin 
yıkıldığı anlaşılmaktadır. Kâmil Kepecioğ- 
lu, 1906 yılına kadar medresede eğitimin 
sürdüğünü ve bu tarihlerde medresede 
yetmiş üç öğrencinin okuduğunu belirt- 
mektedir. Medreselerin kapatılmasından 
sonra bakımsız kalarak harabeye dönen 
yapı 1948'de Sıhhiye Vekâleti tarafından 
onarılıp dispansere dönüştürülmüştür. Bu- 
gün de sağlık kurumu olarak hizmet ver- 
mektedir. 

Dârüşşifânın, Osmanlı mimarisinde ilk 
hastahane binası olmasından dolayı mi- 
marlık tarihinde önemli bir yeri vardır. An- 
cak 29 m. x 53 m. ebadındaki yapının son 
derece itinasız inşaatı bu önemini gölge- 
lemektedir. Dârüşşifâda önde dört oda, 
sağ ve sol kanatta onardan yirmi oda, taç- 
kapının karşısında ortada bir büyük, yan- 
larında iki küçük olmak üzere üç oda mev- 
cuttur. Sağ ve sol kanattaki odalarda has- 
taların kaldığı bellidir. Diğer yedi mekân- 
dan birinin tabiplere, birinin şerbetçi ve 
eczacılara ayrıldığı, diğer odaların mutfak, 
ambar, hamam ve helâ gibi ihtiyaçlara tah- 
sis edildiği düşünülebilir. Külliyenin vakfi- 
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yesinden hastahanede üç tabip, şerbet- 
çiler, eczacılar, bir ekmekçi ve bir aşçının 
çalıştığı, maaşlarının vakıftan ödendiği, di- 
ğer masraflar için de para ayrıldığı öğre- 
nilmektedir. Yapı zaman içinde terkedile- 
rek bakımsız kalmış, daha sonra baruthâ- 
ne ve silâh deposu olarak kullanılmış, ha- 
rabe halinde iken 1990'lı yılların sonunda 
restore edilmiştir. Günümüzde göz hasta- 
hanesi olarak kullanılmaktadır. 


Yıldırım Külliyesi'nin imareti bugüne ka- 
dar gelmemiştir. İmaretin caminin doğu- 
sunda yer aldığı duvar kalıntılarından an- 
laşılmaktadır. Yıldırım Bayezid'in itinalı bir 
işçilikle yapılan kare planlı türbesi Türk üç- 
genli kubbesi ve üç gözlü revakı ile tipik 
bir Osmanlı yapısıdır ve Osmanlı mimari- 
sinde ilk revaklı türbedir. Kapısının üzerin- 
de 809 (1406) yılında Yıldırım Bayezid'in 
oğlu Şehzade Süleyman tarafından inşa 
edildiğini belirten bir kitâbe yer almakta- 
dır. Külliyenin vakfiyesinde bir türbenin in- 
şa edilmesinden ve kandillerde kullanıla- 
cak yağ için para ayrılmasından bahsedil- 
mekle birlikte türbe daha sonra yapılabil- 
miştir. Türbede mevcut beş sandukadan 
üçü Yıldırım Bayezid'e, oğlu İsâ Çelebi'ye ve 
eşine aittir. Diğer sandukaların kime ait 
olduğu bilinmemektedir. Külliyenin soğuk- 
luk, ılıklık, sıcaklık ve iki halvetten meyda- 
na gelen küçük hamamı günümüzde ayak- 
tadır. 


Yıldırım Bayezid'in türbesiyle içinden bir görünüş 
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Gökyüzünde enerji kaynağı üreten, 
yoğun ışık saçan plazma kütlesi; 
gökyüzüne serpilmiş 
ışıklı noktalardan her biri. 


Yıldız karşılığında Arapça'da necm (ço- 
Sulu nücüm) ve kevkeb (çoğulu kevâkib), 
Farsça'da ahter ve sitâre (İng. star) ke- 
limeleri kullanılır. Kök bakımından necm 
“doğmak, ortaya çıkmak”, kevkeb “parla- 
mak, aydınlık olmak” anlamına gelir (Lisâ- 
nü'<Arab, “ncm”, “kkb” md.leri). Her iki 
kelime de yıldız yerine kullanılmakla bir- 
likte kevkeb bazan “gezegen” anlamını ifa- 
de eder (ER? [İng.], VII, 97). Kur'ân-ı Ke- 
rim'de çeşitli âyetlerde gökküreden (se- 
ma, felek), güneş, ay ve burçlardan bah- 
sedilmekte, 53. süre Necm adını taşımak- 
ta, dört âyette necm, dokuz âyette nücüm 
geçmektedir. Bu âyetlerde Cenâb-ı Hak 
yıldıza (en-Necm 53/1), delip geçen yıldı- 
za (et-Târık 86/3), yıldızların yerlerine (ko- 
numu / yörüngesi; el-Vâkıa 56/75) yemin 
eder; diğer bazı canlı ve cansız varlıklarla 
birlikte yıldızların da kendisine secde et- 
tiğini (el-Hac 22/18; er-Rahmân 55/6), kı- 
yametin kopması esnasında yıldızların ışı- 
ğının söneceğini ve kararıp döküleceğini 
(el-Mürselât 77/8; et-Tekvir 81/2), İbrâ- 
him'in Allah'ı arayışı sırasında yıldızlara 
baktığını (es-Sâffât 37/88) bildirir. Hz. Pey- 
gamber'e gecenin sonunda yıldızların or- 
tadan kaybolması sırasında Allah'ı tesbih 
etmesi emredilir (et-Tür 52/49). Allah'ın 
yıldızları kendi emrine râm ettiği, onları in- 
sanların hizmetine verdiği (el-A'râf 7/54; 
en-Nahl 16/12), insanların yıldızlar vası- 
tasıyla yollarını buldukları (el-En'âm 6/97; 
en-Nahl 16/16) ifade edilir. Kevkeb kelime- 
si üç, kevâkib iki âyette geçmekte, bunlar- 
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da Allah'ın nuruna örnek verilen sırça fa- 
nus, inci gibi parlayan bir yıldıza benzetil- 
mekte (en-Nür 24/35) ve İbrâhim'in yıldı- 
za bakışına (el-En'âm 6/76), Yüsuf'un rü- 
yasında gördüğü on bir yıldıza (Yüsuf 12/ 
4) atıfta bulunulmaktadır. Bu arada dün- 
ya semasının yıldızlarla süslendiği (es-Sâf- 
fât 37/6), kıyametin alâmetlerinden biri 
olarak yıldızların dağılıp savrulacağı (el-İn- 
fitâr 82/2) belirtilmektedir. Bazı âyetlerde 
yer alan şihâb (el-Hicr 15/18; es-Sâffât 37/ 
10; el-Cin 72/8, 9) ve mesâbih (Fussilet 41/ 
12; el-Mülk 67/5) ile de yıldızlara işaret 
edilmekte, Büyük köpek takım yıldızın- 
daki en parlak yıldız olan Şi'râ (Sirius) bir 
âyette zikredilerek -ona tapınmaya daya- 
nan eski Arap inancını red mahiyetinde- 
onun rabbinin de Allah olduğu vurgulan- 
maktadır (en-Necm 53/49). Hadislerde de 
necm ve kevkeb geçmekte, bazı rivayet- 
lerde Araplar'ın yıldız için “gecenin tanığı” 
(şâhidü'l-leyl) ifadesini kullandığı (Müsned, 
VI, 397), Hz. Peygamber'in, “Yıldızlar gök- 
yüzü için güvenliktir, onlar yok olunca gök- 
yüzüne vaad edilen şey (kıyamet) gelir” 
(Müsned, Iv, 399; Müslim, “Fezâ&ilü'ş-şa- 
hâbe”, 207) dediği nakledilmekte, bazı ha- 
dislerde yıldızlarla ilgili Câhiliye inanışları 
kınanmakta, yağmurun Allah tarafından 
yağdırıldığı, bunu bir yıldızın doğup bat- 
masına bağlamanın Allah'ı inkâr sayılaca- 
ğına işaret edilmektedir (Müsned, Il, 362, 
421; IV, 117; Buhâri, “Ezân”, 156, “İstiskâ”, 
28; Müslim, “İmân”, 125-126). 
Günümüzde genel kabul gören tesbit- 
lere göre yıldızlar hidrojen gazının bulut 
biçiminde yoğunlaşması ve ısınmasıyla olu- 
şur; böylece radyasyon ve ısı ortaya çık- 
maya başlar. Bir yıldız yakıtını yaklaşık 5 
milyar yıl boyunca yakar ve sonunda ya- 
kıtı tükenip ölmeye başlar. Bu son safha- 
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da bazı yıldızlar bir kara delik haline dönü- 
şür ve ışığın bile kaçamayacağı görüneme- 
yen alanlar meydana getirir. Bazı yıldızlar 
ise ya beyaz bir cüce ya da bir nötron yıldız 
durumunu alır. Bazan da yıldız patlar ve 
içindekiler yeni gelişmeler oluşturmak üze- 
re uzay boşluğuna dağılır. Yıldızlar gökyü- 
zünde tek görünseler de birçok yıldız ger- 
çekte ikili sistemler teşkil edecek şekilde 
çift olarak bulunur. 


Yıldızların her kültürde dini ve mitolo- 
jik anlamda önemli yeri vardır. Eski uygar- 
lıklarda gökyüzü tanrısal bir bölge olarak 
nitelendirilmiş ve gökyüzündeki işleyiş tan- 
rıların faaliyetleri olarak görülmüştür. Mı- 
sırlılar gök cisimlerini tanrı kabul ederdi, 
dolayısıyla astronomileri dini öğelerle iç içe 
idi. Ayrıca gök cisimlerinin doğuşu ve ba- 
tışı dini bir özellik taşıyordu. Yıldızların bir 
süre görünmemesi onların geçici ölümle- 
ri sayılırdı. Ölümden sonra yıldızlar, öteki 
dünyada bir seyahat yaparak arınma ve 
mumyalanmadakine benzer bir ilâçlanma 
sürecinden geçerek tekrar canlanıyordu. 
Gezegenleri tanıyan Mısırlılar bunlara din- 
lenmeyen yıldızlar adını veriyordu. Eski 
Çin'de de yıldızlara büyük önem verilirdi. 
Çin astronomisi bir bakıma bir yıldız astro- 
nomisi olup normal yıldızlar yanında kuy- 
ruklu yıldızlar ve kutup yıldızı hakkında da 
ayrıntılı bilgiler içermekteydi. Eski Türk- 
ler'de kutup yıldızı önemliydi. Türkler ev- 
renin bir kubbe biçiminde olduğunu dü- 
şünüyorlardı; bu kubbe altın veya demir- 
den bir kazık (kutup yıldızı) çevresinde dü- 
zenli bir hızla dönüyordu. Burçları taşıdı- 
ğı kabul edilen ekliptik çarkı buna dik ola- 
rak yerleştirilmişti. Gökteki bu düzen yer- 
yüzüne de yansıyordu. Kutup yıldızının tam 
altında yeryüzünün yöneticisi olan haka- 
nın oturduğu şehir bulunuyor, “ordug” adı 
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verilen bu şehrin planı göksel düzeni yan- 
sıtıyordu. Merkezde kesişen iki ana yol var- 
dır, gök kutup yıldızının çevresinde dön- 
düğü gibi toplumdaki işler de hükümda- 
rın çevresinde dönmekteydi. 


Himyer Arapları'nın Yahudiliği kabul et- 
meden önce güneşe taptıkları Kur'ân-ı Ke- 
rim'in Belkıs ve kavmiyle ilgili atfından an- 
laşılmaktadır (en-Neml 27/24). Güney Arap- 
ları'nın ayrıca aya taptıkları ve onu temsi- 
len bir put edindikleri, Beni Uzre'den bir 
kabilenin Şems adlı bir putunun bulun- 
duğu ve Abdüşems adının Araplar'da yay- 
gın olduğu, çevredeki kültürlerden etki- 
lenen Kuzey Arapları'nın da yıldızları ilâh 
kabul ettikleri, Lahm ile Cüzâm'ın Müşte- 
ri Jüpiter), Kays Aylân'ın Şi'râ (Sirius), Te- 
mim'in Deberân (Eldeberân), Tay kabilesi- 
nin bazı boylarının Süreyyâ ve Esed'in Utâ- 
rid (Merkür) yıldızına taptığı bilinmektedir 
(Yahyâ Abdülemir Şâmi, s. 57-61). Kur'ân-ı 
Kerim'de birçok âyette ay, güneş ve yıl- 
dızların Allah tarafından yaratıldığı ve sa- 
dece yaratıcı olan Allah'a tapılması gerek- 
tiği bildirilmektedir (Fussılet 41/37). Câ- 
hiliye Arapları eski dönemlerden itibaren 
yıldızlar hakkında bilgi sahibiydi. Gece yol- 
culukları sırasında yön bulma, mevsimleri 
belirleme ve hava durumunu tahmin et- 
me gibi konularda sabit yıldızlardan fay- 
dalanıyorlardı. İklim değişiklikleri, yağmur, 
kuraklık, sıcak, soğuk, bitki örtüsündeki 
değişimler vb. birçok tabiat olayı ile yıldız- 
lar arasında ilişki bulunduğuna inanıyor- 
lardı. Eski uygarlıkların etkisiyle gelişen bu 
astronomi / astroloji ve meteoroloji karı- 
şımı ilkel halk bilgisi “ilmü'l-envâ'” diye 
adlandırılmış, bu konuda izlenen formü- 
lasyonları, halk inançlarını ve Arap şiirin- 
de önemli yere sahip yıldız isimlerini kap- 
sayan bu birikim etrafında bir literatür 
oluşmuştur (bk. ENVÂ”). Yıldızların ve di- 
ğer gezegenlerin konum ve hareketleri- 
nin dünyadaki olayları ve insanın kaderini 
etkilediğine inanılmış, buna dayanan fal- 
lar düzenlenmiştir (bk. YILDIZNÂME). 


Yıldız adlarının kökeni eski çağlara ka- 
dar gider. Hint, Sumer, Bâbil, eski Mısır ve 
Asurlular'dan kalma birçok isim dönem- 
den döneme, bölgeden bölgeye aktarıla- 
rak, değişerek, yazılışı ve söylenişi bozula- 
rak bir kültürden diğerine geçmiştir. An- 
tik Yunanlılar'da bu adlar derlenmiş ve mi- 
lâttan sonra 150 yıllarında Batlamyus (Pto- 
lemaios) Almagest'te bunları bir bütün- 
lüğe kavuşturmuştur. Bu eserin Arapça'ya 
çevrilmesiyle (el-Mecisti) birlikte isimler İs- 
lâm ülkelerine geçmiş, müslüman astro- 
nomlar yıldız adlarını bedevi Araplar'ın kul- 
landıkları adlarla birlikte kayda geçirmiş- 


tir (Araplar'ın bildiği 300'den fazla yıldız 
adıyla ilgili olarak P. Kunitzsch, ntersuc- 
hungen zur Sternnomenklatur der Araber 
(Wiesbaden 1961| adıyla bir eser yazmış- 
tır). İslâm dünyasında yazılan birçok astro- 
nomi kitabı X ve XIII. yüzyıllarda Latince'- 
ye tercüme edilince bu defa söz konusu 
eserlerdeki yıldız isimleri Avrupa ülkeleri- 
ne geçmiş ve günümüzdeki isimlere te- 
mel teşkil etmiştir. Eskiden yıldızlar sabit 
olarak düşünülür (el-kevâkibü's-sâbite, es- 
sevâbit) ve birbirine yakın olan yıldızlara 
yıldız kümesi (el-enzümetü'l-kevkebiyye, el- 
mecmüatü'-kevkebiyye, mecmüatü'-kevâkib, et- 
tecemmuâtü'n-necmiyye) adı verilirdi. Yıldız- 
ların kolayca ayırt edilebilmesi için düşünü- 
len kümelere ise takımyıldız (el-mecmüatü"'- 
felekiyye, kevkebe) denilmiş, birçok kültür- 
de yıldızlarla kümeler oluşturulmuştur. Ta- 
kımyıldız kavramı Bâbil dönemine kadar 
gider. Bâbilliler'de ve sonraki kültürlerde 
bu kümeler çeşitli hayvan şekilleriyle eş- 
leştirilmiştir. Her kültürün kendine özgü 
takımyıldızları bulunduğundan bunlar bir- 
birinden çok farklı biçimde ortaya çıkmış, 
ekliptik üzerinde yer alan on iki takımyıl- 
dız ise astrolojinin temelini meydana ge- 
tirmiştir. 

Batlamyus, takımyıldızları şöyle sıralar 
(Almagest, s. 234 vd.): Kuzey yarıkürede- 
ki takımyıldızlar: Büyükayı (big bear; ed-Düb- 
bü'l-ekber), Küçükayı (little bear; ed-Dübbü'l- 
asgar), Ejderha (dragon; et-Tinnin), Kral (cep- 
heus; Keykâvus), kahraman (perseus; el-Gül), 
kuzeytacı (corona, northern crown; el-İklilü'ş- 
şimâli), Herkül (hercule; el-Câsi), Yılancı (op- 
hiuchus; el-Havvâ), Kuğu (cygne; ed-Dücâce), 
Kartal (aguila; en-Nesrü't-tâir), Çoban (boötes; 
el-Avvâ), Arabacı (capella, charioteers; el-Ayyük), 
Çalgı (lyre, lyra; es-Selyâk), Üçgen (triangle; 
el-Müselles), Kraliçe (koltuk) (cassiopeia; Zâtü'’l- 
kürsi), Yunus (dolphin; ed-Dülfin), Yay (sagit- 
tarius; es-Sehm), Yılan (yılancının yılanı) (ser- 
pent of serpentarius; el-Hayye), Kanatlıat (pe- 
gasus; el-Feresü'l-mücennah), Tay (eguuleus; 
Kıt'atü'l-kurs), Andromeda (andromeda; el- 
Mer'etü'l-müselsele). Güney yarıküredeki ta- 
kımyıldızlar: Balina (cetus; Kitus / Sebuu’l- 
bahr), Avcı (orion; el-Cebbâr), Irmak (eridanus; 
en-Nehr), Tavşan (lepus; el-Erneb), Büyük kö- 
pek (canis major; el-Kelb), Küçük köpek (ca- 
nis minor; el-Kelbü'l-asgar), Yelken (argus; es- 
Sefine), Sinek (musca; ez-Zübâbe), Karga (cor- 
vus; el-Gurâb), Erboğa (centaurus; el-Kanturus), 
Kurt (lupus; ez-Zi'b), Sunak (ara; el-Mecme- 
re), Güneytacı (corona australis; el-İklilü'-ce- 
nübi), Güneybalığı (piscis austrinus; el-Hûtü'l- 
cenübi), Kupa (crater; el-Bâtiye / el-Ke's). Ta- 
kımyıldızların evrensel bir biçim kazanması 
ancak XX. yüzyılda gerçekleşmiştir. 1930'- 


YILDIZ 


da Milletlerarası Astronomi Birliği (IAU) ta- 
rafından kabul edilen sisteme göre gök- 
küre seksen sekiz bölgeye ayrılarak gök- 
yüzü bu takımyıldızlarla tamamen kaplan- 
mış ve takımyıldız bölgelerinin her birine 
ad verilmiştir. Latince olan bu adların ba- 
zıları antik çağlarda oluşturulmuş imge- 
lemlere, bazıları ise XVII ve XVIII. yüzyıl- 
larda Avrupalı astronomlar tarafından ve- 
rilen adlara dayanmaktadır. Küçük farklı- 
lıklar görülmekle beraber bu adların Türk- 
çe çevirileri güncel gökbilim kaynakların- 
da standart biçimde yer almaktadır. Her 
takımyıldızın Milletlerarası Astronomi Bir- 
liği tarafından belirlenmiş, üç harften olu- 
şan bir kodu vardır; takımyıldızlar bu kod- 
larla da bilinmektedir (meselâ Pisces takım- 
yıldızının kodu Psc'dir). 


Eski astronomlar ay ve güneşi de birer 
gezegen kabul etmişlerdi. Ancak XVI. yüz- 
yılda Copernicus'in güneş merkezli kura- 
mından sonra güneş evrenin merkezine 
konmuş, ay dünyanın uydusu sayılmıştır. 
Eski astronomide güneşin bir yıl boyunca 
üzerinde dolandığı daire (ekliptik; burçlar 
kuşağı, tutulum dairesi; Ar. felekü'I-burüc; Lat. 
ecliptica, signifero, zodiac) burç diye adlan- 
dırılan on iki eşit kısma, ayın yörüngesi de 
konaklara (Ar. menâzilü'l-kamer; Lat. lune man- 
sions) bölünmüştür. Buna göre ay bir do- 
lanımında, her biri bir güne tekabül eden 
ve 13'er dereceden oluşan yirmi sekiz du- 


Bedreddin el-Ayni'nin “İkdü'-cümân adlı eserinin Türkçe 
ercümesinde Büyükayı, Küçükayı ve Ejderha takımyıldızla- 
rının tasvir edildiği sayfa (İÜ Ktp., TY, nr. 5953, vr. 22*) 
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rak yerini (konağı) katetmektedir. Konak- 
lar bir yıldız grubuna karşılık gelir ve bun- 
ların her biri tekabül ettikleri yıldız grup- 
larının isimleriyle anılır (bk. AY). 


Kadim zamanlarda bilinen yedi gezegen 
şunlardır: Ay (kamer, sipihr, neyyir-i asgar, 
peyk-i felek), Merkür (Utârid, debir-i felek, de- 
bir-i âsmân, münş-i çarh, el-kâtib, tir), Venüs 
(Zühre, sa'd-ı asgar, kervan kıran, çoban yıldızı, 
kevkeb-i seher, kevkeb-i işâ, nâhide), güneş 
(şems, âftâb, hürşid, mihr, hür, neyyir-i a'zam), 
Mars (Merih, mirrih, nahs-ı asgar, cellâd-ı fe- 
lek, behrâm, el-ahmer), Jüpiter (Müşteri, hür- 
müz, erendiz, sakıt, sa'd-ı ekber, sa'd-ı uzmâ, 
bercis), Satürn (Zuhal, keyvân, pâsbân-ı felek, 
pâsbân-ı târüm, el-mukâtil, sekendiz). Eski Yu- 
nanlılar gezegenleri tanrılarla özdeşleştir- 
diklerinden gezegenlerin adları bu tanrıla- 
ra bağlanır. Teleskopun icadıyla XVIII. yüz- 
yıldan sonra keşfedilen Uranüs ve Nep- 
tün'ün, zamanımızda gezegen listesinden 
çıkarılan Plüton'un adı da Yunan ve Roma 
tanrılarının adlarından esinlenerek kon- 
muştur. Arapça'da gezegenleri ifade et- 
mek için farklı kelimeler kullanılmıştır. Sa- 
dece beş gezegen (Merkür, Venüs, Mars, Jü- 
piter ve Satürn) “el-mütehayyire” ve bu ge- 
zegenlerle birlikte güneşi ve ayı da kapsa- 
yan tamamı “es-seyyâre” diye anılmıştır. 
Bunlardan başka gezegenler için “el-kevâ- 
kibü'l-câriye / el-kevâkibü'l-müteharrike” 
kelimeleri de kullanılmıştır. 

Yıldızların Sınıflandırılması. a) Parlak- 
lıklarına Göre. Eski astronomide çıplak 
gözle görülebilen yıldızlar parlaklıklarına 
(kadirlerine) göre tasnif edilmekteydi. Bu- 
na göre yıldızlar en parlakları olan birinci 
kadirden ve en sönükleri olan altıncı ka- 
dirden hareketle altı kadire ayrılmıştır. Te- 
leskopun bulunması ve astronomi araçla- 
rının gelişmesiyle birlikte kadir sınıfı yir- 
mi bire ulaşmıştır. Kadirler arasındaki oran 
2,512 olup birinci kadirdeki bir yıldızın 
parlaklığı ikinci kadirdeki yıldızın parlaklı- 
ğının 2,512 katıdır. Günümüzde gözlem- 
lerin teleskopla, teleskopa takılan fotoğ- 
raf makineleriyle veya diğer araçlarla ya- 
pılmasından dolayı kadir değerlerinde fark- 
lılıklar meydana gelmekte, bu farklılıkları 
önlemek amacıyla görsel kadirler, fotoğ- 
rafik kadirler gibi sınıflamalar yapılmak- 
tadır. Batlamyus, Almagest'teki yıldız ka- 
talogunda (s. 236-246, 250-257) 1022 adet 
yıldızın enlem ve boylamını vermiştir. Bu 
yıldızlardan on beşi birinci, kırk beşi ikin- 
ci, 208'i üçüncü, 474'ü dördüncü, 217'si 
beşinci ve altmış üçü altıncı kadirdendir. 
Dokuz yıldız sönüktür, beş tanesi de bu- 
lutsudur (nebula). Göğün birinci kadirden 
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olan en büyük yıldızları şunlardır: 1. Âhi- 
rü'n-nehr. Irmak takımyıldızının sonunda- 
ki yıldız (a Eridani); boylamı Koç 1/60, enle- 
mi güney 53 1/20. 2. ed-Deberân (a Tauri). 
Boğa'nın gözünde Hyades'in parlak kırmı- 
zı yıldızı; boylamı Boğa 12 2/30, enlemi gü- 
ney 5 1/60. 3. Ayyük (a Auriga). Capella ola- 
rak adlandırılan arabacının sol dizindeki 
yıldız; boylamı Boğa 250, enlemi kuzey 22 
1/20. 4. Riclü'l-cebbâr. Kova ile ortak olan, 
İkizler'in sol ayağındaki parlak yıldız (b Ori- 
on); boylamı Boğa 19 5/60, enlemi güney 
31 1/20. 5. İkizler'in sağ dizindeki kırmızı 
parlak yıldız (c Orion): boylamı İkizler 20, 
enlemi güney 170. 6. eş-Şi'râ el-Yemâniy- 
ye (el-Âbür; a Canis Major). Köpek adı veri- 
len, Köpek'in yüzündeki kırmızı parlak yıl- 
dız; boylamı İkizler 17 2/30, enlemi güney 
39 1/60. 7. Süheyl (a Carinae). Canopus di- 
ye anılan ve seren direğinin (oars) batısın- 
da kalan iki yıldızdan biri; boylamı İkizler 
17 1/60, enlemi güney 750. 8. eş-Şi'râ eş- 
Şâmiyye (el-Gumeydâ; a Canis Minor). Proc- 
yon olarak adlandırılan arkadaki parlak yıl- 
dız; boylamı İkizler 29 1/60, enlemi güney 
16 1/60. 9. Kalbü'l-esed (a Leonis). Regulus 
denilen Aslan'ın kalbindeki yıldız; boylamı 
Aslan 2 1/20, enlemi kuzey 1/60. 10. Ze- 
nebü'l-esed. Aslan'ın kuyruğu (es-Sarke; b 
Leonis), Aslan'ın kuyruğunun ucundaki yıl- 
dız; boylamı Aslan 24 1/20, enlemi kuzey 
11 5/60. 11. es-Simâkü'l-a'zel (a Virgo). Spi- 
ca adı verilen sol eldeki yıldız; boylamı Ba- 
şak 26 2/30, enlemi güney 20. 12. es-Si- 
mâkü'r-râmih (a Boötis). Saban süren ada- 
mın ayakları arasında bulunan ve Arctu- 
rus olarak adlandırılan parlak yıldız; boy- 
lamı Başak 270, enlemi kuzey 31 1/20. 13. 
Riclü"1-Kantür. Kantüris'in sağ ayağındaki 
yıldız (a Centauri), Centaur'un sağ ayağının 
ucundaki yıldız; boylamı Akrep 8 1/30, en- 
lemi güney 41 1/60. 14. en-Nesrü'l-vâkı' (a 
Lyr). Lyre adı verilen parlak yıldız; boylamı 
Yay 17 1/30, enlemi kuzey 620. 15. eş-Şev- 
le (u Scorpio). Balık'ın güney ağzında bulu- 
nan Kova'nın sonundaki yıldız; boylamı Ko- 
va 70, enlemi güney 20 1/30. 


b) Sıcaklıklarına ve Renklerine Göre. 
XIX. yüzyılda yapılan çalışmalar yıldızların 
nelerden meydana geldiği sorusunu gün- 
deme getirmiş ve astrofizik adıyla yeni bir 
alan ortaya çıkmış, bu da spektral analizin 
doğmasıyla mümkün olmuştur. Spektral 
analiz, bir gök cisminin yaydığı ışığın spek- 
troskop denilen aletten geçirilerek kimya- 
sal yapısı hakkında bilgi edinilmesidir. Ko- 
nu üzerinde ilk defa çalışan Newton gü- 
neşten gelen ışığı bir prizmadan geçirdi- 
ğinde renklere ayrıldığını görmüş ve be- 


yaz ışığın gerçekte yedi ana renkten oluş- 
tuğunu bulmuştur. Bu yöntemle yıldızlar- 
dan ışınların spektrumlarının alınması ve 
bu ışınların kimyasal analizi XIX. yüzyılın 
ilk çeyreğinde gelişmiş, yıldızların kimyasal 
yapısı hakkında ayrıntılı bilgiler edinilebi- 
leceği anlaşılmıştır. Daha sonra yıldızların 
buna göre sınıflandırılması düşüncesi doğ- 
muştur. Böyle bir sınıflamayı ilk defa An- 
gelo Secchi (6. 1878) önermiş ve Secchi, 
yaptığı spektral analizlerin sonucunda bü- 
tün yıldızların dört ana grupta toplanabi- 
leceğini göstermiştir. 1890 yılında Harvard 
Koleji Gözlemevi tarafından yayımlanan ka- 
talogda Secchi'nin tasnifi aynen alınmış 
ve buna iki yeni grup ilâve edilerek B, A, 
E G, K, M harfleri kullanılmıştır. Bu saye- 
de sınıflamanın çok karışık ve zor olduğu 
astronomi bilimi açıklığa kavuşmuş, yıldız- 
ların doğuşu ve gelişimi hakkındaki bilgi- 
lere ulaşılması daha kolay hale gelmiştir. 

Yıldızların Hayatı. XIX. yüzyılda astro- 
fizik alanındaki gelişmeler sonucunda yıl- 
dızların iç yapılarına ilişkin bilgilerde önem- 
li bir ilerleme sağlanmış, XX. yüzyılda yıl- 
dızların doğup büyüdüğü ve öldüğü anla- 
şılmıştır. Günümüzde yapılan araştırmalar 
yıldızların gelişiminin kütlesine bağlı oldu- 
ğunu göstermiştir. Bir yıldızın teşekkülü 
büyük miktarda gazın kütlesel çekim kuv- 
vetiyle kendi üzerine çökmesiyle başlar. Bu 
gaz çoğunlukla hidrojendir. Gaz kütlesi bü- 
züşür, atomlar sıkışır, büyük hızla birbiri- 
ne çarpar ve oluşan kütle giderek ısınma- 
ya başlar. Sonunda hidrojen atomları çar- 
pışır ve helyum atomları meydana gel- 
meye başlar. Reaksiyon neticesinde salı- 
nan Isı yıldıza parlaklık verir, bu ısı sonu- 
cunda gazın basıncı artar; çekim kuvveti 
dengelenir ve gazın büzüşmesi durur. Yıl- 
dız bu kararlı durumda uzun süre kalır. Gi- 
derek yakıtını tüketip soğur ve tekrar bü- 
züşür. Bu durumda yıldız ya patlar ya da 
ışığın kaçamayacağı bir kütle haline gelir. 


İslâm Astronomi Literatüründe Yıldız- 
lar. İslâm öncesi Arap toplumunda yay- 
gın olan, yıldızların konum ve hareketle- 
rinden iklim ve hava şartları hakkında çı- 
karımlarda bulunmayı konu edinen ilm-i 
envâ' (tabii astroloji) ile bunların oluş ve bo- 
zuluş (kevn ve fesâd) âleminde yol açtığı de- 
ğişimleri önceden görmeyi, geçmiş, şim- 
diki ve gelecek zamanla ilgili haber ver- 
meyi, insanın kaderi üzerine kehanette bu- 
lunmayı konu alan ilm-i ahkâm-ı nücüm 
(ahkâm astrolojisi; bk. İLM-i AHKÂM-ı NÜ- 
CÜM) bir taraftan varlığını sürdürürken di- 
ğer taraftan İslâm'ın yayılışı, eski Yunan 
ve Hint kaynaklarının, özellikle de Batlam- 
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yus'un Almagest'inin tercümesiyle birlik- 
te matematiksel astronomi (ilm-i hey'et, 
ilm-i felek) büyük gelişme göstermiştir. Böy- 
lece daha erken dönemlerden itibaren yıl- 
dızların yapısı, sayıları, büyüklükleri, hare- 
ketleri, birbirine uzaklıkları ve burçlar hu- 
susunda deney ve gözlemlere dayalı bil- 
giler edinilmiştir. Bunlardan çıkan sonuç- 
lar astronomik cetveller ve takvimlerin dü- 
zenlenmesi, tarihlerin tesbiti gibi alanlar- 
da kullanılmış, bu alanda yeni aletler icat 
edilmiş, çeşitli eserler kaleme alınmış, bu 
birikim daha sonra Batı dillerine çevrile- 
rek Batı'daki yeni bilimsel çalışmaların or- 
taya çıkmasına vesile olmuştur (bk. İLM-i 
FELEK). 


Müslüman bilginlerin astronomi alanın- 
da kaleme aldıkları, önemli bir kısmı yıl- 
dızlara dair çok sayıda eser arasında özel- 
likle Muhammed b. Müsâ el-Hârizmi'nin 
(6. 232/847'den sonra) yedi gezegenin ha- 
reketleriyle ilgili cetveller ve denklem tab- 
lolarının da yer aldığı Zicü's-Sind-Hindi'i 
(Zicü'-Hârizmi) İslâm dünyasında geniş 
bir uygulama alanı bulmuş ve XII. yüzyıl- 
da Latince'ye tercüme edilmiştir. Hâriz- 
mi'nin bu eserini de şerheden Ahmed b. 
Muhammed el-Fergâni, XII. yüzyılda iki ay- 
rı Latince çevirisi, XIII. yüzyılda bir İbrâni- 
ce tercümesi yapılan ve Batı dünyasında 
büyük üne sahip olan Cevâmi'u “ilmi'n- 
nücüm ve uşülü'l-harekâti's-semâviy- 
ye adlı eserindeki otuz bölümün önemli 
bir kısmını sabit yıldızlar ve gezegenlerin 
adları, sınıflandırılması, büyüklükleri, ha- 
reketleri, yerden uzaklıkları gibi konulara 
ayırmıştır. Bu arada Habeş el-Hâsib'in ez- 
Zicü'-mümtehan'ı ile daha sonra kaleme 
alınan ve farklı bölgelerdeki gözlemleri de 
yansıtan çeşitli zicler arasında, astrono- 
mi tarihinde yeni buluşlar ortaya koyan 
Bettâni'nin (6. 317/929) Latince ve İspan- 
yolca'ya çevrilen Kitâbü'z-Zic'i, Ebü'l-Ha- 
san İbn Yünus'un ez-Zicü'-hâkimisi, Bi- 
rüni'nin e/-Kânünü'I-Mes“üdisi, İbnü'z- 
Zerkâle'nin Arapça aslı kayıp olan ve iki La- 
tince tercümesi günümüze ulaşan Tuley- 
tula Zici'ni anmak gerekir. Haraki, Mün- 
tehe'l-idrâk fi tekâsimi'l-eflâk adlı ese- 
rinin ilk bölümünü gök cisimlerinin yapısı 
ve hareketlerine tahsis etmiştir. XII. yüz- 
yıldan itibaren İbn Bâcce, Câbir b. Eflah, 
İbn Tufeyl ve Bitrüci gibi Endülüslü düşü- 
nür ve bilginler vasıtasıyla İslâm dünya- 
sında artık Batlamyus'un gökküre ve ge- 
zegenlerle ilgili hipotezleri terkedilmeye 
başlanmış, bu bilginlerin Latince ve İbrâ- 
nice'ye çevrilen eserleri Rönesans döne- 
minde Batlamyus'u eleştirenlere de ilham 
kaynağı olmuştur. Merâga Rasathânesi'- 


ni kuran Nasirüddin-i Tüsi (6. 672/1274) 
burada birçok astronomi aleti icat etmiş, 
Zic-i İlhâni'sinde Batlamyus'un yer mer- 
kezli sistemine esaslı eleştiriler yöneltmiş 
ve Copernicus sistemine giden yolu açmış- 
tır. Nasirüddin-i Tüsi'nin öğrencisi olup Me- 
râga Rasathânesi'nde onunla birlikte ça- 
lışan Kutbüddin-i Şirâzi yazdığı çeşitli eser- 
lerle bu sahaya önemli katkılar sağlamış, 
bilhassa İbnü”-Heysem'den sonra ihmal 
edilen optik alanında yeni bakış açısı ge- 
tirmiş, hocası Tüsi'nin Batlamyus'unkin- 
den önemli farklılıklar içeren gezegen mo- 
delini daha da geliştirmiş, talebesi Kemâ- 
leddin el-Fârisi optik sahasındaki bu biri- 
kimi daha ileri noktalara götürerek adını 
duyurmuştur. İslâm astronomisinin en bü- 
yük simalarından biri olan İbnü'ş-Şâtır (6. 
777/1375), önceleri Batlamyus'un gezegen 
modellerini esas alırken daha sonra Me- 
râga geleneğinin tekniklerini ve yeni ge- 
zegen modellerini başarıyla uygulayarak 
Batlamyus'un teorisinde köklü değişiklik- 
lere gitmiş, ez-Zicü'l-cedid, Ta'liku'- 
erşâd ve Nihâyetü's-sül gibi eserlerin- 
de geliştirdiği yeni gezegen teorisiyle Co- 
pernicus'ten bir asır önce onun ortaya koy- 
duğu sonuçlara ulaşmıştır. Semerkant Ra- 
sathânesi'ni kuran Uluğ Bey (6. 853/1449) 
bu gözlemevinde önemli araştırmalar ger- 
çekleştirmiş, Tüsi'nin Zic-i İlhâni'sinde- 
ki ölçüm hatalarını düzelterek hazırladı- 
ğı, kendisini Doğu ve Batı'da üne kavuştu- 
ran Zic-i Uluğ Bey'in üçüncü kitabını yıl- 
dızlar ve gezegenlere ayırmış, burada ele 
aldığı kırk sekiz yıldız takımında bulunan 
1018 yıldızın ekliptik koordinatlarını ver- 
miştir. Zic-i Uluğ Bey'in diğer bazı bö- 
lümleri yanında bu bölümü de XVII. yüz- 
yılda Latince'ye çevrilerek yayımlanmış, 
Greenwich Gözlemevi'nin kurucusu Flams- 
teed, sabit yıldızlar katalogunu hazırlar- 
ken Batlamyus ve T. Brahe'in yanı sıra 
Uluğ Bey'in katalogundan da faydalanmış, 
onun hazırladığı bu katalogu Newton da 
kullanmıştır. 


YILDIZ 


Yıldız ve gezegenlerin genel astronomi 
eserleri içinde ele alınması yanında bu ko- 
nuyla ilgili müstakil çalışmalar da yapılmış- 
tır. İlk dönem astronom ve astrologların- 
dan Ebü Ma'şer el-Belhi (6. 272/886) XII. 
yüzyıldan itibaren Latince, İbrânice, Alman- 
ca ve İngilizce'ye çevrilen el-Medhalü’l- 
kebir ilâ “ilmi ahkâmi'n-nücüm adlı ese- 
rinde sabit yıldızlar, burçlar, gezegenler, 
bunların sayıları, birbirleriyle bağıntıları, 
astrolojik etkileri gibi konuları incelemiş, 
Latince'ye çevrilen Kitâbü'I-Kırânât'ın- 
da aynı boylam üzerinde buluşan geze- 
genlerin durumunu ele almıştır. Belhi, ay- 
rıca Kitâbü Mizâcâti'l-kevâkib, Kitâ- 
bü'L-İhtiyârât “alâ menâzili'l-kamer ve 
Kitâbü'1-Evkât “alâ isnâ “aşeriyyeti'1- 
kevâkib adlı eserleri yazmıştır. Matema- 
tikçi ve astronom Ebü Ca'fer el-Hâzin, Bi- 
rüni ve Haraki'nin eserlerinde adı geçen 
Kitâbü'I-Eb'âd ve'l-ecrâm'ında yıldızlar 
arasındaki uzaklıkları vermiştir. Bazı araş- 
tırmacıların modern çağa tesir eden üç 
büyük astronomi bilgininden biri kabul et- 
tiği Abdurrahman es-Süfi (6. 376/986), 
Batlamyus'tan sonra sabit yıldızların in- 
celenmesi konusunda önemli rol oynamış, 
çeşitli Doğu ve Batı dillerine tercüme edi- 
len Kitâbü Şuveri'l-kevâkibi's-sâbite 
adlı eserinde onun Almagest'te zikretti- 
ği kırk sekiz takımyıldızındaki yıldızları in- 
celeyip tanıtmış, büyüklükleri, konumları 
ve renkleriyle ilgili görüşlerini belirterek 
yıldız isimlerinin Arapça karşılıklarını ver- 
miştir; bu isimler daha sonra İslâm ve Ba- 
tı astronomi bilginlerince kullanılmış, bun- 
lardan doksan dördü modern astronomi 
literatürüne girmiştir. Nitekim ayın bir 
kraterine de onun adı verilmiştir. Özellikle 
optik alanında otorite olan fizik, matema- 
tik ve astronomi bilgini İbnü'l-Heysem Ri- 
sâle fi rü'yeti'-kevâkib, Makâle fi hey”e- 
ti hareketi külli vâhidin mine'I-kevâ- 
kibi's-seb'a, Makâle fi edv&i'1-kevâkib, 
Makâle fi dawi'i-kamer, Makâle fi’l- 
eşeri'llezi fi'l-kamer adlı çalışmalarında 


Abdurrahman 
es-Süfi'nin 
Kitâbü 
Şuveri'- 
kevâkibi's- 
sâbite adlı 
eserinde 
Karta 


© 
(en-Nesrü't-âir) ER | 
ve Ejderha ` s37 
(et-Tinnin EE 
takımyıldızlarına ai 
çizimler 
(Süleymaniye Ktp., 
Fâtih, 
nr. 3422 
537 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


YILDIZ 


gezegenleri ve ayı incelemiştir. İbnü'z- 
Zerkâle, literatürde İspanyollar'ın verdiği 
Suma referente al movimiento adıyla 
tanınan, ancak aslı kayıp olan eserinde, yıl- 
dızlara nisbetle güneş apojesinin hareke- 
tini güneşin tâdil merkezinin yüzyıllık bir 
değişimi olarak açıklaması astronomi ilmi- 
ne önemli katkı sağlayan bir keşiftir. Bat- 
lamyus astronomisine büyük darbe vuran 
bu teorinin daha sonra Copernicus tara- 
fından kullanıldığı, aynı teorinin Horacius 
tarafından aya uygulandığı, Newton ve 
Halley tarafından da modern astronomi- 
ye uyarlanacak biçimde geliştirildiği be- 
lirtilmektedir. İbnü'z-Zerkâle'nin İbrânice 
tercümesiyle günümüze ulaşan ve litera- 
türde İspanyollar'ın verdiği Tradato rela- 
tive al movimiento de las estrellas fi- 
jas adıyla bilinen eseri de sabit yıldızlar 
feleğinin hareketiyle ilgilidir. Meşhur ma- 
tematikçi ve astronomi bilgini İbnü'l-Ben- 
nâ el-Merrâküşi (6. 721/1321), Minhâ- 
cü't-tdlib li-ta'dili'I-kevâkib ve el-Ye- 
sâre fi ta'dili'-kevâkibi's-seyyâre adlı 
eserlerinde yıldızların hareketlerini ince- 
lemiş, Uluğ Bey'in zicinin hazırlanmasına 
önemli katkılar yapan Gıyâseddin-i Köşi ise 
biri gezegenlerin ekliptik enlem ve boy- 
lamlarını, yeryüzüne uzaklıklarını, konum- 
larını ve geriye dönüşlerini hesaplamak, 
diğeri ara değeri bulma (lineer enterpolas- 
yon) işleminde kullanılmak üzere iki önem- 
li alet geliştirmiştir. 

Yıldızlar konusunda yazılan birçok eser 
arasında şu çalışmalar da anılabilir: Yah- 
yâ b. Gâlib el-Hayyât, Kitâbü'I-Mesâüil el- 
müstedelli “aleyhâ mine'I-büyüti'liş- 
ney “aşer ve'I-kevâkibi's-seb'a; Ali b. 
Ahmed el-Belhi, Kitâbü'I-Medhal fi “il- 
mi'n-nücüm (Kitâbü'-Medhal fi'-ahkâ- 
mi'lfelekiyye); Kabisi, Risâle fi'l-eb“âd 
ve'l-ecrâmi's-semâviyye bi'l-burhân; 
Ebü Sehl el-Kühi, Risâle fi ma'rifeti mik- 
dâri'-bu'd min merkezi'larz ve mekâ- 
ni'-kevâkib ellezi yenkazzu bi'l-leyl; 
Ebü Said es-Siczi, Kitâbü Hulüli'l-kevâ- 
kibe'I-bürüce'l-isney “aşer; Sâid el-En- 
delüsi, Işlâhu harekâti'n-nücüm ve ha- 
tai'r-râşıdin; İbnü'-Gurbâli, Kitâbü'l-En- 
vâ“ ve'l-ezmine ve marifeti a“yâni'l- 
kevâkib; Ebü'l-Berekât el-Bağdâdi, Risâ- 
le fi sebebi zuhüri'l-kevâkibi leylen ve 
hat&ihâ nehâren; İbn Ebü'ş-Şükr, el- 
Ahkâm “alâ kırânâti'l-kevâkib fi'l-bu- 
rüci'l-işnâ “aşer, ed-Delâlât “ale'l-ittişâ- 
lât ve kırânâtü'l-kevâkib fi'l-burüci'l- 
isnâ “aşer, Mukaddimât tete'allak bi- 
harekâti'l-kevâkib; Muhammed b. Eş- 
ref es-Semerkandi, A'mâl-i Takvim-i Ke- 
vâkib-i Sâbite; Çağmini, Kuva'i-kevâkib 
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ve Za'tühâ; Muhammed b. Ebü'l-Hayr, el- 
Menhelü's-sâkıb fi tahkiki'i-kevâkib, 
Tahrirü'i-menâzili'-kameriyye ve en- 
vâ'ihâ ve tulü'i'-kevâkibi's-sâbite bi'l- 
fecr; Rıdvân el-Feleki, Esne'I-mevâhib li- 
takvimi'l-kevâkib, Kırânü'l-ulviyyin 
Zühal ve'-Müşteri bi-vasati'-mesir; İb- 
nü'-Mecdi, el-Menhelü"l-azbi'z-zülâl fi 
takvimi'-kevâkib ve rü”yeti'I-hilâl, Mec- 
müu mahlülât fi “ilmi'n-nücüm. 
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lal YAVUZ UNAT 


E 1 
YILDIZ, Fahrettin 


(1910-1972) 


| Arap dili ve din âlimi, mutasavvıf. “j 


Mardin'in Midyat ilçesine bağlı Arnas kö- 
yünde doğdu. Babası fahrî imamlık yapan 
Molla Abdullah Arnâsi'dir. Nesepleri Hz. 
Hüseyin'e dayandığı için ailesi seyyid ola- 
rak bilinir. Yörede saygın bir âlim olan Mol- 
la Abdülvehhab Derizbini de bu aileye men- 


suptur. Fahrettin Efendi tahsil hayatına 
nisbeten geç başladı. Batman-Beşiri böl- 
gesinde müderrislik yapan Molla Hasan 
Tilmizi'den ve bölgedeki diğer âlimlerden 
ders okudu. İlim ve tasavvuf icâzetini, Ciz- 
re'de Şeyh Seyda lakabıyla tanınan Nakşi- 
bendi-Hâlidi Şeyhi Muhammed Said Efen- 
di'den aldı ve bu tarikat onun hilâfeti se- 
bebiyle Şeyh Fahrettin Tarikatı diye anıl- 
maya başlandı. Düzenli bir medrese öğre- 
nimi görmemekle birlikte güçlü hâfızası 
ve ders okutması sayesinde bu eksikliği gi- 
dermeyi başardı. Yakınları ve ders arka- 
daşlarının anlattığına göre bir metni sade- 
ce bir defa okumak suretiyle ezberleye- 
biliyordu. Gençlik yıllarında Batman'ın ya- 
kınındaki Basork köyünde ders vermeye 
başladı. Daha sonra Batman'ın merkezine 
taşınıp tedrisata burada devam etti ve bir- 
çok öğrenci yetiştirdi. Hocası Şeyh Seyda 
zaman zaman onu çağırıp kendi medre- 
sesinde ders verdirdi. İmam-Hatip Okulu 
sınavlarını dışarıdan verip bir ara Batman 
Ulucamii'nde imam-hatiplik ve vâizlik yap- 
tı; ancak bir süre sonra Şeyh Seyda'nın is- 
teği üzerine resmi görevinden ayrıldı. Fah- 
rettin Efendi halkın fıkhi meselelere dair 
sorularına cevap veriyor ve aşiretler ara- 
sında meydana gelen ihtilâfların gideril- 
mesinde gayret gösteriyordu. Eserlerin- 
den etkilendiği Said Nursi ile de mektup- 
laşıyordu. İlçede Hacı Şirin Camii'nde ders 
ve irşad faaliyetlerine devam ederken 1 
Şubat 1972'de vefat etti ve Batman'ın Ko- 
rik köyünde defnedildi. 


Eserleri. Şeyh Fahrettin, Arapça telif 
eserlerin yanı sıra bazı klasik kitaplara hâ- 
şiyeler yazmış, eserlerinde sade ve anla- 
şılır bir dil kullanmaya özen göstermiştir. 
Çoğu hayattayken basılan eserleri arasın- 
da şunlar zikredilebilir: 1. İsâğüci. Man- 
tıkta İsâğüci geleneğinde yazılan eserle- 
rin hâşiyesi türünde bir risâle olup M. Ne- 
zir el-Halili et-Türi'nin tashihiyle basılmış- 
tır (Dımaşk 1382/1963; İstanbul 2008). 2. 
Risâletü'l-vaz“, Eserde Adudüddin el-İci'- 
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Yıldız 
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nin er-Risâletü'-vaz'iyye'si esas alınmak- 
la birlikte bu sahada diğer kaynaklardan da 
yararlanılarak kaleme alınmış olup İsâğüci 
ile birlikte basılmıştır. 3. el-İstinâre fi “il- 
mi'l-isti'âre. Risâlede beyan ilminin baş- 
lıca konuları olan hakikat, mecaz, teşbih 
ve istiare Sekkâki'nin Miftâhu'l-“ulüm ve 
Hatib el-Kazvini'nin Telhişü'I-Miftâh'ı gi- 
bi temel eserlerden derlenerek özetlen- 
miştir. Yahya Pakiş ve müellifin oğlu Ab- 
dürrahim Yıldız tarafından tashih edilmiş- 
tir (Dımaşk 1385/1965; İstanbul 2007). 4. 
Cuma Günü Risâlesi. Müellifin tek Türk- 
çe eseridir (Batman 1972). 5. Keşfü'l-gıtâ” 
Hâşiyetü İmtihâni'l-ezkiy&. Kâdi Bey- 
zâvi'nin İbnü'l-Hâcib'in el-Kâfiye fi'n- 
nahv'inden yaptığı Lübbü'l-elbâb adlı 
muhtasara Birgivi'nin yazdığı İmtihânü'l 
ezkiyâ? adlı şerhin kinâye bahsine kadar 
olan hâşiyesidir (İstanbul 2005). 6. el-İ“ti- 
şâm Hâşiyetü Şerhi”1-“İşâm “ale'l-Fe- 
ride fi'l-beyân. Ebü'l-Kâsım es-Semer- 
kandi'nin istiareye dair e/-Feride adlı risâ- 
lesine İsâmüddin el-İsferâyini'nin yazdığı 
şerhe hâşiye olup medreselerde ders ki- 
tabı olarak okutulmuştur (İstanbul 2006). 
7. et-Terşif fi “ilmi't-taşrif. Arapça'da 
sarf kaidelerini bir araya getirip kolayca 
öğrenilmesini amaçlayan bir eserdir (Dı- 
maşk, ts.; İstanbul 2008). 8. Dürretü'ş-şa- 
def fi beyâni aşnâfi'l-harf (Dımaşk, ts.; 
İstanbul 2008). 9. Miftâhu'l-cenne fi ez- 
kâri'i-Kitâb ve's-Sünne. Hz. Peygam- 
ber'in günlük ibadetleri sırasında yaptı- 
ğı dua ve zikirlerin bir araya getirildiği bir 
eser olup (Dımaşk, ts.) Niyazi Beki tara- 
fından Türkçe'ye çevrilerek aslıyla birlikte 
basılmıştır (İstanbul 2011). 10. el-Kav- 
lü's-sedid fi beyâni hükmi'ş-şayd bi'l- 
bündükati'-müttehaze mine'l-hadid. 
Ateşli silâhlarla avlanmanın fıkhi hükmü- 
ne dair küçük bir risâledir (Dımaşk, ts.). 
11. Zülfikârü'I-Hayderi fi'd-difâ' “ani'ş- 
Şeyh Seydâ el-Cezeri. Tasavvufa karşı 
çıkan bir kişinin Şeyh Seyda el-Cezeri'ye 
yönelttiği eleştirilere verdiği cevapları içe- 
ren hacimli bir eserdir. Yazma nüshası Ab- 
dürrahim Yıldız'ın özel kitaplığında mev- 
cuttur. 
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lal M. HAaLiL ÇİÇEK 


YILDIZ, Hakkı Dursun 
(1937-1992) 


Türk-İslâm tarihçisi. 
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Artvin'in Şavşat ilçesine bağlı Karaağaç 
köyünde doğdu. İlkokulu köyünde, orta- 
okulu Şavşat'ta, liseyi de Artvin'de bitirdi. 
1957'de İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fa- 
kültesi Tarih Bölümü'ne girdi; bu sırada Ça- 
pa Yüksek Öğretmen Okulu'na da devam 
etti. Mezun olduğu yıl (1961) Ortaçağ Ta- 
rihi Kürsüsü'ne asistan tayin edildi. Mu'- 
tasım Devrinde Abbâsi İmparatorlu- 
ğu: 833-842 adlı teziyle doktor unvanını 
aldı (1966). Sâmerrâ Devrinin Sonuna 
Kadar İslâm Devletinde Türkler isim- 
li çalışmasıyla doçent oldu (1972), Azer- 
baycan'da Hüküm Sürmüş Bir Türk 
Hânedanı: Sâc-Oğulları adlı takdim te- 
ziyle profesörlüğe yükseldi (1979). 1982'de 
Marmara Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakül- 
tesi'ne kurucu dekan olarak tayin edildi. 
Bu görevinin yanı sıra rektör yardımcılığı 
(Aralık 1987 — Ağustos 1988) ve kısa bir 
süre Eğitim Fakültesi'nde vekâleten de- 
kanlık yaptı. 1992'de Marmara Üniversite- 
si'ne rektör oldu. Ancak bu görevini iki ay 
kadar sürdürebildi; yakalandığı amansız 
hastalıktan kurtulamayarak 23 Ekim 1992 
Cuma günü vefat etti. Marmara Üniversi- 
tesi Göztepe Kampüsü'nde yapılan töre- 
nin ve İlâhiyat Fakültesi Camii'nde kılınan 
cenaze namazının ardından Zincirlikuyu 
Mezarlığı'na defnedildi. 


Türk Tarih Kurumu ve Türk Kültürünü 
Araştırma Enstitüsü'nün asli üyelerinden 
olan Yıldız Türk-Arap İncelemeleri Vakfı ve 
Türk Kültürüne Hizmet Vakfı Mütevelli He- 
yeti üyeliği ve başkan yardımcılığı, Emel 
Esin'in vasiyeti üzerine kurulan Tek-Esin 
Vakfı'nda müdürlük yapmıştır. Tarih araş- 
tırmalarının devletin ve milletin bekası açı- 
sından hayati bir önem taşıdığını erken- 


Hakkı 
Dursun 
Yıldız 


YILDIZ, Hakkı Dursun 


den farkettiği için üniversitede okuyan pek 
çok genci himaye ederek ilim âlemine ka- 
zandırmış, dini ve milli değerlere samimi- 
yetle bağlı, çalışkan, yardım sever bir ho- 
ca ve başarılı bir yönetici olarak tanınmış, 
en zor şartlarda bile neşesini ve ümidini 
kaybetmeden projeler üretmeye devam 
etmiştir. 

Çalışmaları daha çok Türkler'in İslâm 
dinini kabulü ve İslâm'a hizmetleri konu- 
larında yoğunlaşmıştır. Bu alandaki ma- 
kalelerini Edebiyat Fakültesi Tarih Der- 
gisi, Türk Kültürü, Türk Kültürü Araş- 
tırmaları ve Milli Kültür gibi dergilerde 
yayımlamış, İslâm Ansiklopedisi, Küçük 
Türk-İslâm Ansiklopedisi, Meydan La- 
rousse ve Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi'nde ilmi redaktör olarak 
çalışmış ve birçok madde yazmıştır. Ayrı- 
ca çeşitli seminer, kongre ve sempozyum- 
ların düzenlenmesinde etkin rol oynamış, 
V. Milletlerarası Türkiye Sosyal ve İktisat 
Tarihi Kongresi'nde (İstanbul, 21-25 Ağus- 
tos 1989) kongre başkanlığı yapmış, Dün- 
yada Türklük Araştırmaları ve Türkiye Sem- 
pozyumu ile (İstanbul, 29-30 Eylül 1986) 
Çağdaş Türk Alfabeleri Sempozyumu'nda 
(İstanbul, 19-21 Kasım 1991) tertip heye- 
ti üyeliğinde bulunmuştur. Hakkı Dursun 
Yıldız doktora tezini İslamiyet ve Türk- 
ler adıyla yayımlamış (İstanbul 1976), V. 
V. Barthold'un Moğol İstilâsına Kadar 
Türkistan adlı eserini neşre hazırlamış (İs- 
tanbul 1981; Ankara 1990), B. Lewis'in The 
Arabs in History adlı kitabını Tarihte 
Araplar ismiyle Türkçe'ye çevirmiştir (İs- 
tanbul 1979). Yıldız'ın İslâm tarihi litera- 
türüne kazandırdığı en önemli eser, ilmi 
redaktörlüğünü yaparak yayımlanmasını 
sağladığı Doğuştan Günümüze Büyük 
İslâm Tarihi adlı çalışmadır (1-XIV, İstan- 
bul 1986-1989). İstanbul Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi Tarih Dergisi'nin 35. 
sayısı (İstanbul 1994) Hakkı Dursun Yıldız 
için hâtıra sayısı olarak çıkmış, Marmara 
Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi tara- 
fından onun adına bir armağan kitap ya- 
yımlanmıştır (Prof. Dr. Hakkı Dursun Yıl- 
dız Armağanı, Ankara 1995). Yıldız'ın ilmi 
makaleleri, ansiklopedi maddeleri, sem- 
pozyum ve kongre bildirileri Semih Yalçın 
ve Selçuk Duman tarafından derlenerek 
basılmıştır (Prof. Dr. Hakkı Dursun Yıldız, 
Makaleler, 1-111, Ankara 2007). 
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YILDIZ, Hakkı Dursun 
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lal FAHAMETTİN BAŞAR 


T y q 
YILDIZ CAMII 


İstanbul'da 
Yıldız Sarayı girişinde 


XIX. yüzyıla ait i. 
L yüzyıla ait cami k 


Bânisi Sultan lI. Abdülhamid'den dolayı 
Hamidiye Camii olarak adlandırılsa da da- 
ha çok Yıldız Camii diye bilinir. II. Abdülha- 
mid 1876'da tahta çıktığında kısa bir sü- 
re Dolmabahçe Sarayı'nda kalır ve ardın- 
dan Yıldız Sarayı'na yerleşir. Ağabeyi V. Mu- 
rad'ın tekrar tahta geçirileceği endişesiy- 
le, saraydan uzaklaşmamak için cuma se- 
lâmlığında kullanılmak üzere Yıldız Sara- 
yı'nın Koltuk Kapısı'nın girişi önündeki yük- 
sek set üzerine yeni bir cami yapılmasını 
ister. 1881-1885 yıllarında inşa edilen, bi- 
na nâzırlığını Başmâbeyinci Osman Bey'in 
yürüttüğü yapının mimarı olarak bazı ya- 
yınlarda Sarkis Balyan ismi kaydedilse de 
bu doğru değildir. Caminin mimarı, Dol- 
mabahçe Sarayı Arşivi'nde yer alan belge- 
ye göre (Evrak nr. 11/989) Ebniye-i Seniyye 
İdaresi'nde otuz yılı aşkın bir süre çalışan 
Nikolaidis Jelpuylo adlı bir Rum'dur. Os- 
manlı kaynaklarında Nikolaki Kalfa adıyla 
geçen Nikolaidis, kendisine görev verildi- 
ğinde kısa bir süre içinde hazırladığı plan 
ve resimlerle birlikte caminin maketini Sul- 
tan Il. Abdülhamid'e sunar. Sultanın ona- 
yından sonra 28 Muharrem 1299 (20 Ara- 


lık 1881) tarihinde caminin temeli tören- 
le atılır. Cami minberinin Türk ahşap sana- 
tının en meşhur örneklerinden olan Bur- 
sa Ulucamii minberi tarzında yapılması is- 
tenir. Bu amaçla Bursa'ya bir fotoğrafçı 
gönderilip minberin resmi çektirilir. Ancak 
sultanın bu isteği bilinmeyen bir sebep- 
ten dolayı yerine getirilemez ve minber 
mermer olarak yapılır. II. Abdülhamid'in 
ahşap işçiliğine ilgi duyduğu, Yıldız Sara- 
yı'ndaki marangozhanesinde boş zaman- 
larında çalıştığı ve çeşitli eşyalar ürettiği 
bilinmektedir. Yıldız Camii'nin hünkâr mah- 
filinin sedir ağacından yapılan kafesleri Il. 
Abdülhamid'in el işçiliğidir. Yıldız Camii in- 
şaat keşif kayıtlarına göre 16.890 lira har- 
canarak yapılmıştır. 


Oryantalist ve neo-gotik unsurların dö- 
nemin beğenisine göre seçmeci bir anla- 
yışla uygulandığı yapının temelleri sağlam 
zemine kadar kazılmış ve 130 cm. kalınlı- 
ğında temel duvarları inşa edilmiştir. Ha- 
rim bölümünün zeminden saçağa kadar 
100 cm. kalınlığındaki gövde duvarları ku- 
zey ve güneyde üç, doğu ve batıda yedi 
ajur şebekeli olarak tasarlanmış, neo-go- 
tik üslüpta dikdörtgen pencerelerle hare- 
ketlendirilmiştir. Pencerelerin üzerinde ya- 
tay dikdörtgen bantlar dolaşır. Cephe kor- 
nişlerine üç sıra mukarnasla zengin bir gö- 
rünüm verilmiştir. Bütün pencere sövele- 
riyle saçaklar beyaz Triyeste taşından ya- 
pılmıştır. Caminin girişinde yer alan, anıt- 
sal taçkapı biçiminde tasarlanmış öne doğ- 
ru çıkıntılı yüksek tepelik mihrap cephe- 
sinde de tekrarlanmıştır. Yanlarda bulu- 
nan ve harim bölümünden alçak tutulan 
iki kitlesel kanat caminin ön cephesine hâ- 
kimdir. Yapının Yıldız albümlerindeki fo- 
toğraflarına göre binanın cephesi bugün 
geniş oranda değişmiş, ana girişle yan ka- 
natların büyük ve geniş camekânlı sun- 
durmaları sonraki onarımlarda kaldırılıp 
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Yıldız Camii'nin kubbe içi ve harim kısmından bir görünüş 


düz merdivenlere dönüştürülmüştür. Se- 
lâtin camilerinin genelinde görülen çift mi- 
nare uygulaması Yıldız Camii'nde teke indi- 
rilmiştir. Caminin batı kanadı içinden yük- 
selen zarif ince yivli minare mukarnas dol- 
gu ile geçişi sağlanan tek şerefeye sahip- 
tir. 

Dikdörtgen planlı harim bölümü son ce- 
maat yeriyle bütünleşmiş, harimin yük- 
sek kasnaklı kubbesi mihraptan uzak, giri- 
şe yakın yerleştirilmiştir. Cami, kubbe kas- 
nağına neo-gotik tarzda açılan on altı pen- 
cere ile bol ışık alır. Çokgen bir yapıya sa- 
hip olan kubbe kasnağının kornişi bir mu- 
karnas dizisiyle biçimlendirilmiş, kubbe içi 
ve mihrap önündeki tavan lâcivert zemin 
üzerine işlenmiş yıldızlarla bezenmiştir. Ca- 
minin kubbe göbeğinde besmele ile Necm 
süresinin ilk üç âyeti, kuşakta Mülk süre- 
si yer alır. Yapma küfi tarzında işlenen bu 
yazılar gazeteci Ebüzziyâ Tevfik'e yazdırıl- 
mıştır. Celi sülüs yazılar ise Abdülfettah 
Efendi'ye aittir. Kubbeyi destekleyen ayak- 
lıklarla yükseltilmiş sekiz köşeli birer çift 
kolon giriş ve mihrap yönünde dilimli ke- 
merlerle birbirine bağlanmaktadır. Taşı- 
yıcı işlevlerinin yanı sıra iç mekâna deko- 
ratif bir zenginlik katan bu kolonlar döne- 
min yaygın mimari üslübu olan Batı anla- 
yışını yansıtmaktadırlar. Bu üslüp caminin 
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iki katlı hünkâr köşkünde de görülmek- 
tedir. Hünkâr köşkünün, altın varak süs- 
lemelerin yer aldığı ikinci katı Il. Abdülha- 
mid'e ayrılmış olup üç basamaklı bir sa- 
hanlık ve kafesli bir pencere düzeneğiyle 
harime açılmıştır. 1885 yılı Eylül ayı sonun- 
da hizmete giren cami, Il. Abdülhamid'in 
saltanatının sonuna kadar çok gösterişli 
cuma selâmlıklarına sahne olmuştur. Er- 
meni komitacıların 21 Temmuz 1905'teki 
cuma selâmlığında Il. Abdülhamid'e kar- 
şı düzenlediği bombalı suikast Yıldız Ca- 
mii tarihinde ayrı bir öneme sahiptir. Pat- 
lamada tören alanında bulunan yirmi altı 
kişi hayatını kaybederken elli sekiz kişi ya- 
ralanmıştır. Cami çıkışında Şeyhülislâm Hâ- 
lidefendizâde Cemâleddin Efendi ile ayak 
üstü, beklenenden biraz fazla sohbet et- 
mesi lI. Abdülhamid'i suikastten kurtar- 
mıştır. 


Yıldız Camii avlusunun kuzeybatı köşe- 
sinde 1890 yılında inşa edilen saat kulesi 
yapı ile bir bütünlük arzeder. Yıldız Camii 
gibi oryantalist ve neo-gotik üslübun bir 
karması olan kule üç katlı inşa edilmiş, 
köşeleri kırık kare bir plana sahip kulenin 
katları mukarnaslı kornişlerle birbirinden 
ayrılmıştır. Kule sivri dilimli bir kubbe ile 
örtülüdür. Kubbede dört yönde dilimli ke- 
merli pencereler kullanılmıştır. Zemin ka- 
tın her cephesinde üzerlerinde kitâbe şe- 
ritlerinin yer aldığı sivri kemerli birer sa- 
ğır pencere nişi bulunmaktadır. İkinci ka- 
tın cephelerinde üç dilimli kemerlere sa- 
hip pencerelerin altına daire şeklinde gül 
pencereler yerleştirilmiştir. Bu pencere- 
ler üçüncü katta kaş kemerli pencereler 
üzerine alınmış, bunlardan saraya dönük 
olan kuzey cephesindeki pencereye saat 
konmuştur. Saat kulesinin dört tarafın- 
daki celi ta'lik kitâbeler Mehmed Nazif 
Bey'e aittir. Caminin avlusunda üstünde 
1258 (1842), 1293 (1876) ve 1318 (1900) 
tarihli levhalar bulunan font çeşme vardır. 


Yıldız Camii hünkâr mahfilinden bir görünüş 
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İstanbul'da 
XIX. yüzyılın sonlarında 


nihai şeklini alan saray. 


L a 


Yıldız tepesinde eğimli bir arazi üzeri- 
ne yayılmış köşk ve kasırlardan meydana 
gelen saray alanındaki ilk yapı bir kasır 
olup III. Selim tarafından annesi Mihrişah 
Sultan için yapılmış, II. Selim'in babası III. 
Mustafa adına da rokoko tarzında bir çeş- 
me inşa edilmiştir. Daha sonra Il. Mah- 
mud, 1834-1835 yıllarında burada bir köşk 
inşa ettirmiş, ancak bu yapı günümüze 
ulaşmamıştır. Sultan Abdülmecid mevcut 
kasırları yıktırarak 1842'de annesi Bezmi- 
âlem Vâlide Sultan için Kasr-ı Dilküşâ adıy- 
la yeni bir köşk yaptırmıştır. Günümüzde 
Vâlide Sultan Köşkü diye anılan yapının 
esasını bu binanın teşkil ettiği sanılmak- 
tadır. Sultan Abdülaziz zamanında da Bü- 
yük Mâbeyin Köşkü, Çit Kasrı, Malta ve 
Çadır köşkleri inşa edilmiştir. Il. Abdülha- 
mid, Dolmabahçe Sarayı'ndan ayrılıp Yıl- 
dız Sarayı'na taşınmış ve padişahlığı süre- 
since bu sarayda kalmıştır. Onun zama- 
nında burada Küçük Mâbeyin Köşkü, ha- 
rem binaları, Câriyeler Dairesi, Kızlarağası 
Köşkü, Şâle Köşkü, Yıldız Camii, tiyatro, 
marangozhane, eczahane, tamirhane, ki- 
lithane, çini atölyesi, kütüphane, şehzade 
köşkleri yapılmış ve bugünkü saray komp- 
leksi ortaya çıkmıştır. 

Ortalama 4 m. yükseklikte harpuştalı 
duvarlarla korunan ağaçlıklı büyük alan 
içerisinde dağılmış köşk ve kasırlardan 
oluşan saray, asıl saray bölümü denilen 
kısımla Yıldız Parkı diye anılan dış bahçe- 
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Yıldız Sarayı Büyük Mâbeyin Köşkü ve içinden bir görünüş 
(Ü Ktp., Albüm, nr. 90614) 


den meydana gelmektedir. Yer yer serbest 
birimler halinde (köşk ve pavyonlar şeklinde) 
konumlandırılmış olması sebebiyle Topka- 
p! Sarayı'ndaki yerleşim geleneğinin bir 
uzantısı gibi kabul edilebilir. Saraya dört 
ana kapıdan girilir. Bunlar Koltuk Kapısı, 
Vâlide Sultan Kapısı, Saltanat Kapısı, Meci- 
diye Kapısı'dır. Şâle Köşkü yapıldıktan son- 
ra buraya yakın konumda açılan beşinci 
kapıyla da saraya giriş sağlanmıştır. Sal- 
tanat Kapısı'ndan girince sol tarafta Sul- 
tan Abdülaziz'in dinlenme köşkü olarak in- 
şa ettirdiği, mimarlığı Balyan ailesi tara- 
fından yapılan Büyük Mâbeyin Köşkü ile 
karşılaşılır. 1866'da yapılan bu iki katlı kâ- 
gir köşk Il. Abdülhamid'in bazı resmi top- 
lantılarını gerçekleştirdiği, davetler verdi- 
ği ve resmi odasının bulunduğu en büyük 
binadır. Üst katında Mâbeyin Müşiri Gazi 
Osman Paşa'nın özel odası vardı; köşkün 
alt kat odaları mâbeyinciler tarafından kul- 
lanılmaktaydı. Osmanlı Devleti'nde önem- 
li bir yeri olan cuma selâmlığı törenlerini 
izlemek amacıyla gelen yabancı büyükelçi- 
ler için Il. Abdülhamid'in emriyle inşa edi- 
len, tavanı zengin kalem işleriyle bezeli tek 
katlı seyir köşkü Büyük Mâbeyin Köşkü'- 
nün hemen yanında Yıldız Camii tarafın- 
da bulunur. Yine Büyük Mâbeyin Köşkü'- 
nün yanında yer alan ve birinden diğeri- 
ne geçilen zincirleme odalardan meyda- 
na gelen Çit Kasrı, Abdülaziz döneminde 
yapılmış tek katlı bir binadır. 1877-1878 
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Türk-Rus Savaşı ve 1897 Türk-Yunan Sa- 
vaşı, Çit Kasrı'ndaki salonların en büyü- 
ğünde kurulan karargâhtan idare edil- 
miştir. 

Birinci avluda bulunan Vâlide Sultan Ka- 
pısı'ndan girişte tam karşıda yer alan sıra 
odalardan oluşan yapı grubu Yâveran Da- 
iresi'dir. Yâverlerin yanı sıra telgrafhane 
ve şifrehanenin bulunduğu “art nouveau” 
stilindeki yapı lI. Abdülhamid'in başmima- 
rı Raimondo d'Aronco tarafından inşa edil- 
miştir. Bu çift kapılı yapı grubunun sol ba- 
şında padişahın ve haremin güvenliğinden 
sorumlu tüfekçibaşının nöbet odası var- 
dır. Yine Vâlide Sultan Kapısı'ndan girince 
sağ taraftaki uzunlamasına bina tek bir 
bina gibi görünürse de silâhhâne, araba- 
cılar ve arabalık gibi her biri ayrı bir fonk- 
siyona sahip yapılar bütünüdür. Bunlar- 
dan silâhhâne, içinde ahşap sütunlarla ta- 
şınan bir asma kat bulunan, madalyonlar 
içerisinde gemi resimleri ve silâh motifle- 
riyle süslenmiş tonoz örtülü uzun bir ya- 
pıdır. Dışta sütunlar, korint başlıkları, kor- 
niş, silmelerle hareketlendirilen bir cep- 
he teşkil eden ve II. Abdülhamid tarafın- 
dan saray hizmetkârları için yemekhane 
olarak yaptırılan yığma tekniğindeki bina, 
sarayda daha önce mevcut silâhhânenin 
kütüphaneye çevrilmesinden sonra silâh- 
ların depolanması için kullanılmaya baş- 
lanmıştır. Saray arabacılarının oturduğu 
Arabacılar Dairesi ile arabaların korundu- 
ğu arabalık binalarında süsleme yoktur ve 
bu bakımdan silâhhâne binasından farklı- 
lık göstermektedir. Arabalığın karşısında 
II. Abdülhamid döneminde inşa edilen iki 
katlı, bağdâdi tekniğindeki yapı kimyaha- 
ne ve eczahane binasıdır. Saraya ait özel 
ilâçların yapıldığı bu köşk, önündeki kas- 
katlardan güvercinler su içtiği için “güver- 
cinlik” adıyla anılmaktadır. 
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Silâhhâne, Büyük Mâbeyin Köşkü, Yâ- 
veran Dairesi ve Çit Kasrı'nın bulunduğu 
birinci avluyu anıtsal görünüşlü bir duvar 
ayırır. Dönemin eklektik üslûbu duvarda 
belirgin şekilde görülür. Kırık planlı du- 
varın Çit Kasrı'na bakan cephesini, örnek- 
lerine İtalya ve Fransa'da çok rastlanan 
neo-klasik, empire (ampir) karışımı gör- 
kemli bir selsebil kaplar. Stilize iyon baş- 
lıklı sütunçelerin taşıdığı, üçgen alınlıklı, 
Abdülhamid tuğralı bir odacığa (edikula) 
yerleştirilmiş fıskıyeden kademe kademe 
dökülen sular aşağıdaki dilimli geniş ha- 
vuzda toplanır. Edikulanın iki tarafındaki 
büyük panoların ortalarında vazodan çı- 
kan çiçek kabartmaları görülür. Duvarı 
bütünüyle üstten çeviren dişli bir korniş 
ikinci avluya geçiş veren cepheyi de sarar. 
Duvarın yumuşak bir yay ile Yâveran Köş- 
kü'ne dönen ana cephesinde devam eden 
vazolu büyük kabartmalar bir zafer takı 
etkisi yapan büyük kapıdan sonra da de- 
vam eder. 


Harem kapısı her iki yüzden duvarın ka- 
lınlığını geçen, küfeki taşından, alternatif- 


li olarak 15 cm. enindeki yivli ve düz şerit- 
lerle süslü, duvara bitişik, kalın çiftle sü- 
tun arasına yerleşmiş, yuvarlak kemerli 
döküm kanatlı 5 m. yükseklikte bir eser- 
dir. Bütün duvarları çevreledikten sonra 
buradan da geçen dişli korniş üzerinde kö- 
şelerine vazolar yerleştirilmiş 90 cm. yük- 
seklikte bir korkuluk yer alır. Bu korkulu- 
ğun kapı kemerinin tam ortasına isabet 
eden cephesinde madalyon içerisinde II. 
Abdülhamid'in tuğrası göze çarpar. İkinci 
avluya geçişte, sağda, 1900 yılında Il. Ab- 
dülhamid'in kendisi için yaptırdığı Küçük 
Mâbeyin Köşkü yer alır. Başmimar Raimon- 
do d'Aronco tarafından yapıldığı kuvvetle 
muhtemeldir. İki katlı kâgir, tavanları in- 
ce, kalem işleri ve özellikle Boğaz görün- 
tülerini yansıtan manzara resimleriyle süs- 
lü bu bina Il. Abdülhamid'in çalışma, ye- 
mek, istirahat, kabul ve yatak odasını ba- 
rındıran özel ikametgâhı biçiminde tan- 
zim edilmiştir. Fransa'dan getirilen stil mo- 
bilya ile döşenen binadaki natüralist çi- 
çek kompozisyonlu pencere vitrayları Pa- 
risli sanatçı Bonet'nin imzasını taşır. Ya- 
pının üst katında “art nouveau” akımının 
bütün süsleme özelliklerini yansıtan bir 
kış bahçesi bulunmaktaydı. Il. Abdülha- 
mid'in tahttan indirilmesinden sonra ida- 
re merkezinin tekrar Dolmabahçe Sara- 
yı'na alınmasına rağmen zaman zaman 
burayı kullanmaya devam eden son devir 
padişahlarından VI. Mehmed, 15 Mayıs 
1919 tarihinde 3. Kolordu müfettişi sıfa- 
tıyla Samsun'a hareketinden önce Mus- 
tafa Kemal Paşa ile bu binada görüşmüş- 
tür. 

Küçük Mâbeyin Köşkü'nün karşısında 
“L” biçimli, iki sıra silmeli taş kaide üze- 
rine oturan harem duvarına bitişik, sarı 
dökümden, üstü ve yan tarafları camla 
kaplı limonluk serası da Raimondo d'Aron- 
co'nun eseridir. Bitişiğinde padişahın din- 


Yıldız 
Sarayı 
silânhâne 
Binası 

dü Ktp., 
Albüm, 
nr. 90552) 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


Yıldız 
Sarayı'nın 
Yâveran 
Binası 


lenme köşklerinden biri olan Çit Kasrı ile 
bağlantılı, tek oda ve koridordan ibaret 
Pavyon Köşkü vardır. Bunun ilerisinde sol 
yanda yer alan Vâlide Sultan Köşkü (Hün- 
kâr Dairesi) iki katlı bağdâdi tekniğinde, ta- 
vanları kalem işleriyle süslü geniş salon- 
ları ve duvarları olan büyük bir yapıdır. Sul- 
tan Abdülmecid devrinde inşa edilen köş- 
ke sonradan geniş ilâveler yapılmıştır. Bu- 
raya yakın konumda bulunan Yıldız Sarayı 
Tiyatrosu, günümüzde ortadan kalkmış 
olan Dolmabahçe Tiyatrosu'ndan sonra Os- 
manlı saray kompleksleri içinde yer alan 
ikinci tiyatrodur ve 1889'da tamamlan- 
mıştır. Tavanları mavi üzerine yaldızlarla 
ve yıldız motifleriyle süslü, ahşap direkler 
üstünde galerisi bulunan, kapı girişinin 
üzerinde padişah locası yer alır. Tavandaki 
küçük kubbesi ve sahne önündeki man- 
zara resimleriyle dikkat çekicidir. Temsil- 
ler esnasında harem halkı padişah loca- 
sının iki yanındaki galerilere yerleştirilen 
kafeslerin arkasında otururdu. Bu tiyatro- 
da yabancı gruplar tarafından Batı tiyat- 
rosunun ve operasının en son örnekleri 
gösterildiği gibi zaman zaman Türk ti- 
yatrosunun dram ve ortaoyunu temsil- 
leri de verilmiştir. Burada oynanan bazı 
oyunlara ilişkin bilgiler, İstanbul Üniversi- 
tesi Kütüphanesi'ndeki (eski nr. 8998) Yıl- 
dız Sarayı'nda Oynanan Opera ve 
Operetlerin Repertuvarı adlı yazma eser- 
de bulunmaktadır. Vâlide Sultan Köşkü'- 
nün karşısında solda musâhibler, kızlara- 
ğası köşkleri, tam karşıda kadınefendiler, 
hazinedar, usta kadın ve câriye daireleri gi- 
bi harem bölümü yapı grupları vardır. Ha- 
rem bölümünün yapıları bütünüyle iki kat- 
lı bağdâdi teknikle inşa edilmiş, tavanları 
kalem işleri ve madalyonlar içerisinde çe- 
şitli resimlerle süslenmiştir. 


Boğaz yönünde bol ağaçlı, havuzlu bir 
bahçe uzanmaktadır. Yıldız Sarayı Has Bah- 


çesi adını alan bu bahçede yapay kaskat- 
lardan dökülen suların bir ırmak gibi kıv- 
rımlar yaparak dolaştığı 12 m. genişliğin- 
de bir havuz yer alır. Küçük Mâbeyin Köş- 
kü'nün önüne rastlayan yapay grotto önün- 
de biraz genişleyen havuz tekrar daralıp 
III. Selim Çeşmesi ile Kameriye Köşkü'nün 
bulunduğu yerde iki kola ayrılarak bir ada 
oluşturur. Havuzda renkli balıkların ve ada 
üzerinde yetiştirilen çeşitli türde kuşla- 
rın saray bahçesine özel renk kattığı bilin- 
mektedir. Has bahçeye haremden girile- 
bildiği gibi birinci avluda silâhhâne ve ara- 
bacılar binasının birleştiği noktanın kar- 
şısındaki duvar üzerine sonradan açılan 
kapıdan da girilebilir. Sol tarafta uzanan 
binalardan kâgir ve iki katlı olanı güzel 
sanatlar binası adını taşımaktadır. Buna 
bitişik ve havuza paralel uzanan tek katlı 
bağdâdi yapı ise marangozhane binası- 
dır. İstanbul Büyükşehir Belediyesi'ne bağ- 
lı Şehir Müzesi bu yapılarda hizmet ver- 
mektedir. Binaların önünde III. Selim Çeş- 
mesi yer alır. Kare planlı, dört cepheli, ro- 
koko süslemeli çeşmede köşelere rastla- 
yan dört küçük kubbenin ortasında alem- 
li bir büyük kubbe vardır. Geniş saçağın 
altında dört cephede III. Selim'in tuğrası 
yer alır. Tuğranın altındaki kitâbede 1219 
(1804-1805) tarihi okunmaktadır. Çeşme- 
nin yanında küçük namazgâhın taşında 
ise 1295 (1878) yazılıdır. Has bahçe havu- 
zunun meydana getirdiği ada üzerinde 
çokgen planlı taş temeller üzerine oturan, 
duvarlarında manzara resimleri görülen, 
Kebap Köşkü diye de anılan Ada Köşkü bu- 
lunmaktadır. Has bahçe havuzunun bitti- 
ği yerde duvarlar üzerine kurulmuş, Mar- 
mara girişine ve Boğaz'a hâkim üç katlı, 
sivri beşik çatılı, bağdâdi tekniğiyle inşa 
edilen Cihannümâ Köşkü vardır. Tavanla- 
rı natüralist çiçek ve manzara resimleriy- 
le süslü, duvarları kalem işleriyle bezeli bu 
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yapı da padişahın özel olarak kullandığı 
yapılardan biridir. 


Yıldız Sarayı kompleksinde yapılaşma bi- 
rinci ve ikinci avluda yoğunlaşmıştır. Bi- 
rinci ve ikinci avlunun uzantısı olan Has 
bahçe tek bir kapıyla geçit veren harpuş- 
talı yüksek bir duvarla dış bahçeden (Yıl- 
dız Parkı) ayrılır. Dış bahçe Boğaziçi'nin ge- 
nel yapı üslübuna bağlı kalarak geliştiril- 
miştir. Buradaki yapılar, çeşitli ağaç tür- 
leriyle zenginleştirilmiş koru arazisine da- 
ğılan bağımsız üniteler biçiminde görülür. 
Sultan Abdülaziz tarafından Serkis Bal- 
yan ve kardeşine yaptırılan kâgir Malta ve 
Çadır köşkleri ile II. Abdülhamid'in Rai- 
mondo d'Aronco'ya inşa ettirdiği Yıldız 
Çini Atölyesi bu bahçeye serpilmiş önem- 
li tarihi yapılardır. Dış bahçeden özel bir 
duvarla ayrılan ve İmparator Il. Wilhelm'in 
1889'daki ilk ziyaretinde Mimar Alexandre 
Vallaury'e birinci bölümü, 1898'deki ikin- 
ci ziyaretinde Raimondo d'Aronco'ya Me- 
rasim Köşkü denilen diğer bölümleri inşa 
ettirilen Şâle Köşkü saraya son devirde ek- 
lenen en görkemli yapıdır. 


II. Abdülhamid'in tahttan indirilmesiy- 
le birlikte Yıldız Sarayı yapıları daha son- 
ra gelen padişahlar tarafından zaman za- 
man kullanılmıştır. Saray Cumhuriyet'in 
ilânından sonra bir süre boş kalmış, kü- 
tüphanesindeki çok değerli eserler Ata- 
türk'ün emriyle İstanbul Üniversitesi Kü- 
tüphanesi'ne nakledilmiş, taşınabilir diğer 
eserler başka saraylara dağıtılmıştır. 1924'- 


Yıldız Sarayı bahçesindeki Sultan IIl. Selim Çeşmesi 
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te Türk Silâhlı Kuvvetleri'nin kullanımına 
bırakılan Yıldız Sarayı, Harp Akademileri 
olarak hizmet görmüş, 1977 yılında Kül- 
tür Bakanlığı'na devredilip restorasyon ça- 
lışmalarına başlanmıştır; bu çalışmalar hâ- 
lâ sürmektedir. Restorasyon çalışmaları 
tamamlanan bölümleri ziyarete ve kulla- 
nıma açılan Yıldız Sarayı bir bütünlük için- 
de olmayıp çeşitli kurum ve kuruluşlar ta- 
rafından kullanılmaktadır. Sarayın güven- 
liğinin sağlanması için Ertuğrul ve Orha- 
niye kışlaları inşa edilmiş, bunlardan Er- 
tuğrul Kışlası 1958'de imar düzenlemele- 
ri esnasında yıktırılmıştır. Günümüze ula- 
şan Orhaniye Kışlası saray duvarının dı- 
şında yer almaktadır. Kitâbesinde 1303 r. 
(1887) yılında II. Abdülhamid tarafından 
Orhan Gazi'ye izâfeten yaptırıldığı yazılı- 
dır. Çeşitli binalardan oluşan kışla bodrum 
katı üzerinde bir ya da iki katlıdır. Kışla- 
nın camisi de bodrum katı üzerinde çift 
sıra pencereli, kubbeli ve güdük minare- 
lidir. 
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II. Abdülhamid'in 
Yıldız Sarayı'ndaki 


şahsi kütüphanesi. 


L z] 


Kütüphanenin kuruluş tarihi araştırma- 
cılar tarafından kaynak gösterilmeden 
1299 (1882) olarak kabul edilmektedir. An- 
cak Il. Abdülhamid'in kitaba ve okumaya 
karşı bilinen hassasiyeti, Kütübhâne-i Hü- 
mâyun diye anılacak zenginliğe ulaşabil- 
mesi için gereken süre ve tahta çıkış ta- 
rihi dikkate alındığında kütüphanenin da- 
ha erken bir tarihte kurulduğunu söyle- 
mek mümkündür. Nitekim Gelenbevizâde 
Tevfik Efendi'nin 1876'dan itibaren baş- 
kâtipliğe tayin edilmesi ve büyük kütüp- 
haneye Malta Köşkü'nden kitap getirilme- 
si gibi bilgiler ışığında buranın 1876 yılın- 
da kurulduğu kabul edilebilir. Ayrıca arşiv 
belgelerinde Yıldız Sarayı bünyesinde fark- 
lı mekânlarda kütüphanelerin bulunduğu 
kaydedilmekte ve bu koleksiyonların daha 
sonra tek çatı altında toplandığına işaret 
edilmektedir. 1887'de başlayan kütüpha- 


ne inşaatı hakkında, “Yıldız Sarây-ı Âlisi'n- 
de harem-i hümâyunda müceddeden in- 
şa olunan kütüphane ve müzehane ...” 
şeklindeki kayıtlardan binanın 1893'te ta- 
mamlanarak kitapların buraya taşındığı 
ve 1897'de tefriş çalışmalarının devam et- 
tiği anlaşılmaktadır. 


Kütüphane yeni binasına nakledilince 
büyük boy yirmi iki cilt hacmindeki ka- 
talogu hazırlanmış ve padişaha takdim 
edilmiştir. Kütübhâne-i Hümâyün Esas 
Defteri diye adlandırılan katalogun Sü- 
leyman Hasbi tarafından yazılan takdim 
yazısında eserlere kolay erişebilmek için 
konulara ve dillere göre bir düzenleme ya- 
pıldığı belirtilmektedir. Kitap sanatları ba- 
kımından değerli olan, muhteva itibariy- 
le zengin bir koleksiyona sahip Yıldız Kü- 
tüphanesi bir vakıf tesisi mahiyetinde ol- 
madığından işleyişi için öngörülen kural- 
ları ve yararlanma şartlarını belirleyen bir 
vakfiyesi yoktur. Bu sebeple eserlerden 
kimlerin ne şekilde faydalandığına dair bil- 
gi bulunmamakta, bununla birlikte zaman 
zaman yabancı devlet adamları ve araştır- 
macıların ilgisini çektiği, alınan izinle bu- 
ranın ziyaret edildiği ve kullanıldığı bilin- 
mektedir. Kuruluşundan itibaren görev- 
lendirilen kütüphane personelinin ücret- 
lerine dair bilgi ancak 1907-1908 yıllarına 
ait maaş listelerinde görülmektedir. Bu 
kayıtlara göre Süleyman Hasbi, Mustafa 
Sabri, Mehmed Lutfi ve Ali Sabri (Sabri 
Kalkandelenli) efendiler burada hâfız-ı kü- 
tüb olarak görev yapmıştır. 


II. Abdülhamid'in tahttan indirilmesin- 
den sonra kütüphane padişahın özel ki- 
taplığı vasfını kaybederek Maarif Nezâre- 
ti'nin idaresine verilmiş, kitaplar bu sıra- 
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da kurulan bir heyet tarafından on ay ka- 
dar süren sayım işlemleri neticesinde tes- 
bit edilerek iki nüsha halinde deftere ya- 
zılmıştır. Heyet ayrıca koleksiyondan ba- 
zı eser ve belgeleri müze kütüphanesine, 
Askeri Müze'ye, Kütübhâne-i Umümi'ye, 
tarih komisyonuna ve Topkapı Sarayı'na 
göndermiştir. Abdurrahman Şeref Bey'in 
bildirdiğine göre Yıldız Sarayı'nda büyük 
kütüphane ve hususi kütüphane olmak 
üzere iki kütüphane mevcuttu. Bu kütüp- 
hanelerdeki 20.535 yazma ve basma ki- 
tabın adları, konuları, numaraları, cilt ve 
sayfa sayısı, basım yılı, telif tarihi, dili, mü- 
tercimi ve açıklamalar şeklinde 1911'de 
düzenlenen dört defterde (toplam 1118 
yaprak) kayıtlıdır. Ancak aynı tarihte kü- 
tüphaneye ilişkin başka bir kayıtta kütüp- 
hane mevcudunun 30.000'in üzerinde ol- 
duğu ve kayda geçirilmemiş kitapların bu- 
lunduğu belirtilmektedir. Kayıtsız kitap- 
ların Abdurrahman Şeref Bey'in sözünü 
ettiği hususi kütüphanede ve çoğu san- 
dıklar içinde muhafaza edilen eserlerden 
meydana geldiği tahmin edilmektedir. Kü- 
tüphane 1910 yılında Maarif Nezâreti'ne 
geçtikten sonra kitap ve özellikle süreli ya- 
yınlardaki eksikliklerin tamamlanması yo- 
luyla zenginleştirilmeye çalışılmıştır. Bu- 
nun için satın alma ve abonelik yanında 
ülkede yayımlanan eserlerden birer ade- 
dinin buraya gönderilmesi istenmiştir. Kü- 
tüphanenin 1924'te vekiller heyeti kararıy- 
la mefruşatıyla birlikte Dârülfünun'a dev- 
rine karar verilmiş, 1925'te Beyazıt-Süley- 
maniye yolundaki Mekteb-i Nüvwvâb bina- 
sına taşınmıştır. Koleksiyon bugün, İstan- 
bul Üniversitesi Kütüphane ve Doküman- 
tasyon Daire Başkanlığı Nâdir Eserler Bö- 
lümü'nde araştırmacılara hizmet vermek- 
tedir. 
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Gezegenlerin konum ve hareketlerinin 
dünyadaki olayları ve insanların 
kaderini etkilediği inancına dayanan 
fallara dair eserlerin 


Türkçe'deki ortak adı. 


L a 


Yıldız falı yıldızların konum ve hareket- 
lerinin bir işaret sistemi oluşturduğuna, 
bu sayede insan hayatının evrelerinin bi- 
linebileceği iddiasına dayanır. Arapça'da 
buna ilmü't-tencim / ilmü ahkâmi'n-nü- 
cüm, Batı dillerinde astroloji, Türkçe'de 
müneccimlik, yıldız falı ve yıldız bakıcı- 
lığı adları verilir. Yıldız falına bakmak üze- 
re yazılmış kitaplara da yıldız-nâme denir. 
Bunlar falcılık tekniğiyle yazılmış bilimsel- 
likten uzak eserlerdir. 


İnsanlar çok eskiden beri ay, güneş ve 
yıldızları merak etmiş, bunların konum ve 
hareketlerini anlamak amacıyla günlük, 
aylık ve yıllık evrelerini gözlemlemiştir. Pa- 
leolitik döneme ilişkin araştırmalar bunu 
ortaya koymaktadır. Meselâ kadim Mezo- 
potamya'daki topluluklar her yıldızın yer- 
yüzünde bir etki alanı bulunduğuna inan- 
mış, güneşi ve ayı incelemek için tapınak- 
larını (zigurat) piramit biçiminde yapmış- 
lardır. Bu gözlemler esnasında dünya ha- 
yatı ile yıldızlar arasında ilişki kurarak ge- 
zegenlerin akıllı varlıklar olduğu ve hare- 
ketlerinin bir anlam taşıdığı kanaatine var- 
mışlardır. Bâbilli rahiplerin gök cisimleri- 
ne yönelik aşırı ilgisi bunların kutsallıkları- 
na inanmalarından kaynaklanıyordu. Baş- 
langıçta sadece kralların ve milletlerin ka- 
deriyle irtibatlandırılan bu hareketler za- 
manla bütün insanlara teşmil edilmiştir. 
Babilliler biri kurban edilen hayvanların ci- 
ğerlerine bakarak (haruspex / ilmü'l-ek- 
yâd), diğeri gökyüzünü gözlemlemek sure- 
tiyle (hemeroloji-horoskop / ilm-i nücüm, 
ilmü'l-envâ", ilmü da'veti'l-kevâkib) ger- 
çekleştirilen iki tür fala başvurmaktaydı- 
lar. Bu gözlem işlemini önemseyen ve Si- 
rius yıldızı ile Nil nehrinin taşması arasın- 
da ilişki kuran Mısırlılar, astrolojide önem- 
li işlevi olan tutulum çemberini 10'ar de- 
recelik otuz altı bölüme ayırmışlardır; bun- 
dan ilham alınarak sonraları zodyak 30 de- 
recelik on iki parçaya bölünmüştür. Çinli- 
ler de ayın bir aylık hareketini yirmi sekiz 
bölüme, güneşin bir yıllık hareketini de on 
iki bölüme taksim etmişlerdir. Yunanlılar 
önceki tecrübelere dayanarak gök cisim- 
lerinin ve özellikle güneşin denizler, bit- 
kiler, hayvanlar ve insanlar üzerinde et- 
kilerinin bulunduğunu ileri sürmüşlerdir. 


YILDIZNÂME 


Bu dönemde Bâbil'de ve Mısır'daki güneş 
merkezli evren modeli dünya merkezli ev- 
ren anlayışına taşınmış, esir adı verilen bir 
tek maddeden oluşan ay üstü âlem ulvi ve 
kutsal kabul edilmiş, dört unsurdan mey- 
dana gelen ay altı âlemin kevn ve fesada 
uğradığı ileri sürülmüştür. Ul olanın süf- 
li olanı etkileyeceği düşüncesinden hare- 
ketle ay üstü âlemin ay altı âlemi etkile- 
diği düşünülmüş, bu etkileşim sempati- 
antipati ilkesine bağlanmış, bu ilkenin en 
etkili olduğu yerin zodyak (burçlar kümesi) 
olduğu kabul edilmiştir. Ortaçağ'da kilise 
çevreleri, gök cisimleriyle insan bedeni ara- 
sındaki etkileşimi esas alan astrolojik uy- 
gulamalara onay vermiş, bu bağlamda in- 
sanın özgürlüğü ile Allah'ın yaratıcılığı ara- 
sındaki ilişkiyi tartışmıştır. Yer merkezli 
evren görüşüne karşı çıkan Galileo, Coper- 
nicus ve Kepler gibi bilim adamları astro- 
lojiyi astronomiden ayırıp bilim dışı bir mes- 
lek olarak ilân etmiştir. Aydınlanmacı filo- 
zoflar metafiziğe karşı menfi tavırlarını 
burada da göstermiş ve metafiziğe kapa- 
lı pozitivist yapıdan bunalan insanlar XX. 
yüzyılda tekrar okültizme yönelmiştir. 


Dokuz sınıflı evren anlayışını benimse- 
yen eski Türkler, dört yönün her birinde 
dokuz ve bütün evrende toplam otuz altı 
burcun bulunduğunu kabul etmişlerdir. 
Ayların on iki hayvan adıyla adlandırıldığı 
eski Türk takviminde her ayın kendisine 
tekabül eden bir hayvanın özelliklerini ta- 
şıdığı ve bu ay içinde dünyaya gelen insan- 
ların karakterlerinin de bu özelliklere sa- 
hip olduğu düşünülmekteydi. İslâm önce- 
si dönemde Araplar arasında da yıldızla- 
ra tapınanlar ve yağmur, rüzgâr, deprem 
gibi doğa olaylarının yıldızların etkisiyle 
meydana geldiğine inananlar vardı (bk. 
ENVÂ»). İslâm dini bu inançları tevhid il- 
kesine aykırı bularak ortadan kaldırmıştır. 
Kur'ân-ı Kerim'de ay, güneş, yıldız ve burç- 
lardan söz edilmekte, bunların yerleri ve 
konumlarına dikkat çekilmekte, Allah'ın 
ilim ve kudretine tanıklık eden gök cisim- 
lerinden hareketle mârifetullaha ulaşma- 
nın önemi vurgulanmaktadır. Hadislerde 
de yıldızlara yaratıcı güç atfetmenin tev- 
hid inancı ile bağdaşmayacağını bildiren 
çok sayıda ifade yer almaktadır. Hz. Ali, 
bir yolculuk dolayısıyla Medine'den ayrıl- 
dıklarında Hz. Peygamber'in kendi elin- 
den tutarak, “Burası Arap yarımadasıdır, 
yıldızlar onları saptırmadıkça şirkten arın- 
mış durumdadır” dediğini, “Yıldızlar nasıl 
saptırır?” diye sorduğunda, “Yağmur ya- 
ğınca şu yıldız bize yağmur yağdırdı de- 
mek suretiyle” şeklinde cevap verdiğini 
(Hatib el-Bağdâdi, s. 164-165); başka bir 
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defasında da nücüm ehliyle oturup kalk- 
mamasını öğütlediğini (Müsned, 1, 78); 
Zeyd b. Hâlid el-Cüheni de Hudeybiye yı- 
lında Resül-i Ekrem'le yolculuğa çıktıkla- 
rını ve gece yağmura tutulduklarını, Re- 
sülullah sabah namazını kıldırdıktan son- 
ra kendilerine yağmuru yıldızların yağdır- 
dığını söyleyen kişinin yıldızlara inanıp Al- 
lah'ı inkâr etmiş olacağını bildirdiğini (Bu- 
hâri, “Meğâzi”, 35); İbn Abbas ise Resül-i 
Ekrem'in, “İlm-i nücümdan bir bilgi ak- 
taran sihirden bir bölüm almış olur” de- 
diğini (Müsned, I, 227, 311) nakletmek- 
tedir. Müneccimlik Hulefâ-yi Râşidin dö- 
neminde de reddedildiği halde sonra- 
dan bazı kimseler Ca'fer es-Sâdık'a konuy- 
la ilgili tamamen uydurma bazı isnatlar- 
da bulunmuşlardır. Emeviler ve özellikle 
yöneticilerinin çoğu Acemler'den meyda- 
na gelen Abbösiler döneminde ilm-i nü- 
cüm yeniden gündeme gelmiştir. Halife 
Mansür'un Muhammed b. İbrâhim el-Fe- 
zâri'ye Hintçe'den ilm-i nücüma dair kitap- 
ları tercüme ettirdiği, hatta Bağdat'ı mü- 
neccimlerden görüş aldıktan sonra kur- 
maya karar verdiği; Me'mün döneminde 
Grekçe'den çevrilen felsefe kitapları için- 
de ilm-i nücümla ilgili eserlerin de yer al- 
dığı bilinmektedir. Ebü'l-Hattâb el-Esedi, 
Hârün b. Said el-İcli ve Câbir b. Hayyân gi- 
bi ilm-i nücümla ilgilenenler eserlerini bu 
ortamda kaleme almışlardır. Halife Mu'ta- 
sım-Billâh zamanında ise müneccimler 
açıkça eleştirilmiştir. Rivayete göre Am- 
müriye'yi fethe hazırlandığı sırada sefer 
için seçilen günün uğurlu olmayacağını ile- 
ri süren müneccimlere rağmen sefere çı- 
kan halife fetihle geri dönünce müneccim- 
leri cezalandırmıştır. Ancak Abbösiler'in 
son dönemlerinde bâtıni akımların orta- 
ya çıkışıyla müneccimlik tekrar gelişip ya- 
yılmıştır. 

İslâm tarihinin ilk dönemlerinde astro- 
nomiyle astroloji arasındaki farklar belir- 
gin olmadığı için bazı filozof ve bilginler 
astronomi yanında astrolojiyle de ilgilen- 
mişlerdir. İlm-i nücüm (astronomi) ve ilm-i 
ahkâm-i nücüm (astroloji) ayırımı yapan 
Fârâbi, en-Nüket fi mâ yeşıhhu ve mâ 
lâ yeşıhhu min “ilmi'n-nücüm adlı ese- 
rinde bu iki disiplin arasındaki farkları gös- 
termeye çalışmıştır. Yıldızların ay altı âlem- 
deki etkilerini tartışan İbn Haldün ise bu 
konuda tecrübi bilgi ile bir şey söyleneme- 
yeceğini belirtmekte ve yerde olup biten- 
ler üzerinde gök cisimlerinin tesirinin bu- 
lunduğunu iddia etmenin tevhid inancıy- 
la bağdaşmadığını kaydetmektedir (Mu- 
kaddime, Il, 1255-1260). Hatib el-Bağdâdi 
ilm-i nücümu biri mubah, diğeri haram 
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olmak üzere ikiye ayırır. Kur'an'da ve ha- 
dislerde gök cisimlerinin hareket, konum 
ve birbiriyle uyumundan bahseden ifade- 
ler doğrultusundaki görüşleri birincisinin, 
yeryüzündeki olayların yıldızlara nisbet 
edilmesini ve bunun sonucunda onların 
uğurlu veya uğursuz sayılmasını da ikin- 
cisinin kapsamında sayar (el-Kavl, s. 126- 
170). Câbir b. Hayyân ve Ebü Ma'şer el- 
Belhi gibi müslüman astrologlar Bâbil, Yu- 
nan ve Hint astrolojilerinin bir sentezi ola- 
rak ortaya çıkan iddialarla fiziksel sebep- 
ler arasında ilişki kurmaya çalışmış, böy- 
lece ilm-i nücümu nisbeten büyüden ve 
faldan uzaklaştırmıştır. 


Uygulama Şekilleri. İlm-i nücümun, yıl- 
dızlara tapınma harf sembolizmini (eb- 
ced) kullanarak yıldızların konum ve ha- 
reketlerinden anlam çıkarma ve burçlar 
kuşağı ile tefe'ülde bulunma şeklindeki 
çeşitlerinden söz edilebilir. En yaygın uy- 
gulanan biçimleri mevâlid (insanın doğu- 
mu sırasında burçlar kuşağındaki yıldızın 
konumuna bakarak gaybdan haber ver- 
me) ve ihtiyârâttır (bir işe uğurlu ve uğur- 
suz sayılan vakitleri seçerek karar verme). 
Yıldıznâmelerde yedi gezegen, on iki ka- 
meri ay ve on iki burcun esas alındığı bir 
sistemden bahsedilir. Yıldıza bakanın gö- 
revi yıldızına baktıranla gök cisimleri ara- 
sındaki gizli ilişkiyi bulmaktır. Burcun yer 
aldığı ayı bilmek için hazırlanan tablolar- 
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da o kişinin doğum günü işaretlenir ve do- 
ğum saati bulunur. Buna göre doğum ta- 
rihine rastlayan burçtan sonra başlamak 
üzere doğum saati adedince sayılır ve do- 
ğum saatinin rastladığı yer onun yükse- 
len burcu kabul edilir. On iki bölüme ayrı- 
lan gök haritasının her bölümüne bir burç 
adı verilir. Her insan bu burçlardan biri- 
nin tekabül ettiği tarihte doğar; buna “öz 
burç” denilir. Doğum anında güneşin bu- 
lunduğu burca ise “yükselen burç” adı ve- 
rilir. Yıldıznâmelerde karakterin öz burç 
ile yükselen burcun etkisiyle oluştuğu id- 
dia edilir. Klasik telakkiye göre haftanın 
yedi gününden her biri bir yıldızın etkisi 
altındadır. Bu yıldızlar güneş, ay, Merkür, 
Venüs, Mars, Jüpiter ve Satürn'dür. Haf- 
tanın her gününün birinci saati güneşin 
doğum anında başlar. Burçlar da üçgen 
şeklinde dört gruba ayrılır ve her biri top- 
rak, su, hava ve ateşten birine tekabül 
eder. Bir kişinin burcu onun doğum anın- 
da hangisinin etkisinde kaldığına bağlı- 
dır. Bazan da gök cisimlerinin zodyakta 
izlediği yol esas alınır. Bir gezegen gökyü- 
zünde hareket ederken on iki hâneden ge- 
çer. Bu hâneler gezegenlerin dünyaya et- 
kileri bakımından önemli sayılır. 


Yıldız falı genellikle evlilik, iş hayatı, yol- 
culuk ve savaş gibi önemli işlere karar ver- 
meden önce sonucun uğurlu olup olma- 
dığını öğrenmek için yapılmaktaydı. Ayrı- 
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ca yıldızlardan her birinin bedenin bir or- 
ganını etkilediği inancından hareketle tıp 
alanında da kullanılır ve uygun olmayan 
bir takımyıldızının egemen olduğu saatte 
hasta ameliyat edilmezdi. Dolayısıyla bu 
konuda hekimlerin de bilgi edinmeleri ge- 
rekirdi. Arap alfabesindeki harfler ateş, 
toprak, hava, su şeklinde dört gruba ayrı- 
larak her gruba yedi harf taksim edilmiş- 
tir. Ebced-i sagir cetveli harfin ebced-i ke- 
bir değerinden 12 sayısı çıkartılarak bu- 
lunur. Meselâ kâf harfinin ebced-i kebir 
değeri 20, ebced-i sagir değeri 8'dir. Eb- 
ced-i kebir değeri 12 olan harflerin eb- 
ced-i sagir değeri yoktur. Bazı sistemler- 
de ise elde edilen rakamın son harfi yıl- 
dıznâmedeki sıralamada hangi burca te- 
kabül ediyorsa o burç esas alınarak işlem 
yapılır. Bazı müneccimler çocuğun doğum 
anındaki burç ve yıldızın konum ve ahkâ- 
mına, hatta mümkünse çocuğun ana rah- 
mine düşüş gecesinin ortasındaki burca 
ve bazı yıldızların yükseliş ve inişine baka- 
rak tâlihini belirlemeye çalışırlardı. 


Güneş, ay ve yıldızların dünya üzerinde 
sıcak, soğuk, yaz, kış, med, cezir şeklinde 
tesirlerinin bulunduğu bilinmektedir. Bu 
olayların insanları etkilediğine şüphe yok- 
tur. Bu açıdan bakıldığında okült tecrü- 
belerin pozitif değerlendirmelere en ya- 
kın olanı astrolojidir. Astrolojinin horoskop- 
ları yıldız ve gezegenlerin konumları dik- 
kate alınarak hazırlanır. Büyücü çeşitli ha- 
reket ve nesneler vasıtasıyla kişinin dikka- 
tini başka yöne çektiği gibi, astrolog da 
bu etkiyi horoskop haritası ile yapar. Astro- 
lojik kehanet ise horoskop haritasının yo- 
rumlaması ve zodyak işaretleriyle yeryü- 
zündeki olaylar arasında gizemli ilişkilerin 
kurulması ile başlar. Burada gökyüzünde 
olanların benzerinin yeryüzünde de oldu- 
ğu, yıldızlarda yazılı şeylerin yeryüzüne de 
yansıdığı, insanın makrokozmosun mikro- 
kozmik modeline dayandığı şeklindeki ön 
kabuller etkilidir. 


Yıldıznâmelerde burçların özelliklerine 
dair yer alan bilgiler geçmiş tecrübeler 
sayesinde ortaya çıkmıştır. Günümüzde 
astroloji giderek yayılmakta, yazılı ve gör- 
sel basında hak etmediği kadar yer al- 
maktadır. İstatistiklere göre Amerika Bir- 
leşik Devletleri'nde çıkan gazetelerin dört- 
te üçünde günlük astroloji ve fal sütunla- 
rına yer verilmekte, şehir ve kasabalarda 
özel astroloji danışmanları bulunmaktadır. 
Sonuç olarak İslâm dini diğer okült uygu- 
lamalarda görüldüğü gibi bu fantezilere 
de olumsuz bakmaktadır. Birtakım işlem- 
ler sonucu yıldızların insanları etkilediği- 
ne inanmak tevhid inancına aykırı bir du- 


rumdur. Bu tür faaliyetler inanç boyutu- 
na taşınmadan fal, eğlence ve fantezi di- 
ye yapılsa bile bazı saf insanları aldatma 
ve onları istismar etme anlamına gelir. Do- 
layısıyla yıldız bakıcılığı bu şekliyle bir hura- 
fe, bid'at ve bâtıl inanç olup onu icra eden 
kimse gayri ahlâki bir tavır içindedir. Ko- 
nuyla ilgili Arapça literatür daha çok astro- 
loji ve falcılıkla ilgili genel kitaplar, ayrıca 
mevâlid, ihtiyârât, havâs, envâ' gibi ko- 
nulara dair eserlerden oluşmaktadır (bk. 
HAVAS İLMİ; İLM-i AHKÂM-ı NÜCÜM). Türk- 
çe'de fal ve falcılıkla ilgili kitaplar yanında 
müellifi bilinen veya bilinmeyen birçok yıl- 
dıznâme mevcuttur. 
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Kâşgarlı Mahmud (XI. yüzyıl) boyun adı- 
nin İva, Yava, Yıva ve Ava gibi söylenişleri- 
ni tesbit etmiş, bunu dördüncü sırada zik- 
rederek damgasının şeklini de vermiştir. 
Reşidüddin'in (XIV. yüzyıl) listesinde ise adı 
Yıva biçiminde yazılan boy yirmi üçüncü sı- 
rada yer almıştır. Yine orada Yıva'nın “mer- 
tebesi hepsinden üstün” mânasını taşıdı- 
ğı, İgdir, Bügdüz ve Kınık boyları ile ortak 
ülüşünün aşığlu ve kıç, ortak onkunlarının 
ise çağrı (çakır kuşu) olduğu yazılmıştır. 


YIVA 


Oğuzlar'ın Üçok koluna mensup Yıvalar'a 
ait en eski bilgi 553 (1158) yılından daha 
geriye gitmez. Bu tarihte İva Perçem'e 
mensup Türkmenler'in Cebel'de (İran-Kür- 
distan eyaleti) yağma faaliyetlerini arttır- 
maları üzerine Abbâsiler, Mengü Bars ku- 
mandasında asker gönderip onların hare- 
ketlerine son vermişlerdir. 568'de (1172) 
Perçem, buyruğundaki Türkmenler'le He- 
medan yörelerine akınlarda bulunduktan 
sonra Dinever'i yağmalamış, Nahcıvan'da 
bunu haber alan Atabey İldeniz, Perçem'in 
üzerine yürüyüp onu Bağdat yakınına ka- 
dar kovalamıştı. Bunun Bağdat'a girmek 
için bir hile olabileceğinden şüphelenen 
Abbösi halifesi bir yandan asker toplama- 
ya, surları tahkim etmeye başlamış, diğer 
yandan İldeniz'e atlar göndermiş ve un- 
vanlar vererek onu taltif etmişti. İldeniz 
de maksadının sadece bu Türkmenler'i kö- 
tü davranışlarından vazgeçirmek olduğu- 
nu bildirerek özür dilemiş ve Hânikin Köp- 
rüsü'nü geçmeden geri dönmüştü. Anla- 
şıldığına göre Perçem Bey halifeyi metbü 
tanıyordu. Oğulları da halifelere bağlı kal- 
mayı sürdürmüşlerdi. Hatta Yıva beyinin 
sözü edilen bu hareketi halifenin gizli em- 
riyle yapmış olması da ihtimal dahilinde- 
dir. 

583 (1187) yılında son Selçuklu sultanı 
II. Tuğrul ile halifenin veziri Celâleddin İbn 
Yünus arasında Hemedan dolaylarında ya- 
pılan savaşta Yıvalar halife ordusunda yer 
aldı. Ordunun sol kolunu teşkil eden Ay- 
aba kumandasındaki Atabegli askerler boz- 
guna uğrayıp kaçmaya başlayınca Yıvalar 
tarafından kovalandı. Ay-aba'nın askerleri 
Yıvalar'ın takibinden kurtulmak için ağır- 
lıklarını bıraktı ve bunları alan Türkmen- 
ler ülkelerine geri döndü. Bu savaşta Yı- 
valar'ın başında Perçem'in oğlu Mahmud 
vardı. İlk defa “melik” unvanını kullanan da 
odur. Irak Selçuklu Sultanlığı'na son veren 
Hârizmşah Alâeddin Tekiş, Irâk-ı Acem'- 
deki bazı yerleri Selçuklu emirlerine bırak- 
mıştı. Bunlar Hârizmşah'a isyan ederek 
bozguna uğrayınca kaçıp kurtulan bazı 
beyler Yıva Meliki Mahmud'a sığındı. Da- 
ha sonra halifenin askerleriyle Tekiş'in He- 
medan valisi Mayacık'ın ordusu arasında 
yapılan ve onun galibiyetiyle nihayete eren 
savaşa Yıvalar'ın da katıldığı tesbit edil- 
mektedir. Fakat Melik Mahmud'un ölüm 
tarihi belli değildir. 

Perçem oğlu Mahmud'dan sonra Fahred- 
din İbrâhim, Yıva beyi oldu. 593'te (1196) 
Atabeg Özbek adına Hemedan'ı yönetme- 
ye başlayan Emir Nüreddin Gökçe'nin Yı- 
valar'ı ortadan kaldırma planı gerçekleş- 
medi. 605'te (1208) Fahreddin İbrâhim bir 
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bâtıni tarafından öldürülünce yerine oğlu 
Perçem geçti. Bağdat'a gelen Perçem'e 
halife tarafından hil'at giydirilip kılıç ku- 
şatıldı, ayrıca 10.000 altın verildi. Perçem 
birkaç yıl meliklik makamında bulundu. 
Ölümünün ardından yerini oğlu Süleyman 
aldı. İbnü'-Esir, Abböâsi halifesinin Perçem 
oğlu Süleyman'ı beylikten azlettiğini ve 
beyliğin başına Süleyman Bey'in küçük 
kardeşini getirdiğini yazar. Bunun sebebi 
tam olarak bilinmemektedir. Celâleddin 
Hârizmşah 621'de (1224) halifenin toprak- 
larına yaptığı bir akından Azerbaycan'a 
dönerken Hemedan'ın kuzeyindeki Bahar 
Kalesi'ne uğrayarak Yıva Meliki Süleyman 
Şah'a konuk oldu ve orada Süleyman Şah'ın 
kız kardeşiyle evlendi, ondan bir oğlu doğ- 
du. Yıva meliki bu tarihte şah unvanını ta- 
şımaktaydı. Son Yıva meliki Süleyman Şah 
Farsça biliyor ve bu dilde şiirler yazıyordu. 
Onun nücüm ilmine vâkıf olduğunu Reşi- 
düddin bildirir. Lurlar'a karşı başarılarını 
da Hamdullah el-Müstevfi eserinde anla- 
tır. Süleyman Şah halifeye samimi bir şe- 
kilde bağlandı. Komşu Lur emirleri, Sal- 
gurlular, Musul hâkimi, Hülâgü'yu metbü 
tanıdıkları halde kendisi halifeden ayrılma- 
dı. 656 (1258) yılında Hülâgü Bağdat'ı ku- 
şattığında şehri savunanlardan biri de Sü- 
leyman Şah'tı. Süleyman Şah da halife ve 
halifenin Türk asıllı kumandanları ile bir- 
likte burada hayatını kaybetti. 


Hamdullah el-Müstevfi, Lur Emiri Bed- 
reddin Mes'üd'un Süleyman Şah'ın öldü- 
rülmemesi için Hülâgü'ya ricada bulun- 
duğunu, ancak bunun kabul edilmediği- 
ni bildirir. Fakat Bedreddin Mes'üd, Süley- 
man Şah'ın ailesini ve yakın adamlarını ko- 
rumayı başardı ve onları Luristan'a götür- 
dü. Bunların bir kısmı ortalık yatıştıktan 
sonra Bağdat'a döndü. Yine Hamdullah'a 
göre Süleyman Şah zamanında İran'ın Kür- 
distan bölgesi on beş idari yöreye ayrıl- 
maktaydı ve bu yörelere ait gelirin topla- 
mı 200 tümene yakındı. Halbuki müellifin 
zamanında (XIV. yüzyılın birinci yarısı) ay- 
nı yörelerden ancak 20 tümen, 1500 dinar 
tahsil edilebiliyordu. Bu karşılaştırma, Sü- 
leyman Şah devrinde Kürdistan vilâyeti- 
nin mâmur bir bölge olduğunu açıkça gös- 
terir. Perçem Bey Yıvaları'nın âkibeti hak- 
kında bilgi yoktur. V. Minorsky, Karako- 
yunlu iline mensup Baharlı oymağının adı- 
nın Bahar Kalesi'nden geldiğini kabul ede- 
rek Karakoyunlular'ın Yıvalar'ın nesli oldu- 
ğunu ileri sürmüştür. 

XIII. yüzyılın ilk çeyreğinde kalabalık bir 
Yıva kümesinin Urmiye yöresinde yaşadı- 
ğı tesbit edilmiştir. Bunlar, Perçem Yıva- 
ları'ndan ayrı olup muhtemelen Moğol is- 
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tilâsı üzerine ana yurtlarından bu yöreye 
gelmişlerdi. İbnü'l-Esir'e göre bu Yıvalar 
kalabalık olup 10.000 atlı çıkarıyorlardı. Di- 
ğer bir tarihçiye göre Urmiye Yıvaları sul- 
tanı (Celâleddin Hârizmşah) yok farzede- 
rek çevreye korku salmakta ve uçlara akın- 
larda bulunmaktaydı. Bu yüzden Celâled- 
din, Ahlat'tan geri dönerek Yıvalar'ı dağıt- 
mıştı. Elde ettiği koyun sürülerinden ga- 
nimetin sadece hazineye ait olan kısmı 
30.000 altın tutmuştu. Bu hadiseden 623 
(1226) yılında bahseden İbnü'l-Esir, Uşnu 
ile Urmiye şehirlerinin Yıvalar'ın elinde bu- 
lunduğunu ve Hoy'u da haraca bağladık- 
larını yazar. Yine onların ticaret kervan- 
larını vurarak yolların güvenliğini ortadan 
kaldırdıklarını, Tebrizli tâcirlerin Erzurum'- 
dan Tebriz'e götürmekte oldukları 20.000 
koyunu ele geçirdiklerini bildirir. Yıvalar'ın 
işi ileriye vardırmaları üzerine Celâleddin 
Hârizmşah, Ahlat önünden gelip onları ga- 
fil durumda yakaladı, çoğunu öldürüp aile- 
lerini esir aldı, davarlarının pek çoğuna el 
koydu. Bu olaydan altı yıl sonra Moğollar'ın 
gelmesiyle bu Yıvalar da Azerbaycan Türk- 
menleri gibi batıya gitmiş olmalıdır. 


Aksungur oğlu Emir İmâdüddin Zengi, 
Musul'dan sonra Halep'e hâkim olarak Haç- 
lılar'la mücadeleye girişince İran'ın Kürdis- 
tan eyaletindeki Yıvalar'ın bir bölüğüne 
Halep'in sınır kesiminde yurt vermişti. Yı- 
valar'ın Haçlılar'dan geri alacakları yerler 
de kendilerine ait olacaktı. Bu Yıvalar'ın 
başındaki Arslan oğlu Yaruk Bey, Haçlılar'- 
la savaşıp onların bazı topraklarını ele ge- 
çirdi. Onun idaresindeki Yıvalar ve Yaruk'un 
oğulları Yaruklu (Yarukıye) adıyla anılmaya 
başlandı. Yaruk 564'te (1169) öldü. Onun 
ardından Yıvalar'ın en tanınmış beyinin İz- 
zeddin Aynüddevle olduğu belirtilmekte- 
dir. Aynüddevle, Nüreddin Mahmud Zen- 
gi'nin kumandanı Şirküh el-Mansür'un 
1169'da üçüncü yürüyüşüne katıldı. Fakat 
Şirküh'un ölümü üzerine yerine geçen Se- 
lâhaddin-i Eyyübi'ye tâbi olmak istemedi 
ve kalabalık askeriyle Suriye'ye döndü. Ya- 
ruk'un oğullarından Bedreddin Daldurum, 
Antep'in güneyindeki Tel Beşir / Tel Bâşir 
emiri idi. Selâhaddin-i Eyyübi'nin bütün 
seferlerinde bulundu; doğruluğu ve baha- 
dırlığı ile hükümdarın en muteber emir- 
leri arasında yer aldı. Haçlılar'la yapılan 
antlaşmaların düzenlenmesi ve imzalan- 
masına o da katıldı. Bedreddin Daldurum 
611'de (1214-15) Tel Beşir'de vefat etti. 
Bedreddin'den sonra Tel Beşir ve Tel Hâlid 
Emirliği'nin başına Fethuddin geçti. Onun 
emirliği de dört yıl sürdü. 615'te (1218) 
adı geçen kaleler Anadolu Selçuklu Hü- 


kümdarı I. İzzeddin Keykâvus'un eline geç- 
ti. Ardından Eyyübiler tarafından geri alın- 
dıysa da Fethuddin'e iade edilmedi. Buna 
karşılık Fethuddin'e ve Yaruklu ailesinin di- 
ğer mensuplarına dirlikler verildi. Bunlar 
Halep'in dışındaki Yarukıye denilen ma- 
hallelerinde oturdular. XIII. yüzyılın tarih- 
çilerinden İbn Şeddâd, Yaruklular'ın yap- 
tırdıkları cami, medrese, hamam gibi pek 
çok eserin bir listesini verir. 


Yıvalar'ın XIII. yüzyılda Anadolu'da yaşa- 
dıklarına dair Selçuklu tarihçisi İbn Bibi'- 
de bir kayıt vardır. Buna göre Rükneddin 
Kılıcarslan, ağabeyi Sultan Il. İzzeddin Key- 
kâvus'a isyan edince (652/1254) ona karşı 
kullanılmak üzere Kıpçak'tan, Gence'den, 
İve'den (İva > Yıva) ve diğer bazı topluluk- 
lardan asker toplanmıştı. Burada zikredi- 
len Yıvalar muhtemelen Urmiye yöresin- 
den Anadolu'ya gelen gruplardan biriy- 
di. XVI. yüzyılda Anadolu'da Yıvalar'a ait 
yirmi yer adı tesbit edilmiştir. Bunlardan 
başka Yıva ve Yıvalu adlı bazı oymaklar var- 
dır ki bunların en önemlilerinden biri Ha- 
lep Türkmenleri içinde yer almıştı. Bu top- 
lulukta Hayl Yıva adlı bir oymağın var ol- 
duğu kaydedilmiştir. Buradaki ilk kelime- 
nin Arapça “hayli” (atlı sınıfı) kelimesin- 
den gelip gelmediği üzerinde kesin bir şey 
söylenememektedir. Kanüni Sultan Süley- 
man döneminin ilk yıllarında bu Yıva oy- 
mağı Emet Kethüdâ'nın emrinde olup 200 
çadırdan müteşekkildi. Il. Selim devrinde 
nüfusu bir hayli artan Yıva oymağı beş ko- 
la ayrıldı. XVII. yüzyılın ortalarına doğru 
Yıvalar'dan ancak 150 çadırlık bir kol es- 
ki yaşayışını sürdürmekteydi, diğerlerinin 
nerelerde yerleştiği bilinmemektedir. Bir 
başka Yıva oymağı Dulkadırlı eli içinde yer 
almıştı. Bu oymak XVI. yüzyılda Durmuş 
Hacılı, Dergeç, Esenceli, Yahşı Hanlı, Suf- 
yanlı ve Yıvalı adlı obalara ayrılmıştı. Bu 
obalardan bazıları, güney ve güneybatıda- 
ki Gündüzlü ve Kınık yörelerinde bulunan 
kışlaklarında çiftçilik yapmaktaydı. Ayrıca 
Dulkadırlı eli arasında nüfusu çok az baş- 
ka bir Yıva oymağı vardı. Sivas'ın güneyin- 
deki Yeni İl oymakları içinde XVI. yüzyılda 
156 vergi nüfuslu bir başka Yıva oymağı- 
na daha rastlanmaktadır. Bunların Dul- 
kadırlı Yıvaları'nın bir kolu olması muhte- 
meldir. 

II. Bayezid devrinde İç İl'deki büyük oy- 
maklardan biri de Yıvalar'dı. Bu oymak, İç 
İldeki diğer birçok oymak gibi köylerde 
yerleşmiş olmakla beraber teşkilâtını he- 
nüz muhafaza etmekteydi. Bunlar Büyük 
Yıva ve Küçük Yıva şeklinde iki kola ayrıl- 
mıştı. Büyük Yıvalar, Eski Gülnar ile Ana- 
mur arasındaki Aksaz yöresinde toplu hal- 
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de yerleşmişti. Küçük Yıva kolu da yine 
toplu halde Anamur'un kuzey ve batısın- 
daki topraklarda yurt tutmuştu. Bu ikin- 
ci kola mensup bazı obalar Anamur kasa- 
basında da yerleşmişti. II. Bayezid döne- 
minde Büyük Yıva koluna ait kırk kadar 
köy adına rastlanır. Bunların bir kısmı ad- 
larını zamanımıza kadar korudu. Küçük Yı- 
valar ise Anamur kasabasından başka on 
dört köyde iskân edilmişti. Bunların ba- 
şında bulunan aile Yıvaoğulları adını taşı- 
maktaydı. Bu aileden Hüseyin Bey, Bü- 
yük Yıva köyünde bir cami yaptırdı, bir de 
vakıf tesis etti. Yine Yıvaoğulları'ndan Ali 
Bey'in Kızılca köyünde bir mescidi vardı. 
Yıva beylerinden Paşa Bey, Kazancılar kö- 
yünde Ahi Seyyidi adlı bir şeyh için bir zâ- 
viye yaptırdı. Alâeddin ve Mehmed adlı Yı- 
va beyleri de timar sahibiydi. Bunlardan 
başka Kayseri çevresinde Yıvalı (183 ver- 
gi nüfuslu), Ürgüp dolaylarında da üç ko- 
la ayrılan Yıva adlı başka bir oymak, Tar- 
sus yöresinde de aynı adı taşıyan küçük 
bir oymak yaşamaktaydı. Moğol devrinden 
sonra İran'da Yıva adıyla büyük bir oymak 
görülmez; ancak Safevi devrinde Kaçar bo- 
yunun obaları arasında Yıva adına rastla- 
nır. Kaçar boyunun Anadolu'dan (Bozok 
yöresi) olduğu ve XV. yüzyılın ikinci yarı- 
sında bu ülkeden ayrılıp Kuzey Azerbay- 
can'daki Gence yöresinde yurt tuttuğu bi- 
linmektedir. 
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YİĞİTBAŞI 
Osmanlı esnaf teşkilâtında 


| kethüdâ yardımcısı. i 


Yiğitbaşının kurumsal olarak ne zaman 
ortaya çıktığı hakkında bilgi yoktur. Bu- 
nunla beraber Ahiliğin kaynağı olan, Abbâ- 
si Halifesi Nâsır-LidInillâh zamanında (1 180- 
1225) önemli bir mistik hareket durumu- 
na gelen ve daha çok şehirlerde “fetâ” (ço- 
gulu fityân) denilen genç ve bekâr çalışan- 
lardan meydana gelen fütüvvet teşkilâ- 
tıyla ilgisi belirtilir. Bu zümre mensupla- 
rının Anadolu Selçuklu dönemindeki kay- 
naklarda çoğu defa ahilerle birlikte anıl- 
dıkları ve muhtemelen basit donanımlı 
asayiş ve koruma birliğine benzer bir va- 
zife gördükleri dikkati çeker (İbn Bibi, |, 
52, 233; II, 14, 73). Bu durum, Anadolu 
Selçuklu Devleti'nin karışıklık döneminde 
söz konusu grupların bazı şehirlerde özel- 
likle asayiş ve güvenliğin sağlanmasında 
etkin bir rol oynadığını düşündürür. 731'de 
(1331) Anadolu'ya gelen ve Ahilik kuralla- 
rıyla ilgili gözlemlerde bulunan İbn Bat- 
tüta, fityân (yiğitler) diye nitelendirdiği bu 
gençlerin Ahilik teşkilâtı içinde önemli bir 
yerinin bulunduğunu belirtir. Bu bağlam- 
da ahi zâviyelerindeki toplantılarda on- 
ları sırtlarına kaban ve ayaklarına mest gi- 
yen, bellerinde uzunca bir bıçak olan, baş- 
larında altında yün bir takke bulunan ve 
bunun üzerini 1 arşın uzunluğunda, iki par- 
mak genişliğinde bir serpuş örten yiğitler 
olarak tanımlar. Burada, Ahilik teşkilâtın- 
da mevcut gençler için Arapça ve Farsça 
kitaplarda fetâ yahut fityân tabirinin kul- 
lanılması, söz konusu dönemlerde bu genç- 
lerin Anadolu'da yiğit ve bunların başın- 
da olan kimselerin yiğitbaşı şeklinde anıl- 
mış olabileceklerini gösterir. Esasen Di- 
vânü lugâti't-Türk'te, “Ot tütünsüz bol- 
mas / Yigit yazuksuz bolmas” (Ateş duman- 
sız olmaz / Genç günahsız olmaz) atasözünün 
yer alması (IlI, 16), yiğit kelimesinin çok es- 
ki dönemlerden beri yazılı literatüre girdi- 
ğine önemli bir işarettir. XIII ve XIV. yüz- 
yıllarda Anadolu'da Ahilik ve dolayısıyla es- 
naf teşkilâtı daha kuvvetli ve daha bağım- 
sız bir yapıdaydı. Bu bağlamda, teşkilât 
mensupları ve bu teşkilât içinde yer alan 
yiğitlerle bunların başındaki yiğitbaşılar 
daha serbest hareket etme imkânına sa- 
hiptiler. Ancak Anadolu'nun Osmanlı ida- 
resine girmesi üzerine bilhassa XV. yüz- 
yılın ortalarından itibaren esnaf teşkilâtı 
devletin merkezi otoritesine ve kuralla- 
rına daha sıkı biçimde bağlandı. Böylece 
muhtemelen Ahilik teşkilâtındaki yiğitba- 


YİĞİTBAŞI 


şı da Ahilik geleneklerinin bir devamı şek- 
linde esnaf idare heyetlerinin içinde yer 
almaya başladı. 


En genel çizgileriyle Osmanlılar'da es- 
naf, mal ve hizmet üretimiyle ilişkili her- 
hangi bir iş kolunun belirli bir alanında uz- 
manlaşarak çalışanların meydana getir- 
diği mesleki bir teşkilâttı. Her esnafın bir 
idare heyeti vardı. Bu heyet ilgili esnaf top- 
luluğunun ileri gelenlerinden ve ustaların- 
dan teşkil edilirdi. Heyetin başkanı kethü- 
dâ unvanıyla biliniyordu; heyet üyelerin- 
den biri de yiğitbaşı idi. Yiğitbaşı esnafın 
örgüt içi meselelerinin hallinde, sorunla- 
rın kethüdâya ve gerekli yerlere iletilme- 
sinde önemli bir rol oynamaktaydı. Za- 
manla esnafın örgüt içi meseleleri artın- 
ca XVIII. yüzyıldan itibaren hemen hemen 
her esnaf örgütünde zorunlu olarak bir 
yiğitbaşı görev yapmaya başladı. Yiğitba- 
şının seçimi kethüdânın tayinine benzer 
bir şekilde gerçekleşir ve esnafın ileri ge- 
lenleri arasından seçilirdi. Bunda ilgili es- 
nafın ustalarının ve ileri gelenlerinin ka- 
naati dikkate alınırdı. Aday belirlendikten 
sonra mahallin kadısına başvurulurdu. Ka- 
dılık makamının uygun görüp onaylama- 
sıyla yiğitbaşı seçilmiş olurdu. Seçim bir- 
çok esnaf örgütünde belirli bir sürede, ek- 
seriya yılda bir defa yapılırdı. Yiğitbaşının 
değiştirilmesi çoğunluğun oyu ile tekrar 
aynı usul takip edilmek suretiyle müm- 
kün olabilirdi. Yiğitbaşı esnafın meselele- 
riyle yakından ilgilenir, kethüdâ adına es- 
nafı kadı mahkemelerinde temsil eder, es- 
nafa verilen cezaların yerine getirilmesini 
sağlar, usta olacak kalfalarla ilgili kana- 
atini bildirir ve ustalık törenlerinde ket- 
hüdâya yardım ederdi. 


Osmanlı döneminde başta yiğitbaşının 
tayini olmak üzere esnafın diğer yönetici- 
lerinin tayinleri, usta ve çırakların kalfalı- 
ğa geçişleriyle ilgili törenler pek çok nok- 
tada Ahilik gelenekleri çerçevesinde yapı- 
lırdı. Bu bakımdan yiğitbaşının tayininde 
ve söz konusu törenlerin birçoğunda Kır- 
şehir'deki Ahi Evran Zâviyesi şeyhinin bu- 
lunması âdet haline gelmişti. Bu âdetin 
Osmanlılar'ın son dönemlerine kadar Ana- 
dolu'da ve Rumeli'deki şehir ve kasaba es- 
nafı arasında uygulandığı dikkati çekmek- 
tedir. Bu çerçevede Cumhuriyet'in ilk yıl- 
larında Anadolu'daki esnaf heyeti içinde 
bulunan yiğitbaşı bugün Ahilik törenle- 
ri esnasında nostaljik de olsa temsillerde 
yer alır. Esnaf gruplarının dışında bir çe- 
şit mahalli milis kuvveti olan il erlerinin ba- 
şındakilere de yiğitbaşı denirdi (bk. İL ER- 
LERİ). 
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YİĞİTBAŞI AHMED EFENDİ 


(bk. AHMED ŞEMSEDDİN, 


L Yiğitbaşı). | 
E e. xe e 7 
YİĞİTLİK 
È (bk. ŞECAAT). E 
— | — 
YINANÇ, Mükrimin Halil 
(1900-1961) 

L Türk tarihçisi. | 


Maraş'ın Elbistan kazasında doğdu. Ba- 
bası Halil Kâmil Efendi, annesi Ayşe Ha- 
nım'dır. Kadı olan babasının mesleği do- 
layısıyla Elbistan'da başladığı tahsilini Ma- 
latya, Mardin ve Diyarbekir'de sürdürdü. 
1913'te İstanbul'a giderek idâdinin son 
iki sınıfını Gelenbevi Sultânisi'nde okudu. 
1916 yılında İstanbul Dârülfünun Edebi- 
yat Fakültesi Tarih Şubesi'ne kaydoldu. Bu- 
rayı bitirdiği yıl (1919) Mekteb-i Mülkiyye'- 
ye girdi. 1921'de bu mektebi de tamam- 
ladı. Aynı yıl Dâvud Paşa Orta Mektebi'n- 
de tarih muallimi olarak göreve başladı. 
Ertesi yıl Nişantaşı Orta Mektebi'ne nak- 
ledildi. 1923'te bu görevinin yanında Tâ- 
rih-i Osmâni Encümeni'nde kütüphane 
memurluğu ile görevlendirildi. 1925'te Pa- 
ris kütüphanelerinde araştırma yapmak 
üzere Fransa'ya gönderildi. Dönüşünde 
(1927) Kabataş ve Galatasaray liselerin- 
de öğretmenlik yaptı. 1930'da Türk Tari- 
hi Tedkik Heyeti üyeliğine getirildi. Dârül- 
fünun üniversiteye dönüştürülünce (1933) 
Edebiyat Fakültesi'ne tarih doçenti olarak 
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tayin edildi. 1941'de profesörlüğe yüksel- 
tildi. 1946 yılında çıkan üniversiteler kanu- 
nunun ardından Edebiyat Fakültesi Tarih 
Bölümü Ortaçağ Tarihi Kürsüsü'nün ilk 
başkanı oldu. 1949-1953 yılları arasında 
Şarkiyat Enstitüsü'nün faaliyetlerini yürüt- 
tü. 1957'de ordinaryüs pâyesini aldı. 22 
Aralık 1961'de Haseki Hastahanesi'nde ve- 
fat etti. Ertesi gün Süleymaniye Camii'nde 
kılınan cenaze namazından sonra İstan- 
bul Üniversitesi merkez binasındaki töre- 
nin ardından Merkezefendi Kabristanı'na 
defnedildi. 


Yinançt'ın ilk yazıları 1924'te Anadolu 
Mecmuası ile Târih-i Osmâni Encüme- 
ni Mecmüası'nda (Türk Tarih Encümeni 
Mecmuası) yayımlandı. Bu mecmuaya yaz- 
dığı “Feridun Bey Münşeatı” başlıklı bir di- 
zi makalede (X1-X111/62-77 (1337), s. 161- 
166; XIV/1 (1340), s. 37-46; XIV/2 [1340], 
s. 95-104; XIV/4 (1340), s. 216-226), XV. 
yüzyılda Feridun Ahmed Bey tarafından 
derlenen Münşeâtü's-selâtin adlı eserde 
yer alan Osmanlılar'ın ilk devirlerine ait 
belgelerden bir kısmının kaynak tenkidi- 
ni yaparak bu alandaki başarısını ortaya 
koydu. Aynı mecmuada yayımlanan “Milli 
Tarihimize Dair Eski Bir Vesika” adlı ma- 
kalede (sy. 11/79 (1 Mart 1340), s. 85-94; 
sy. 111/80 (1 Mayıs 1340), s. 142-155), Fâ- 
tih Sultan Mehmed devri vezirlerinden ta- 
rihçi Karamâni Nişancı Mehmed Paşa'nın 
Tevârihu's-selâtini'1-““Osmâniyye adlı 
eserini tercüme edip ilim âlemine tanıttı. 
Daha sonra, Paris'teki çalışmaları sırasın- 
da bulduğu, yine Fâtih devri tarihçilerin- 
den Enveri'nin Düstürnâme'sini (İstan- 
bul 1928) ve iki yıl sonra ilmi bir tahlilini 
(Düstürnâme-i Enveri: Medhal) yayımla- 
dı. Yinanç, Ortaçağ İslâm tarihiyle Anado- 
lu Türk tarihini çok iyi bilmesine rağmen 
1015 yılından 1085'e kadar Anadolu'nun 
Türkleşme sürecinin anlatıldığı Türkiye 
Tarihi, Selçuklular Devri I, Anadolu'- 
nun Fethi adlı kitabından başka (İstan- 
bul 1944) telif eser bırakmamıştır. Bu eser, 
Danişmend Gazi Ermeni asıllı gösterildi- 
ği için İsmail Hami Danişmend tarafından 
eleştirilmiştir (Türk Tarih Kurumuna Açık 
Mektup Türk Kahramanlarına Ermenilik 
İsnadı Münasebetiyle, İstanbul 1945). Yi- 
nanç'ın çeşitli dergilerde çıkan makalele- 
riyle İslâm Ansiklopedisi'ne yazdığı mad- 
deler metotlu ve çok zengin kaynak bilgi- 
sine dayanan orijinal çalışmalardır. Bun- 
lar arasında özellikle “Akkoyunlular”, “Ba- 
yezid | (Yıldırım)”, “Cihan-Şah”, “Danişmend- 
liler” ve “Ertuğrul Gazi” maddeleri onun 
çok derin tarih bilgisini ortaya koymakta- 
dır. Ayrıca hayatının son yıllarında yayım- 
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lanan makaleleri incelendiğinde analizden 
senteze geçtiği, artık olayları sadece nak- 
letmekle yetinmeyip sosyal ve ekonomik 
sebeplere de inmeye çalıştığı görülür (ya- 
yınlarının listesi için bk. Yıldız, sy. 25 (1971), 
s. 192-196). Anadolu Mecmuası'nda çı- 
kan üç makalesi (Millî Tarihimizin Adı, 
Milli Tarihimizin Mevzuu, Anadolu'nun Fet- 
hi) Milli Tarihimizin Adı (İstanbul 1969), 
Türk Tarih Encümeni Mecmuası'ndaki 
“Maraş Emirleri” adlı makalesi de Müslü- 
manlar Tarafından Fethinden XIII. yy 
Sonuna Kadar Maraş Beyleri (haz. Se- 
lim Kaya, Maraş 2004) adıyla kitap halin- 
de basılmıştır. Yinanç, Martinus Th. Ho- 
utsma'nın Tevârih-i Âl-i Selcük Muh- 
tasar-ı Selçüknâme adıyla yayımladığı 
İbn Bibi'nin e/-Evâmirü'1-“Al&'iyye adlı 
eserinin (Leiden 1902) Farsça muhtasarı- 
nı Türkçe'ye tercüme etmiş, eski harfler- 
le yazılan tercüme Refet Yinanç ve Ömer 
Özkan tarafından Latin harflerine çeviri- 
lerek İbn Bibi Selçuknâme adıyla neş- 
redilmiştir (İstanbul 2007). Yeğeni Refet 
Yinanç, Selçuknâme tercümesine yazdı- 
ğı sunuş yazısında müellifin XI. yüzyıldan 
XVII. yüzyıla kadar Türk tarihiyle ilgili Do- 
ğu ve Batı dillerindeki kaynaklardan aldı- 
ğı notların derlenerek kitap halinde bası- 
lacağını bildirmektedir. 
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YİRMİSEKİZ ÇELEBİ 
MEHMED EFENDİ 
(6. 1144/1731) 


Türk diplomatı, 


siyaset ve devlet adamı. 


L íl] 


Edirne'de doğdu. Babası Saksoncubaşı 
Süleyman Ağa'dır. Paris'e elçi olarak gön- 
derildiği sırada (1720) yaşı elli civarında 
tahmin edildiğine göre 1670'te doğmuş 
olmalıdır. Paris'te M. de Lauzun'un verdi- 
ği ziyafette onunla karşılaşan Saint-Simon 
altmış yaşlarında göründüğünü kaydet- 
miştir. Şiirdeki mahlası Fâizi'dir. Yeniçeri 
Ocağı'nın Yirmi Sekizinci ortasına mensup 
bulunduğundan Yirmisekiz Çelebi diye anı- 
ır. Yeniçeri Ocağı'nda ilerleyerek çorbacı, 
muhzırbaşı ve hâcegânlık rütbesiyle yeni- 
çeri efendisi oldu. Ardından darphâne nâ- 
zırlığına getirildi. 1129 (1717) yılı sonuna 
doğru eski silâhdar İbrâhim Efendi ile bir- 
likte şıkk-ı sâlis defterdarı unvanıyla Pa- 
sarofça görüşmelerine katılmak üzere gö- 
revlendirildi. 5 Haziran 1718'de başlayan 
barış görüşmeleri 21 Temmuz'da Pasarof- 
ça Antlaşması'nın imzalanmasıyla sonuç- 
landı. Gelişen yeni siyasi hadiseler ve Fran- 
sa'ya olağan üstü bir elçi yollanması talebi 
üzerine Çelebi Mehmed, Veziriâzam Nev- 
şehirli Damad İbrâhim Paşa'nın desteğiyle 
bu göreve tayin edildi. Muhtemelen Fran- 
sa'ya hareket etmeden önce, Viyana'ya el- 
çilikle giden İbrâhim Efendi'nin maiyetin- 
den birinin kaleme aldığı risâleyi okuyarak 
bilgi edindiği, ayrıca kendisine elçiliğiyle il- 
gili bir tâlimatnâme verildiği bilinmekte- 
dir. Bu tâlimatnâmede, “hizmet-i siyâsiyye- 
sinin haricinde Fransa'nın vesâit-i umrân 
ve maârifine dahi lâyıkıyla kesb-i ıttılâ ede- 
rek kâbil-i tatbik olanlarını takrir etmesi” 
üzerinde durulmuştu. 


Mehmed Efendi, yanında divan efendisi 
unvanını taşıyan oğlu Mehmed Said Efen- 
di olduğu halde kalabalık bir maiyetle 7 
Ekim 1720'de Fransız elçisinin tahsis etti- 
ği bir tüccar kalyonuyla yola çıktı ve İstan- 
bul'dan ayrılışının kırk altıncı günü Tou- 
lon'a ulaştı. O sırada Marsilya'da kolera 
salgını bulunduğundan Toulouse ve Bor- 
deaux yolu, Güneybatı Fransa'daki kanal- 
lar ve Garonne nehri boyunca ilerleyerek 
Orleans üzerinden Paris'e hareket etti. El- 
çilik heyeti salgından ötürü Montpellier ya- 
kınındaki bir adada karantinaya alındı. Pa- 
ris'e girişi ise oldukça parlak ve görkemli 
oldu, Paris halkının ilgi odağı haline geldi. 
Daha önce XIV. Louis nezdine gönderilen 


Müteferrika Süleyman Ağa'nın kabulünde 
protokol sorunları yüzünden epeyce sıkın- 
tilar yaşanmış ve Moliğre'in yazdığı Bour- 
geois gentilhomme (Kibarlık Budalası) ad- 
lı komediye kralın isteği üzerine Türk el- 
çisini küçük düşüren sahneler konmuştu. 
Mehmed Efendi'nin elçiliği bu olumsuz im- 
gelerin yıkılması açısından büyük önem 
taşır. 

Osmanlı elçisinin 21 Mart 1721'de Kral 
XV. Louis tarafından Tuileries Sarayı'nda 
kabulü Paris'te benzeri görülmemiş bir tö- 
renin yapılmasına ortam hazırladı. Meh- 
med Efendi bu törende, Ill. Ahmed'in nâ- 
mesiyle İbrâhim Paşa'nın mektubunu ve 
getirdiği değerli hediyeleri o sırada henüz 
on iki yaşında olan krala sundu. Onun Tu- 
ileries bahçesinde saraya girişini ve görüş- 
meden sonra Döner Köprü'den çıkışını gös- 
teren ünlü tablolar dönemin tanınmış res- 
samı Charles Parrocel'in imzasını taşımak- 
tadır. Kral tarafından kabulünü gösteren 
ve arka yüzünde XV. Louis'nin portresi bu- 
lunan gümüş bir madalyon da hakkedil- 
mişti. Bu tören oldukça ayrıntılı biçimde 
Le Nouveau Mercure gazetesinde yer 
almıştır. Çelebi Mehmed Efendi, mektup- 
ları takdim ettikten sonra iki devlet ara- 
sındaki dostluğun güçlenmesinden söz et- 
ti. Kendisine Paris'te olağan üstü bir saygı 
gösterildi. Kral ava gideceği zaman o da 
davet ediliyor, Paris'in önde gelenleriyle 
birlikte bu törenlere katılıyordu. Daha son- 
ra kralı özel olarak ziyaret etti ve bu gö- 
rüşmede Mareşal Villeroi da hazır bulun- 
du. Bu ziyaretler sırasında kralın hazine 
dairesini görme fırsatını elde etti. Ayrıca 
Paris'in kale ve istihkâmlarını gezdi ve ken- 
disini hayretler içinde bırakan operaya da 
gitti. Onun izlediği opera Thes&e'dir ve bu 
lirik trajedinin librettosu Quinault imzası- 
nı taşıyordu. Oyunu besteleyen de Lulli'- 
dir. Mehmed Efendi'nin kralla birlikte iz- 
lediği opera sarayda temsil edilmiş, ayrı- 
ca oğlu Said Efendi Les Fâtes Venitiennes 
balesini izlemiştir. Çelebi Mehmed'in ikin- 
ci defa gittiği opera sözlerini La Mothe'un 
yazdığı La Tragédie d'Omphale'dir; beste- 
cisi de Destouches'dur. 

Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi, Duc 
d'Orleans'ın Versailles yolu üzerindeki Sa- 
int Cloud Şatosu'nu da gezdi. Onuruna ve- 
rilen yemeğe katıldı. Dükün annesi Pren- 
ses Charlotte Elizabeth oldukça yaşlıydı ve 
elçiyle görüşmedi, bunu ileri bir tarihe er- 
telediğini bildirdi. Ancak Paris'teki Türk 
elçilik heyetinin güvenliği ve özellikle Said 
Efendi'nin sağlığıyla yakından ilgilendi. 
Çünkü babasından çok ayrı hareket eden 
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Said Efendi birkaç kadınla Versailles'ın 
dehlizlerinde kaybolmuş ve ancak üç gün 
sonra ortaya çıkmıştı. Mehmed Efendi'- 
nin bu gezilerini çok ayrıntılı biçimde an- 
lattığı Versailles Sarayı ziyareti izledi. Tri- 
anon ve Marly sarayları da gezilen ve an- 
latılan yerler arasındadır. Mehmed Efen- 
di saraylara, bahçelere, havuzlara, çeşme- 
lere karşı büyük bir hayranlık duydu ve bü- 
tün gördüklerini kendine özgü zarif üs- 
lâbuyla anlattı. Bu gördükleri karşısında, 
“Dünya müminlerin hapishanesi, kâfirle- 
rin cennetidir” “maznün-ı şerifinin nükte-i 
latifesiyle” teselli bulduğunu dile getirdi. 
Çelebi Mehmed farklı bir kültürle karşı 
karşıya kaldığının bilincindeydi. Sarayları, 
bahçeleri hayranlıkla gözlemlemesi yanın- 
da onların resimlerini ve planlarını da ya- 
nına almayı ihmal etmedi. 


Mehmed Efendi'nin Paris'te görüp ince- 
lediği mekânlar arasında tabiphâne, de- 
vâhâne (eczahane), rasathâne, goblen halı 
fabrikası ile ayna fabrikası da vardı. Ancak 
özellikle Paris'i geniş şekilde anlatmış ol- 
ması bu şehri çok iyi gezdiğine işaret eder. 
Ona göre burada acayip ve garip binalar, 
saraylar, bahçeler vardır. Binaları üçer dör- 
der kat olup yedi kat yapılmış hâneler pek 
çoktur. Şehir ve sokakları da kalabalıktır. 
Bu kalabalık, erkek ve kadınların sokakta 
bir arada olmalarından kaynaklanmakta- 
dır. Sokaklar geniştir ve kaldırım taşlarıy- 
la döşenmiştir. Şehrin ortasından Seine 
nehri geçer ve üç ada ortaya çıkar. Notre 
Dame da gördüğü yerlerdendir. Elçilik gö- 
revini tamamlayan Mehmed Efendi 16 Zil- 
hicce 1133 (8 Ekim 1721) tarihinde İstan- 
bul'a döndü. Dönüşünden sonra Fransa ile 
kültürel ilişkilerin kurulup geliştirilmesi ya- 
nında Avusturya'ya karşı bir saldırma ve 
savunma antlaşması yapılması yolundaki 
çabaları olumlu bir sonuç vermedi. Ancak 
oğlu Said Efendi'nin İbrahim Müteferrika 
ile birlikte ilk Türk matbaasını kurmak için 
gösterdiği gayret elçiliğinin en önemli so- 
nuçlarından biridir. Paris'te tanıdığı Duc 
de St. Simon'a yakında İstanbul'da mat- 
baanın açılacağını söylemişti. Çok sonrala- 
rı Lâle Devri denilen dönemin sanat anla- 
yışında, sarayların, kasırların, köşklerin ya- 
pımında Çelebi Mehmed Efendi'nin Paris 
gözlemlerinin çok etkisi olmuştur. Vene- 
dik elçisi Emo, İstanbul'daki saray ve bah- 
çelerin Çelebi Mehmed Efendi'nin Paris'- 
ten getirdiği resim ve planlara göre yapıl- 
dığını ifade eder. Bütün bu plan ve resim- 
ler Mehmed Efendi'ye tercüman Lenoir 
tarafından sağlanmıştır. Yine bu çerçeve- 
de Mehmed Efendi'nin Sefâretnâmesi'n- 
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de tasvir edilen hayvan heykelleriyle Ver- 
sailles bahçelerindeki mermer havuzların 
da Kâğıthane'de inşa edilen havuzlar ve 
sebiller için model işlevi gördüğüne şüp- 
he yoktur. 

Yirmisekiz Çelebi Mehmed Efendi, Fran- 
sa'dan döndükten sonra defter emini, 
1722'de rüznâmçe-i evvel, 1724'te başmu- 
hasebeci oldu. Çerkez Mehmed'in malını 
zapt için Mısır'a gönderildi (1730). Patro- 
na Ayaklanması'ndan sonra IlI. Ahmed'e 
ve Damad İbrâhim Paşa'ya yakınlığı ge- 
rekçesiyle Lefkoşe'ye sürüldü ve 1144'te 
(1731) orada vefat etti. Ölüm tarihi her ne 
kadar 1732 olarak gösteriliyorsa da me- 
zar kitâbesine göre bu tarih 1731 olmalı- 
dır. Lefkoşe'de Sinan Paşa Camii'nin hazi- 
resinde bulunan mezar taşı kitâbesinde 
şöyle yazmaktadır: Bin yüz kırk dört mu- 
harreminin on dördüncü günü vefat eden, 
Yirmisekiz Çelebi demekle mâruf, sâbıkan 
rüznâmçe-i evvel Mehmed Efendi merhu- 
mun kabridir el-Fâtiha sene 1144 (19 Tem- 
muz 1731). 

Fransa elçiliği ve Sefâretnâme'siyle dik- 
kat çeken ve Batı dünyası hakkında Os- 
manlı ülkesinde ilk bilgilerin oluşmasına 
katkıda bulunan Mehmed Efendi ayrıca 
Türk-Fransız ilişkilerinin olumlu bir geliş- 
me göstermesine önemli katkı sağlamış- 
tır. “Turguierie” modasının Paris'te yayıl- 
masında da bu elçiliğin büyük rolü vardır. 
Yine onun sayesinde zihniyet farkının izin 
verdiği ölçüde Fransız modası Osmanlı ül- 
kesine sızmaya ve Batı'da öteden beri kök- 
leşmiş olan Türkler'e yönelik yanlış düşün- 
ce ve kanılar da yavaş yavaş silinmeye baş- 
lamıştır. Onun nazik kişiliği, özgür yapısı, 
zekâsı, uyumu ve medeni davranışları da 
Paris'teki Türk imgesinin değişiminde rol 
oynamıştır. İstanbul'a döndükten sonra 
Mareşal Villeroi'ya dostça mektup yazma- 
sı onun tutumunun ilginç bir örneğidir. 

Mehmed Efendi'nin Sefâretnâme'si 
hakkında farklı değerlendirmeler yapılmış- 
tır. Onun iki dünya arasında bir karşılaş- 
tırma yoluna gitmediği ileri sürülür. An- 
cak Ahmet Hamdi Tanpınar, “Bu kitabın 
hemen her satırında gizli bir mukayese 
fikrinin beraberce yürüdüğü görülür. Ha- 
kikatte bu sefâretnâmede bütün bir prog- 
ram gizlidir” derken eserin içeriğini ve özü- 
nü ortaya koyar. Enver Ziya Karal'ın da vur- 
guladığı gibi sefâretnâme Osmanlılar için 
Garp'ta açılmış ilk penceredir. Çelebi Meh- 
med Efendi'nin Fransa'ya gerçekçi göz- 
lemlere dayanan bakış açısıyla aynı dö- 
nemde Montesguieu'nün Acem Mektup- 
ları'ndaki kahramanlarının iki dünyayı kar- 
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şılaştıran izlenimleri arasında da bir bağ 
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namesi, İstanbul 1970, Abdullah Uçman, 
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vardır (Lenoir, Nouvelle description de la 
ville de Constantinople avec la relation du 
voyage de 'ambassadeur de la Porte otto- 
mane et de son söjour â la cour de Fran- 
ce, Paris 1721; Relation de Uambassade 
de Mehemet Effendi â la cour de France 
en 1721, écrite par lui-même et traduite du 
turc [par J-C. Galland], Constantinople et 
se trouve â Paris chez Ganeau, 1757; bu 
çeviri, dönemin Fransız arşiv kaynakları ve 
diğer belgeler eklenerek yeniden yayım- 
lanmıştır: Mehmed Efendi, Le paradis des 
infideles, un ambassadeur ottoman en 
France sous la régence, introduction, no- 
tes, textes annexes par Gilles Veinstein, Pa- 
ris 1981). Çelebi Mehmed Efendi'nin Mu- 
hammed b. Mahmüd eş-Şehrezüri'nin beş 
bölümden oluşan Res&ilü'ş-Şecereti'1- 
ilâhiyye'sinin dördüncü bölümünü Seme- 
retü'ş-Şecere adıyla tercüme ettiği de bi- 
inmektedir. 
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lal ZEKİ ARIKAN 


YİRMİSEKİZÇELEBİZÂDE 
MEHMED SAİD PAŞA 


(bk. MEHMED SAİD PAŞA, 
Yirmisekizçelebizâde). 


YİVLİ MİNARE KÜLLİYESİ 


Antalya’da Selçuklu devrinde 
inşa edilen Yivli Minare etrafında 


şekillenen külliye. 


LE | 


Teraslanmış eğimli bir arazide yer alan 
külliyenin ana yapısı yivli minare ile uluca- 
midir. Minare ve caminin hemen yanında 
Atabey Armağan Medresesi, onun karşı- 
sında Ulucami Medresesi yer alır. Bu yapı- 
lar topluluğunun bitişiğinde teraslanmış 
bir alanda sonradan mevlevihâneye dö- 
nüştürülen bir yapı bulunmaktadır. Mev- 
levihânenin arkasında Yivli Minare Hama- 
mı, önünde cami ile arasında set üstün- 
de Nigâr Hanım Türbesi, bunun üzerinde 
yolun kıyısında Zincir Kıran Mehmed Bey 
Türbesi mevcuttur. 


Bugün Antalya'nın sembolü olan Yivli 
Minare blok kesme taşlar üzerinde tuğla- 
dan inşa edilmiştir. Kare kesme taş kaide 
tuğlalarla köşelerden pahlanarak yüksel- 
tilmiş sekizgen kasnağa dönüşmektedir. 
Bu sekizgen kasnak, taş tuğla dizileriyle 
oluşturulan pano şeklinde tasarlanmış niş- 
lere bölünmüştür. Batı cephesindeki niş- 
ler inşa kitâbesini barındırır. Kitâbede mi- 
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narenin Sultan Alâeddin I. Keykubad za- 
manında (1220-1237) yapıldığı belirtilmek- 
tedir. Nişli kasnağın üzerinde taştan silin- 
dir biçiminde dar bir kasnak daha oluştu- 
rulmuştur. Bunun üzerine perdahlanmış 
tuğlalardan sekiz yiv teşkil eden gövde şe- 
refeye kadar uzanmaktadır. Şerefe taştan 
olup üst bölümü 1954 yılı yangınından son- 
ra yapılan tamiratta yenilenmiştir. Kuzey 
cephesinde küçük bir kapıdan girilip dok- 
san basamaklı merdivenle minareye çı- 
kılır. Minarenin yüksekliği 30 m. kadardır. 
Kesme taş kare kaide üzerinde devam 
eden tuğla bölümde gövde üzerinde lâci- 
vert ve firüze mozaik çinilerle ve küfi hat- 
la “Allah” ve “Muhammed” isimleri yazıl- 
mıştır. Yazılar neredeyse tamamen tahrip 
olmuştur. Bugün mevcut olan kalıntılar- 
dan ve eski fotoğraflarından anlaşıldığı ka- 
darıyla minare sırlı tuğla ve firüze renkli 
çinilerle bezenmişti. 

Yivli Minare Camii veya Alâeddin Camii 
olarak da bilinen ulucami, ilk yapı Sultan 
I. Alâeddin Keykubad zamanında muhte- 
melen dini yapılar topluluğunun üzerine 
inşa edilmişti. Günümüze ulaşan ikinci yapı 
ise 774'te (1373) Emir Mübârizüddin Meh- 
med Bey tarafından yaptırılmıştır. Hami- 
doğulları'na ait yapının kitâbesi doğu ka- 
pısının basık kemerli girişinin üzerinde yer 
alır. Bu kitâbede bâni Emir Mübârizüddin 
Mehmed Bey'in adı ile mimar Balaban et- 


Yivli Minare Camii — Antalya 


Tavâşi adı okunmaktadır. Yapı enine dik- 
dörtgen planda konumlanmış, son dere- 
ce sade görünümlü bir eserdir. Masif du- 
varlar on iki devşirme sütunla altı kubbeli 
üst örtüyü taşır. Bu altı kubbeden başka 
yapının batı duvarı önünde dört bölümlü 
bir beşik tonoz bulunmaktadır. Bu duva- 
rın önceden buradaki bir kilise yapısına 
ait olduğu tahmin edilmektedir. Mihrap 
güney duvarında kıble yönü doğrultusun- 
da hafif çapraz biçimde yerleştirilmiştir. 
Tam karşısında basık kemerli kuzey giriş 
kapısı vardır. Bunun hemen önündeki kub- 
be aydınlık feneriyle taçlandırılmıştır. Kub- 
benin altında vaktiyle bir havuzun bulun- 
duğu düşünülmektedir. Yapının güney cep- 
hesinde altta altı, üstte üç, doğu girişin- 
de kapı hizasında bir, üstte iki küçük pen- 
cere, kuzey cephesinde altta beş, üstte üç 
aydınlık penceresi mevcuttur. Masif du- 
varları hareketlendiren ve yapıyı hafifle- 
ten bu pencerelere ek olarak aydınlık fe- 
neri ve iki giriş kapısı iç mekânı aydınlata- 
rak son derece ferah bir ortam sağlamak- 
tadır. Yapıda kubbe ve tonozların üzeri 
alaturka kiremitle kaplanmıştır. 2007'de 
yapı içerisinde Vakıflar Genel Müdürlüğü 
tarafından kazı ve restorasyon çalışmala- 
rı başlatılmış, erken dönemlere ait temel 
izleri, su künkleri vb. kalıntılar ortaya çı- 
karılmıştır. Günümüzde bu izlerden kuzey 
giriş kapısı önünde yer alan su kanalları 
şeffaf bir cam altında korunarak açıkta bı- 
rakılmıştır. Cami 1972 yılına kadar avlusu 
ile birlikte müze olarak hizmet vermiştir. 

Külliyenin ikinci büyük yapısını meyda- 
na getiren Ulucami Medresesi (İmaret Med- 
resesi) muhtemelen XIII. yüzyıl içerisinde 
inşa edilmiştir. Bu Selçuklu eserinin asıl 
adı ve bânisi bilinmemektedir. Vakıflar Ge- 
nel Müdürlüğü'nce çarşı olarak kullanılmak 
amacıyla başlatılan kazı ve restorasyon ça- 
lışmaları tamamlanmış, metal konstrük- 
siyonlarla bir üst örtü oluşturularak yapı 
kullanıma sunulmuştur. Dört eyvanlı plan 
tipine sahip medrese dikdörtgen bir alana 
oturur. Beden duvarları kesme taş-moloz 
taşla inşa edilmiş, ancak üst örtünün ta- 
mamına yakını yıkılmıştır. Dışa taşkın, son 
derece güzel bir taçkapıya sahiptir. Ön 
cephesinin yarısından yukarısı yenilenmiş- 
tir. Kesme taş cephenin ortasındaki mu- 
karnaslı taçkapının basık yay kemerli ka- 
pisı üzerinde dört satırlık inşa kitâbesi var- 
dır; kitâbe çok yıprandığından okunama- 
maktadır. Revaklı avlu sekiz kare kaide üze- 
rine sütunlara oturmakta iken günümüz- 
de bunların sadece izleri kalmıştır. 


Atabey Armağan Medresesi Yivli Minare 
Medresesi'nin hemen karşısında yer alır. 


YİVLİ MİNARE KÜLLİYESİ 


ulucami Medresesi eyvanı 


Kesme taştan basık kemerli kapısı üzerin- 
de 637 (1239) yılında Sultan Il. Gıyâsed- 
din Keyhusrev zamanında Atabey Arma- 
ğan tarafından inşa edildiği belirtilmek- 
tedir. Bugün çok az süslemesi olan taçka- 
pı dışında yapıyla ilgili bir kalıntı yoktur. 
Plan özellikleri de belli değildir. Mevlevi- 
hâne, ulucaminin kuzey girişinin hemen 
yanında teraslanmış bir alanda kale sur- 
larının dibinde ana caddenin hemen ke- 
narında yer alır. Asıl hüviyeti bilinmeyen 
mevlevihâne binasının Selçuklular zama- 
nında diğer yapılarla birlikte inşa edildiği 
ileri sürülmektedir. XVI. yüzyılda bir tami- 
rat geçiren yapı XVIII. yüzyılda Tekeli Meh- 
med Paşa tarafından mevlevihâne haline 
getirilmiştir. Dikdörtgen planda gelişen 
yapıda güney cephesi ortasında bir kemer- 
li giriş kapısından aydınlık fenerli kubbe- 
ye sahip ana mekâna girilir. Bu mekânın 
kuzeyinde iki, batısında üç tâli hücre var- 
dır. Beşik tonoz örtülü hücrelerin mevle- 
vihânede kalan dervişlerin barınması için 
yapıldığı düşünülür. Harimin sağında ze- 
mini yükseltilmiş merdivenle çıkılan beşik 
tonoz örtülü eyvan yer alır. Eyvanın kuze- 
yinde ayrıca bir kapı ile geçilen aynı kot- 
ta bir tonozlu mekân mevcuttur. Bu me- 
kândan harime küçük bir kapıdan merdi- 
venlerle inilir. Vakıflar Genel Müdürlüğü ta- 
rafından 1973'te yapılan temizlik ve res- 
torasyondan sonra Kültür Bakanlığı Sergi 
Salonu olarak tasarlanmıştır ve halen bu 
hizmeti vermektedir. 


Zincirkıran Mehmed Bey Türbesi mev- 
levihânenin hemen doğu kenarında kü- 
çük bir teras üzerinde bulunmaktadır. Kes- 
me taştan inşa edilmiş olup Selçuklu küm- 
betleri tarzında ele alınmıştır. Kapısı üze- 
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YİVLİ MİNARE KÜLLİYESİ 


Yivli Minare Külliyesi'nin içindeki mevlevihâne binası ile Zincirkıran Mehmed Bey Türbesi 


rinde güneybatı yönündeki iki satırlık ki- 
tâbeden anlaşıldığına göre 779'da (1377) 
inşa edilen türbe kare kaide üzerinde se- 
kizgen gövdeli ve piramidal külâhlıdır. Ya- 
pı kapısı dışındaki diğer cephelerde birer 
pencereden ışık almaktadır. İçeride daha 
önce çinilerle kaplı olduğu söylenen üç san- 
duka vardır. Türbe 1954 yılında tamir edil- 
miştir. Nigâr Hanım Türbesi mevlevihâne 
ile ulucami arasında teraslanmış alanda yer 
almaktadır. Il. Bayezid'in oğlu Şehzade Kor- 
kut'un annesi Abdullah kızı Nigâr Hanım, 
Ramazan 908 (Mart 1503) tarihinde vefat 
etmiş ve bu türbeye gömülmüştür. Yapı 
altıgen plandadır. Türbede kaide kesme 
taş, gövde ise moloz taşlardan inşa edil- 
miş, duvarlarda devşirme malzeme kulla- 
nılmıştır. Basık kemerli giriş kapısı güney 
cephesindedir. Dikdörtgen bir niş içerisine 
alınarak vurgulanan giriş devşirme mer- 
mer malzeme ile yapılmıştır. Türbe 1961 
yılında restore edilmiştir. 


Yivli Minare Hamamı mevlevihâne bina- 
sının hemen bitişiğinde yer alır. 1971'de 
Vakıflar Umum Müdürlüğü tarafından haf- 
riyat ve temizleme çalışmaları yapılarak 
yapı kısmen ortaya çıkarılmıştır. Kareye 
yakın dikdörtgen planlı binanın duvarları 
sıralı moloz taş örgüye sahiptir. Doğu cep- 
hesi duvarı üzerindeki bir kitâbede Sultan 
Alâeddin Keykubad'ın adı okunmaktadır. 
Planı belirlenen hamamın güney cephesin- 
den soğukluğa girilir. Soğukluğun hemen 
solunda kubbeli bir soyunmalık vardır. So- 
yunmalığın kuzeyinde tekrar bir kubbeli 
mekândan lıklığa ve ılıklıktan sıcaklığa ge- 
çilir. Sıcaklık farklı bir şekilde soğuklukla 
bir kapı vasıtasıyla irtibatlandırılmıştır. Bir 
bölümü halen yol altında bulunan yapıda 
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temizlik ve restorasyon esnasında ilâve kı- 
sımlar temizlenmiştir. 
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TAD, sy. 36 (2004), s. 7341) X Ni il 
AVUZ TİRYAKİ 


YİYECEK 


Beslenmenin ve besin maddelerinin in- 
sanların beden ve ruh sağlığını, diğer ki- 
şilerin haklarını ve sosyal hayatı yakından 
ilgilendirmesi bakımından dini hükümler 
arasında bu konuya da yer verilmiştir. İs- 
lâm'ın yiyecek hususundaki ilkelerini or- 
taya koyan Kur'an âyetlerinde, yerdeki ve 


gökteki bütün nimetlerin Allah katından 
bir ihsan olarak insanların istifadesine ve- 
rildiği ifade edilir (el-Bakara 2/29; Lokmân 
31/20; el-Câsiye 45/13). Bir rahmet ve ko- 
laylık dini olan İslâm'da besin maddeleri- 
nin helâl alanı geniş tutulmuş, insan sağ- 
lığı başta olmak üzere zorunlu hallerde yi- 
yeceklerle ilgili bazı sınırlamalar getirilmiş, 
bâtıl inançlara dayalı yasaklar ortadan kal- 
dırılmış, eski ümmetlere yasaklanan bazı 
yiyecekler helâl kılınmıştır. Bununla birlik- 
te, bir kısım emir ve yasaklarda akılla kav- 
ranabilen gerekçelerin ötesinde bazı hik- 
metlerin ve Allah'a samimiyetle bağlanan 
müminleri diğerlerinden ayırt eden bir im- 
tihan yönünün olabileceği belirtilmiş, müş- 
riklerin yiyeceklerle ilgili âdetlerinden ka- 
çınılması istenmiş, tevhid inancının gere- 
ği simgesel bazı özellikler ve şartlar üze- 
rinde önemle durulmuştur. 


Kur'an'da peygamberlere ve mümin- 
lere temiz ve helâl yiyeceklerden yemele- 
ri, verilen nimetlere şükretmeleri ve sâlih 
ameller işlemeleri emredilmiştir (el-Baka- 
ra 2/168, 172; en-Nahl 16/114; el-Mü'mi- 
nün 23/51). Bu arada Allah'ın insanların 
istifadesi için hayvanları, meyve ve bitki- 
leri yarattığı kaydedilip bitkilerle ilgili her- 
hangi bir sınırlama konmazken yenmesi 
mütat olan deve, sığır, koyun gibi kara 
hayvanlarına, av hayvanlarına, avlanma 
usulüne ve genel bir ifadeyle deniz hay- 
vanlarına atıf yapılmış, etleri yenen hay- 
vanlarla ilgili bir ayrıntı yer almayıp yenil- 
memesi gerekenler içinde sadece domuz 
eti zikredilmiştir. Yine Kur'an'da bu ko- 
nuyla ilgili olarak dört sürede sadece dört 
maddenin (meyte, kan, domuz eti ve Al- 
lah'tan başkası adına boğazlanmış hay- 
van) haram kılındığı bildirilmiş (el-Bakara 
2/173; el-Mâide 5/3; el-En'âm 6/145; en- 
Nahl 16/115), bunlardan domuz eti ve kan 
ayn itibariyle, diğer ikisi kesim usul ve ama- 
cından kaynaklanan ârızi bir sebepten do- 
layı haram kılınmıştır. Âyetlerde kural ola- 
rak iyi ve temiz şeylerin (tayyibât) yenme- 
sinin helâl, pis ve kötü şeylerin (habâis) 
yenmesinin haram kılındığının vurgulan- 
ması (el-Bakara 2/172; el-Mâide 5/4; el- 
A'râf 7/32), Hz. Peygamber'in bu hususları 
beyan etme görevine atıfta bulunulma- 
sıyla (el-A'râf 7/157) yiyecekler konusun- 
da haramlık sahası oldukça daraltılmış, 
Resül-i Ekrem'in bu hususta koyduğu öl- 
çüler ve getirdiği ilâve yasaklar da bu ge- 
nel kuralın açıklaması niteliğinde görül- 
müştür. Resülullah'tan nakledilen yiyecek- 
lerle ilgili rivayetlerde eti yenen ve yen- 
meyen hayvanlarla ilgili açıklamaların ya- 
nında yemek âdâbı ve bazı yiyeceklerin te- 
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davide kullanılması gibi konulara da deği- 
nilmiştir. Bu rivayetler hadis kitaplarının 
“et'ime, eşribe, sayd, zebâih, dahâyâ, tıb” 
vb. bölümlerinde kaydedilmiş, fıkıh kitap- 
larında da bu başlıklarla beraber genelde 
helâller ve haramlar konusunun işlendiği 
“hazr ve ibâha / kerâhiye ve istihsan” bö- 
lümlerinde ele alınmıştır. Burada ne tür 
yiyecek maddelerinin haram veya mek- 
ruh olduğu, haramlığın ölçüsü ve sebep- 
leri gibi konular açıklanmaktadır. Bu çer- 
çevede yiyecek maddelerinin asli hüküm- 
lerine, üretimine ve hazırlanmasına, tü- 
ketme şekliyle ilgili prensiplere fıkıh eser- 
lerinin yanı sıra âdâb literatüründe de ge- 
niş yer verilmiştir. 


a) Asli Hükümleri Bakımından Yiyecek- 
ler. Yiyecek ve içeceklerde asli hüküm ibâ- 
ha olup haramlık ârızi sebeplerden kay- 
naklanır. Bunlar da yiyecek ve içeceklerin 
zehirleyici, uyuşturucu, sarhoşluk verici, 
dolayısıyla insanın beden ve ruh sağlığına 
zararlı olması yahut dinen necis sayılma- 
sı gibi durumlarda söz konusudur. Ancak 
bu sayılanların yasaklama için yegâne ve 
yeterli sebep teşkil ettiği söylenemez. Zi- 
ra bazı yiyeceklerin haram kılınmasının ta- 
abbüdi yönü vardır; kulların, emir ve ya- 
sakların hikmetlerine dair bilgilerinin sınır- 
lı olduğunu bilerek şâriin bir şeyi yasakla- 
masını o şeyden uzak durmak için yeter- 
li sebep kabul etmeleri gerekir. Âyetlerde 
koyun, keçi, sığır ve devenin erkekli-dişili 
olarak insanlar için yaratıldığı (ez-Zümer 
39/6; ayrıca bk. el-En'âm 6/143-144), de- 
niz avının ve deniz ürünlerinin helâl kılın- 
dığı (el-Mâide 5/96) belirtilir. Hadislerde de 
yırtıcı kara hayvanları, yırtıcı kuşlar, evcil 
eşek, at, köpek, fare, yılan, kertenkele, ak- 
rep, karga, çekirge, tavşan, balık gibi hay- 
vanlarla ilgili çeşitli hükümler yer alır. Bu 
açıklamaları birer örneklendirme sayan fa- 
kihlerin çoğunluğu ilgili naslardan hareket- 
le belirli ölçüler tesbit etmiş ve bu ölçüler 
çerçevesinde kendi dönemlerinde bilinen 
hayvanlara dair açıklamalar yapmıştır. Do- 
muz, yırtıcı kara hayvanları, yırtıcı kuşlar, 
leş yiyen hayvanlar, tek tırnaklılardan eşek 
ve katır, sürüngenler, kemirgenler ve bö- 
cekler müctehidlerin çoğunluğu tarafından 
yenilmesi haram kabul edilen hayvanlardır 
(bk. AV; HAYVAN). 


Hayvansal ürünlerden kan kural olarak 
necistir ve hayvanın kesilmesiyle akan ya- 
hut diri iken alınan kanın yenmesi veya 
içilmesinin haramlığında ittifak vardır. Do- 
layısıyla etten çıkarılmasında ve temizlen- 
mesinde zorluk bulunan kalıntılar dışında 
kanın yenmesi ve içilmesi yanında katkı 
maddesi olarak da kullanılması haramdır. 


Öte yandan eti yenen hayvanların idrar ve 
dışkılarının necislik derecesiyle salgılarının 
dini hükmü, hayvan derisinin ve kıllarının 
temizlik ve kullanım açısından hükümleri 
fakihler arasında ayrıntılı biçimde tartışıl- 
mıştır (bk. TAHÂRET). Süt ve yumurta gibi 
gıdaların hükmü ise genellikle hayvanın 
etine tâbidir; ancak arı ve bal örneğinde 
olduğu gibi bunlar farklı şekillerde de de- 
ğerlendirilir. Öte yandan Şâfii mezhebine 
göre zatı itibariyle necis olan domuz ve kö- 
pek gibi hayvanlar dışında bütün hayvan- 
lar canlı iken temiz olduğundan etleri yen- 
meyen hayvanların canlı iken meydana ge- 
len yumurtaları da temizdir. Mâlikiler'de 
ise yumurtlayan hayvanların sağlığa zarar- 
lı olmaması şartıyla etleri ve yumurtaları 
helâldir. 


b) Yiyeceklerin ve İlâçların Üretimi, Ha- 
zırlanması ve Katkı Maddeleri. Gıda ve ilâç 
ihtiyacının küçük çapta, çoğunlukla yerel 
düzeyde karşılandığı eski dönemlerde yi- 
yeceklerin aslen helâl olup olmaması ya- 
nında onların elde edilmesinde ve üreti- 
minde gözetilmesi gereken kurallar, necis 
şeyleri yiyen hayvanlar (cellâle), bazı haram 
maddelerin yiyeceklere karışması veya ka- 
rıştırılması ve maddelerin kimyasal dönü- 
şüm geçirmesi gibi konularda fakihlerin 
dikkat çektiği hususlar ve gösterdiği du- 
yarlılık bugünkü sorunlara da belli ölçüde 
ışık tutmaktadır. Ancak sınai gıda ve ilâç 
üretiminin büyük ölçüde arttığı, hemen 
her ürüne katkı maddesinin katıldığı, hay- 
vansal ve tarımsal ürünlerin genetik ve bi- 
yokimyasal müdahalelere uğradığı günü- 
müzde helâl gıda temini konusundaki en 
önemli sorun yiyeceklerin ve ilâçların üre- 
timi, hazırlanması, biyokimyasal müdaha- 
leler ve katkı maddeleri konusunda açık- 
lığın ve güvenilirliğin sağlanması, dinin ce- 
vaz sınırlarının tayini, uzun vadede sağlık 
için bir tehlike teşkil edip etmediği gibi ko- 
nular daha çok öne çıkmaktadır. Sanayi- 
leşme yanında şehirlerdeki nüfus artışıyla 
birlikte kanalizasyonların ve fabrika atık- 
larının ırmak ve göl gibi su kaynaklarına 
karışması, içme ve kullanım sularının kirle- 
tilmesi gibi hususlar yiyeceklerle ilgili kla- 
sik dönem fıkhi tartışmalara yeni bir alan 
açmaktadır. 


Hadislerde eti ve sütü aslen helâl ol- 
makla birlikte pislik yemeye alışan hay- 
vanlardan gıda olarak faydalanılması neh- 
yedilmiştir (Müsned, |, 226; Ebü Dâvüd, 
“Etime”, 24; Tirmizi, “Etime”, 24). Fakih- 
ler, bu hayvanların etinden yararlanmayı 
cinslerine göre belli süreler hapsedilip te- 
miz şeylerle beslenmesi şartına bağlamış, 
bu süreden önce etinin yenmesini mek- 


YİYECEK 


ruh görmüştür. Eskiden hayvanın pis şey- 
lerle beslenmesi şeklinde ortaya çıkan bu 
mesele günümüzde yeni bir mahiyet al- 
mış, daha kısa sürede daha fazla ürün al- 
mak amacıyla, aslında otobur olan hay- 
vanların hayvansal ürünlerle veya necis 
maddelerin karıştırıldığı yemlerle beslen- 
mesi yahut yem ve su yoluyla antibiyotik 
verilmesi şeklinde karmaşık ve geniş bo- 
yutlu bir sorun haline gelmiştir. Özellikle 
yemlere hayvan leşlerinin ve kanlarının 
karıştırılması, bu tür yemlerle beslenen 
hayvanların ürünlerini hem dini hüküm- 
ler hem sağlık bakımından sakıncalı duru- 
ma getirmektedir (Tokalak, s. 71-78). 


Et konusunda bir başka önemli husus 
hayvanın usulüne göre boğazlanması ve- 
ya avlanmasıdır. Evcil hayvanlar, müslü- 
man veya Ehl-i kitap'tan biri tarafından 
keskin bir aletle boğazlarının kesilmesi, 
yenilmesine cevaz verilen av hayvanları- 
nın ise usulüne göre avlanması ile helâl 
olur. Günümüzde hayvan kesiminde uygu- 
lanan ve bazı ülkelerde zorunlu tutulan 
şoklama ise (hayvanı kesim öncesi ser- 
semletme) hayvan bu sebeple ölmediği ve 
henüz canlı iken boğazlandığı takdirde şer'i 
boğazlama gibidir. Ayrıca şoklamanın hay- 
vana işkence etmeye dönüşmemesi hay- 
van hakkına riayet açısından da önemli- 
dir. Öte yandan kesimde makine kullanıl- 
ması ve hayvanın kesimi sırasında yahut 
düğmeye basılırken besmele çekilip çekil- 
mediğinin bilinmemesi -görüş ayrılıkları 
bulunmakla beraber- genelde etinin yen- 
mesini haram kılmaz. Kümes hayvanları- 
nın kesiminde tüylerin kolayca yolunabil- 
mesi için hayvanın bir süre sıcak suya ba- 
tırılması da etini haram duruma getir- 
mez. Daha fazla verim alabilmek amacıy- 
la bitkilerin ve hayvanların genetik yapısı- 
na müdahale edilerek genetiği değiştiri- 
len organizmaları (GDO) içeren veya fark- 
lı tür canlılardan gen nakli yoluyla belirli 
özellikleri değiştirilen (transjenik) ürünler 
de gerek sağlık bakımından gerekse he- 
lâllik açısından günümüzde tartışılan ko- 
nulardandır (a.g.e., s. 131-150). Endüstri- 
yel besinlerin hazırlanmasında kullanılan 
teknikler ve besinlere eklenen ürünler de 
bugün sağlığa zararları ve helâllik hükmü 
bakımından tartışmalıdır. Besinlerin uzun 
süre saklanmasına yönelik olarak uygula- 
nan radyasyon ve nanoteknoloji, kullanılan 
katkı maddeleri de bu çerçevede ele alı- 
nabilir. Katkı maddeleri içinde meyte, kan, 
domuz, böcekler, sarhoşluk verici madde- 
ler, zararlı kimyasallar önemli bir yekün 
tutmaktadır. Domuzdan elde edilen jela- 
tin, karışımı kolaylaştırıcılar (emülgatör) ve 
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YİYECEK 


düzenleyiciler (enzimler) hazır gıda üreti- 
minde sıkça kullanılan katkı maddeleri- 
dir. Dolayısıyla bu katkı maddelerinin dini 
hükmü, dinen haram olanların kullanımı- 
nın önlenmesi, satışa sunulduğunda bu 
hususların tüketicinin anlayacağı bir ifa- 
de ile ürün etiketinde gösterilmesi, bun- 
ların yerine helâl ve sağlığa uygun katkı 
maddelerinin üretilmesi ve bazı denetim 
usullerinin geliştirilmesi gibi konular tar- 
tışılmaya başlanmıştır. 


Klasik kaynaklarda “istihâle” kelimesi 
çerçevesinde ifade edilen, bir maddenin 
kimyasal yapısındaki değişim yoluyla ha- 
ram iken helâle dönüşmesi meselesi katkı 
maddeleri konusunda da gündeme gel- 
mektedir. Günümüzde bazı âlimler fıkıh 
kitaplarında örnekleri bulunan, değişim 
yoluyla haramın helâl duruma gelmesi ör- 
neklerine kıyasla haram kaynaklı olabilen 
jelatin ve enzimler, tavuk yemleri gibi mad- 
delerin, üretiminde meydana gelen deği- 
şim ve katıldığı ürünle geçirdiği dönüşüm 
sebebiyle haram olmayacağını ileri sür- 
müştür (Yüsuf el-Kardâvi, Fetâvâ mu'âşı- 
ra, II, 658; Karaman, Yenişafak, 11 Hazi- 
ran 2010). Hz. Peygamber'in acem peyni- 
ri konusunda, “Besmele çekip yiyin” me- 
âlindeki hadisine dayanarak kuzu ve bu- 
zağıların şirdenlerinden yapılan peynir ma- 
yaları için ette aranan şartlar aranmamış 
ve meyteden bile elde edilmiş olsa temiz 
sayılmıştır (Cessâs, I, 146). Yine bazı âlim- 
lerce gıdaların içinde kendiliğinden olu- 
şan, insanı sarhoş etmeyecek miktardaki 
alkolde bir sakınca görülmediği gibi gazlı 
içeceklerin içine katılan az miktarda alkol 
de büyük su içine düşen necâset ve “çoğu 
sarhoş etmeyen içki” kapsamında sayıla- 
rak câiz görülmüştür (Karaman, Yenişa- 
fak, 20 Ekim 2006; ayrıca bk. İÇKİ). Öte 
yandan domuzdan elde edilen ürünlerin ve 
özellikle jelatinin istihâle çerçevesinde de- 
ğerlendirilemeyeceğini, bu maddedeki de- 
ğişimin yumurtanın pişmekle katılaşması 
gibi bir değişiklik olup asıl yapısında her- 
hangi bir dönüşüm olmadığını ileri süren- 
ler de vardır. Buna göre domuz ürünlerini 
şarabın sirkeye dönüşmesine kıyaslamak 
uygun düşmemektedir. Çünkü hem söz 
konusu ürünler istihâle sayılabilecek bir 
yapı değişikliğine uğramamakta, hem de 
şarabın kendisinden üretildiği üzümden 
farklı olarak zatı itibariyle necis olan do- 
muzdan elde edilmektedir (Okur, s. 55- 
56; ayrıca bk. Ahmed Sakr — Büyüközer, s. 
33-34, 53). Klasik kaynaklarda helâl yiye- 
ceklerin hazırlanması, saklanması ve nak- 
ledilmesi esnasında haram ürünlerle te- 
mas etmemesi, onlara karışmaması ge- 
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rektiği üzerinde durulmuş, meselâ necis 
ürünler için kullanılan kapların helâl ürün- 
lerin saklanması ve hazırlanmasında kul- 
lanılmaması gerektiğine işaret edilmiştir. 
Günümüzde gıda üretim tesislerinde, otel 
ve lokanta gibi iş yerlerinde helâl yiyecek- 
lerin şarap ve domuz ürünleri gibi haram 
ve necis ürünlerle temas etmemesi, onla- 
ra karışmaması dinen helâlliğin korunabil- 
mesi için gerekli görülmektedir. 

Bugün başta yiyecekler olmak üzere 
sağlık, temizlik, kozmetik gibi pek çok alan- 
da, müslüman tüketiciye arzedilen mal ve 
hizmetlerin helâl olup olmadığının yetkili 
kurumlarca denetlenerek helâl sertifika- 
sı verilmesi ve ürün ambalajlarına helâl 
logosunun basılması konusu bazı ülkeler- 
de gündeme gelmiş ve uygulanmaya baş- 
lanmıştır. Bu durum aynı zamanda, tü- 
ketici bilincinin artmasıyla birlikte tüketi- 
cinin yiyeceklerin helâl olup olmadığını bil- 
mesi ve denetlenmesini istemesi hakkı- 
nın ayrılmaz bir parçası olarak görülmeye 
başlanmıştır. Söz konusu ürünlerin içeri- 
ğinin gizlenmesi yahut müşteriler tarafın- 
dan kolayca anlaşılacak şekilde uyarıların 
yapılmaması kul hakkını ihlâl sayılmakta- 
dır. Bu gelişmelerin sonucunda günümüz- 
de helâl gıda konusunda araştırma yapan 
enstitü ve dernekler kurulduğu gibi helâl 
gıda sertifikası veren kurumlar ortaya çık- 
mıştır. Ancak istismara açık olan bu alan- 
da kanun boşluğunun bulunması ve res- 
mi kurumların devrede olmaması ciddi so- 
runlara yol açabilmektedir. 

c) Yiyeceklerin Tüketilmesiyle İlgili 
Esaslar. Yeme içme âdâbıyla ilgili olarak 
Kur'an'da ve Hz. Peygamber'in sünnetin- 
de üzerinde durulan hususlar arasında ka- 
naat, israftan kaçınma, cömertlik, sağlık, 
temizlik ve şükür ön plana çıkmaktadır. 
Buna göre yiyecekler ve içecekler Allah'ın 
kullarına bir ihsanıdır, O'nun verdiği ni- 
metlere saygı gösterilmeli ve şükredilme- 
lidir. Çeşitli âyetlerde nimetlerin yenilip 
içilmesinde ölçülü davranılması ve israf- 
tan kaçınılması istenmiş, Allah'ın israf eden- 
leri sevmediği birçok âyette tekrarlanmış- 
tır (meselâ bk. el-A'râf 7/31; el-Furkân 25/ 
67). Bu çerçevede aşağıdaki kurallara uyul- 
ması gereği vurgulanmıştır: Yiyecek kay- 
naklarına saygıyla yaklaşılır, spor amacıy- 
la veya zevk için hayvan avlanmaz; gerek 
avda gerekse evcil hayvanların boğazlan- 
masında hayvana şefkatle muamele edi- 
lir. Nimetlerden faydalanırken bencilce dav- 
ranılmaz, bu nimetin kaynağından yarar- 
lanacak sonraki nesiller de düşünülür. Ha- 
yatın amacı öncelikle Allah'a kulluk oldu- 
ğundan mümin, kulluğunu yapabilecek gü- 


cü kendinde bulmak ve Allah'ın emaneti 
olan bedeninin sağlığını koruyabilmek için 
beslenir. Sofraya acıkmadan oturulmaz ve 
tam doymadan kalkılır. Midenin üçte biri 
yemeğe, üçte biri suya ayrılır, üçte biri de 
boş bırakılır. Yemekten önce ve yemekten 
sonra eller yıkanır, yemeğe besmele ile 
başlanır ve yemek sağ elle yenir, tabağa 
yenecek miktarda yemek alınır ve artık bı- 
rakılmaz. Çok sıcak, çok soğuk, yanık ve 
bozulmuş yiyeceklerden uzak durulur. Sof- 
raya olabildiğince topluca oturarak ve sof- 
rada misafir ağırlayarak sofranın bereke- 
ti arttırılır. Her türlü lüks ve israftan ka- 
çınılır. Âyet ve hadislerde bal şerbeti (en- 
Nahl 16/69), çörek otu (Müslim, “Selâm”, 
88-89, Tirmizi, “Tıb”, 5) gibi bazı yiyecek- 
lerde şifa olduğu belirtilmiştir. Dini me- 
tinlerde ve diğer eserlerde faydasından 
bahsedilen veya yasaklanan yiyecekler ko- 
nusunda öteden beri pek çok sübjektif de- 
ğerlendirmenin yanında bilimsel çalışma- 
lar da yapılmaktadır. Ancak beslenmenin 
sağlıkla ilişkisi hususunda ortaya konan 
bilimsel çalışmalarda mevcut kanaatler 
sürekli değişmekte ve güncellenmektedir. 
Bu sebeple Hz. Peygamber'den tıpla ve 
beslenmeyle ilgili nakledilen rivayetler, bu 
konulardaki bilimsel çalışmaları engelle- 
yen değil ufuk açan birer rehberlik örneği 
olarak görülmelidir (bk. TIBB-ı NEBEVİ). 
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lal İSMAİL YALÇIN 


Diğer Dinlerde. Dinlerde yeme içme ya- 
sağıyla ilgili hükümler büyük oranda ah- 
lâki, psikolojik ve sağlıkla ilgili önlemler, 
ekolojik kaygılar ve sosyal olgular gibi te- 
mel kavramları içine alır. İlkel topluluklar- 
dan başlayarak eski çağlara kadar uzanan 
süreçte yeme içme yasaklarının çoğunluk- 
la ekolojik kaygılar ve sağlığa yönelik uy- 
gulamalarla ilişkili olduğu görülmektedir. 
En erken zamanlarda avcı-toplayıcı, son- 


raları avlanmaya dayalı uygarlık biçimle- 
rinde bazı hayvan ve bitki türlerinin tüke- 
tilen miktar dışında varlığını sürdürebil- 
mesi için belirli şartlarda korunması ge- 
rektiği deneyimi sonucunda bu türler din- 
sel bir görünüm içerisinde tabu ilân edi- 
lip tüketilmeleri engellenmiş ve koruma al- 
tına alınmıştır. Benzer şekilde sağlığa uy- 
gun olmadığı tecrübe ile anlaşılan yiyecek- 
lere yönelik önlemler yine tabu aracılığıyla 
yasakları işler duruma getirmiştir. Erken 
çağlarda bazı yiyeceklerin insanın belirli 
organlarına benzetilmesi de “sempatik bü- 
yü mantığı”yla insana zarar vermemesi 
veya şifa vermesi için yenilmemiştir. Gü- 
nümüzdeki ilkel topluluklarda aynı gele- 
nekler aynı gerekçelerle sürmektedir. Muh- 
temelen ilkel kozmoloji mitlerinde yer al- 
dığı şekliyle insanlarla diğer varlıklar ara- 
sında kurulan ilişki, meselâ insanın birta- 
kım hayvanlarla soya dayalı yakınlığı o hay- 
van türlerinin totem, dolayısıyla tabu ilân 
edilerek yenmesini kısıtlamıştır. İlkel top- 
luluklarda yiyecek içecek tabuları genel- 
likle bir türün belirli zamanlarda yenme- 
mesi, belirli kişiler tarafından tüketilme- 
mesi veya ancak ritüel eşliğinde yenebil- 
mesi çerçevesinde oluşturulmuştur. Tek 
tanrılı dinlerde bu tabular kısmen daha 
sabit hale getirilmiş ve uygarlığın gelişi- 
mine paralel olarak zararlı ve tehlikeli sayı- 
lan yiyecekler her durumda yasaklanmış- 
tır. Pek çok dini hüküm gelenekte dene- 
yimle tabu ilân edilen yiyecekleri yeni içe- 
rik ve formda devam ettirmiştir. 


Yahudilik'te yiyecek içecek yasakları çok 
önemlidir ve bunlar doğrudan şeriat hü- 
kümleri (mitzva) kavramıyla ilişkilendirilir. 
İbrânice'de nelerin yenip nelerin yenmeye- 
ceğiyle ilgili olarak kullanılan kelime “uy- 
gun olma” anlamında kaşruttur. Bundan 
türetilen kaşer “helâl yiyecek” demektir. 
Etleri helâl olan hayvanlar temiz (tahor), 
yasak olan hayvanlar murdar (tame) ve iğ- 
rençtir (tovea). Ahd-i Atik'te özellikle hay- 
van yiyecekleri ve türevleri üzerinde duru- 
lur. Talmud'da yiyecek içeceklerle ilgili pek 
çok hüküm mevcuttur. Tevrat'ta Levililer, 
11/3; Tesniye, 14/6 geviş getiren çift tır- 
naklı helâl hayvanlarla, Levililer, 11/9; Tes- 
niye, 14/9 deniz yiyecekleriyle, Levililer, 1 1/ 
13-19; Tesniye, 14/11-18 kuşlarla, Levili- 
ler, 11/22 uçan böceklerle; Levililer, 11/ 
29-31; 42, 43 sürüngenlerle ilgili hüküm- 
leri kapsar. Yahudilik'te tamamen haram 
olan kanla ilgili hükümler Levililer, 7/26, 
27; 17/10-14'te, hayvan kesimiyle ilgili ku- 
rallar Tesniye, 12/21'de, yeme usulleriyle 
ilgili konular da Çıkış, 23/19; 34/26 ve Tes- 
niye, 14/21'de bulunur. Talmud'daki hü- 


YİYECEK 


kümler Hullin (100°; 1019; 1029), Yoma (744) 
gibi bölümlerde mevcuttur. Ayrıca Maimo- 
nides'in (İbn Meymün) Mişna Tora'sı ile 
Joseph Karo'nun Şulhan Aruh'unda da 
konuyla ilgili açıklamalar vardır. Bu kay- 
naklar ışığında Yahudilik'te helâl yiyecek- 
lerin başında sığır, koyun, keçi, geyik gibi 
geviş getiren çift tırnaklı ve toynaklı hay- 
vanlar bulunur. Deniz ürünlerinden yüz- 
geçli / solungaçlı ve pullu olan her şey he- 
lâldir. Kabuklu deniz ürünleri haramdır. Yır- 
tıcı olmayan, leş yemeyen, kursaklı olan 
ve pençesi el bileğine konduğunda bileği 
bütünüyle sarmalamayan kuşlar helâldir 
(kumru gibi). Sürüngenler yasaktır. Yasak 
olan hayvanların yumurtası, yağı ve sütü 
de yasaktır. Doğal yolla ölmüş hayvan ve 
leş yenmez. Domuz haramdır (Levililer, 11; 
Tesniye, 14). Kan tamamen haram oldu- 
ğu için etten bütünüyle temizlenmelidir. 
Helâl yiyeceklerin bazı kısımları (iç yağı, sa- 
katatın bir kısmı) haramdır. Kuşlarınki ha- 
riç siyatik sinirler haramdır. Canlı hayvan- 
dan koparılan parçaları yemek yasaktır. 
Etin kesimi usulüne (şehita) göre yapıl- 
malıdır. Ayrıca yemek yeme, yemeğin ha- 
zırlanması, kullanılan kaplar da belli usul- 
lere tâbidir. Sütlü ve etli yiyecekler karış- 
tırılmamalıdır. Yemek kapları, aletleri ka- 
şer olmalıdır. Bitkilerde ise daha az yasak 
vardır. Yeni dikilen ağaçların meyveleri ilk 
üç yıl toplanmaz (Levililer, 19/23-25). Pe- 
sah bayramında mayalı yiyeceklerden uzak 
durulur. Talmud'da (Yoma, 834) ancak çok 
ciddi ve hayati durumlarda haram yiye- 
ceklerden yenilebileceği belirtilir. Şarap 
bir ölçüde serbesttir, ancak kendini Tan- 
rı'ya adayanlar için haramdır. Yahudi rab- 
biler yeme içme yasaklarının akla, sağlı- 
ğa, ekolojik dengeye, ahlâka ve psikolojik 
sebeplere bağlı olarak geliştiğini kabul et- 
seler de bu yasakların vahiy dışında bir se- 
bebe dayanmaması gerektiği konusunda 
aynı fikre sahiptirler. Bugün kısmen re- 
formist yahudiler hariç diğer dini ekoller- 
de bu kurallar geçerlidir. 


Hıristiyanlık'ta yeme içme konusunda 
sabit yasaklamalar yoktur. Katolikler ve 
Ortodokslar cumaları ve Lent orucu süre- 
since et yemezler. Hinduizm'de yiyecek ve 
içecekler ağır olanlar (tamasik: et, balık, 
yağ, yumurta, alkol vb.), baharatlı olanlar 
(rajasik: soğan, sarmısak, kahve ve asitli 
içecekler vb.) ve saf olanlar (sattvik: mey- 
ve, sebze) gruplarına ayrılır. Hinduizm'de 
et yemeyen (şakahari) mezhep mensupla- 
rı ve gruplar sadece sattvik türden yiye- 
ceklerle beslenirler. Diğer türden yiyecek- 
ler bütünüyle yasaktır. Bu yasaklamanın 
temel sebebi et türünden olanların ruh 
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YİYECEK 


göçüyle ilişkilendirilmesi, bitkisel türden 
olanların şehveti arttırıcı niteliklere sahip 
olmasıdır. Et yiyen (mahşara) gruplar ise 
ölçülü olmak şartıyla her tür yiyecekten 
yiyebilmektedir. Budizm'de alkol, soğan, 
sarmısak, yeşil soğan ve pırasa şehvete 
yol açtığı gerekçesiyle yasaktır. Jainizm'- 
de et, balık, yumurta, tereyağı, incir, so- 
ğan ve sarmısak benzer sebeple yasaklan- 
mıştır. Sih dininde alkol haramdır. 
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lal KÜRŞAT DEMİRCİ 


[A gi 
YOGA 


Bedensel hareketlerin kontrolü 
ve meditasyon yardımıyla 


kurtuluşa erme yolu. 


L El 


Birtakım ilâhi bilgiler ve yetenekler ka- 
zandırarak kişiyi kurtuluşa ulaştırdığına 
inanılan yoga Hindu, Budist ve Caynist / 
Jainist öğretilerinin en temel kavram ve 
tekniklerinden biridir. Hinduizm'de altı or- 
todoks düşünce / inanç akımından (asti- 
ka) biri olarak görülen yoga, Budizm ve Jai- 
nizm'de daha dar bir kullanım çerçevesin- 
de zihinsel meditasyon / yoğunlaşma için 
aracı bir metot kabul edilir. Yoga, Ortaçağ '- 
larda İslâm tasavvufundaki bazı uygula- 
maları, modern zamanlarda popüler bir- 
takım dini hareketleri etkileyecek kadar 
güçlü bir kültürün oluşmasına katkıda bu- 
lunmuştur. Sanskrit literatüründe yoga 
yapana yogi / yogini denilir. Yoga kelime- 
si “bağlamak, birleştirmek; öküze bukağı 
vurmak” anlamında Sanskritçe yuj kökün- 
den gelir. Bugün Batı dillerinde meselâ İn- 
gilizce'de aynı kök “öküze bukağı takma” 
anlamında yoke kelimesinde hâlâ yaşa- 
maktadır. Milâttan önce Il. yüzyılda yo- 
ganın temel kaynağı olan Yoga Sutra'- 
da ilk defa bu kelime “tanrı ile insanı bir- 
birine bağlamak” anlamında soyut biçim- 
de geçer. Yoga Sutra'dan önceki litera- 
türde (Upanişadlar, Gita) kelime zihinsel 
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yoğunlaşma ve münzevilere ait bir du- 
rum bağlamında kullanılmaktaysa da kla- 
sik anlamına Yoga Sutra ile kavuşmuş- 
tur. 

Bir yanıyla inanç ve felsefi özelliklere 
(mokşaya, kurtuluşa götüren yol, süreç), 
diğer yanıyla bedensel egzersizlere (ruhu 
kontrol için bedeni kontrol etme eylemi) 
sahip bir sistem olarak yoganın kökeni ke- 
sin şekilde bilinmemektedir. Mohenjo-Da- 
ro ve Harappa gibi prehistorik Hint kültü- 
rüne ait arkeolojik kazılarda bulunan mü- 
hür baskılarındaki yoga pozisyonuna ben- 
zer şekilde oturan figürlerin Yoga'nın Hin- 
distan'da milâttan önce 3000'lere, henüz 
Hinduizm'in teşekkül etmediği dönemle- 
re kadar çıktığını düşünen araştırmacılar 
varsa da bunun aksini ileri süren çok sa- 
yıda bilim adamı mevcuttur. Bununla bir- 
likte Sramana adıyla bilinen gezici mün- 
zevilerin tecrübe ettiği zihinsel ve ruhsal 
bazı psikolojik fenomenlerin (tapas) yoga- 
nın meydana gelişine kaynaklık ettiği şek- 
linde genel bir kabul vardır. Muhtemelen 
Budizm'in ortaya çıkışından (m.ö. VI. yüz- 
yıl civarı) önce Hindistan'da sistemsiz bir 
yoga icra ediliyordu. Budizm ve Jainizm'in 
zuhurundan itibaren yogayı aydınlanma 
sürecinde meditasyon aracı olarak görme- 
si ve bir sisteme kavuşturması Hinduizm'i 
de bu doğrultuda etkilemiştir. Fakat günü- 
müzde bilindiği anlamıyla yoga daha çok 
Hinduizm içerisinde gelişip yayılmıştır. 

Hindu yogasının tarihsel gelişiminde mi- 
lâttan önce Il. yüzyıl ile milâttan sonra V. 
yüzyıl arasındaki süreci kapsayan Maurya 
ve Gupta dönemleri önemlidir. Patanjali'- 
nin Yoga Sutra'sı bu evrede yazılmıştır. 
Aynı döneme ait Bhagat Gita da yogay- 
la ilgili geniş bilgi içerir. Yine aynı devirde 
Tattvarthasutra adıyla bilinen Jain met- 
ni yogayı Jainizm açısından yorumlar. Gup- 
ta döneminde ortaya çıkan Budist Yoga- 
cara hareketi de yoga kültürünün geliş- 
mesine katkıda bulunmuştur. Kökeni mi- 
lâttan sonra VI. yüzyıla kadar çıkan, esas 
gelişimini XII-XV. yüzyıllar arasında tamam- 
layan Bakti Hindu hareketi yoga felsefe- 
sinin Hinduizm'in içerisinde kökleşmesini 
sağlamıştır. XV. yüzyılda daha çok felse- 
fi bir ekol olarak görülen yoga sistemine, 
Hatha Yoga adıyla bilinen ve bugün olduk- 
ça popüler duruma gelen bedensel hare- 
ketlerin kontrolüyle kurtuluşa ulaşma eği- 
limi dahil olunca modern yoga anlayışı son 
şeklini almıştır. XX. yüzyılın başından itiba- 
ren daha çok Hatha Yoga, Hindu yogası- 
nı temsil eder hale gelmiştir. Bugün Hin- 
distan'da ve dünyanın çeşitli ülkelerinde 
özellikle yaygın olan Hatha Yoga'dır. 


Yogayı aydınlanma ve kurtuluş sürecin- 
de zihnin mutlak uyanıklığına katkı yapan 
zihinsel ve bedensel bir eylem diye yorum- 
layan Budist ve Jainist yaklaşımlar bir ya- 
na, daha sistemli ve popüler hale geldiği 
Hinduizm içerisinde yoga özellikle düalist 
bir Hindu felsefesi olan Samkhya ekolü 
mensuplarınca uygulanmaktadır. Bunun 
dışındaki Hindu ekollerinde icra edilen yo- 
ga daha sistemsiz olup folk yogasının et- 
kisi altında gelişmiş arkaik uygulamaları 
esas alır. Yoga Sutra'ya göre yoga pratiği 
sekiz basamaktan meydana gelir. Her şey- 
den önce yoga kişinin bedensel, zihinsel, 
ruhsal faaliyetlerini dengelemeyi, kontrol 
altına almayı ve kurtuluşa (mokşa) yönlen- 
dirmeyi amaçlar. Beden kontrolünden baş- 
layan, ruh ve zihin kontrolüne kadar uza- 
nan sürecin sonucunda “samadhi” denilen 
bir dinginlik durumuna ulaşılır. Samadhi- 
ye eren zihin “prasada” adı verilen mut- 
lak mutluluk halinde kurtuluşa bir adım 
daha yaklaşır. Bu süreç kişiye doğa üstü 
yetenekler kazandırır. Kişiyi bu noktaya 
ulaştıracak sekiz basamaktan ilk ikisi ha- 
zırlık basamakları kabul edilen “yama” (öl- 
dürmemek, yalan söylemekten kaçınmak, hır- 
sızlık ve zinadan uzak durmak, dünya malına ta- 
mah etmemek) ve “niyama”dır (dinin emir- 
lerini yerine getirmek, düzenli ibadet ve 
kutsal metinleri okuma alışkanlığı kazan- 
mak, bedeni temiz tutmak). Üçüncü sıra- 
da bedenin kontrol altına alınmasına yöne- 
lik “asana”lar (rahat ve kolay oturuş biçimle- 
ri) gelir. Zihnin sükünete kavuşması ve gi- 
zil güçlerin elde edilmesi konusunda fay- 
dalı ve etkin bir egzersiz olarak görülen 
“pranayama” (nefes kontrolü) dördüncü ba- 
samaktır. Nefes alıp vermeyi düzenleme- 
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nin birey üzerinde hipnoz etkisi yaptığı id- 
dia edilir; bununla birlikte fiziksel bakım- 
dan zayıf kimseler için nefes egzersizleri- 
nin tehlikeli olabileceği ve bundan ötürü 
pranayamanın gizli yapılması telkin edilir. 
“Dış dünyanın olumlu veya olumsuz etki- 
lerine karşı hislerin duyarsızlaştırılması sü- 
reci / basamağı” diye de tanımlanan “prat- 
yahara” yoga sistemindeki beşinci basa- 
maktır. Aslında bu basamaktaki uygula- 
malar bireyi şehvet, nefret, öfke, hiddet, 
korku gibi iç faktörler kadar sıcak, soğuk, 
kalabalık ve yalnızlık gibi dış faktörlerin yol 
açtığı etkilere karşı da duyarsızlaştırma 
amacına yönelik egzersizlerdir. Mantrala- 
rın da yoğun biçimde kullanıldığı bu basa- 
mak aynı zamanda derin düşünceye ha- 
zırlık veya başlangıç basamağı kabul edilir. 
Zihnin belli bir noktaya odaklanması ya- 
hut derin düşünmeye giriş eşiği olarak ni- 
telendirilebilecek “dharana” yoga sistemin- 
deki altıncı basamaktır. Bundan sonra “ön- 
ceki uygulamaların ortaya çıkaracağı zo- 
runlu sonuç” diye tanımlanabilecek olan 
“dhyana” (zihnin dış dünyanın etkilerinden kur- 
tularak uzun süre belli bir konuya odaklanma- 
sı) ve son olarak obje-süje ayırımının son 
bulduğu derin bir tefekkür hali olan “sa- 
madhi” gelir. Her yoga öğrencisinin kendi 
eğilimine en uygun yoga türünü seçmesi 
telkin edilir. Guru denilen mürşidlerin asli 
görevlerinden biri de müride bu konuda 
yardımcı olmaktır. Yoga çeşitleri şöylece 
sıralanabilir: 


a) Bakti yoga. En kolay yoga türü olup 
din adamı sınıfına dahil olmayanlar ara- 
sında yaygındır. İnsanın âcizliğine ve yüce 
bir gücün varlığına inanmak bu yoganın 
temelini oluşturur. Bakti yoga bu yüce gü- 
ce iman ve adanma yoludur. Upanişad- 
lar'da buna sıkça atıf yapılır ve samadhi- 
ye ulaşmanın kesin yollarından biri kabul 
edilir. Gita'da ise Brahman'a ulaşmak için 
karma (amel) ve jnana ile (bilgi) birlikte 
üçüncü bir yol olarak sunulur. Bakti yo- 
lunu benimseyip uygulayanların herkese 
dostça yaklaşacağı, dünyaya bağlılığının 
kalmayacağı, her türlü acı ve hazdan uzak- 
laşacağı ifade edilir. b) Karma yoga. Zihni 
sadece asli görevleriyle meşgul etmektir. 
Bu yoga türü “kriya yoga” olarak da isim- 
lendirilir. Bazan da “iyilik, şefkat, temizlik 
ve açgözlülükten uzak durma hali” diye ta- 
nımlanır. Gita'da eylemden tamamen vaz- 
geçmenin imkânsızlığına ve bunun yarar- 
lı olmadığına vurgu yapılır. Dolayısıyla bi- 
rey açısından önemli olan eyleme yönel- 
me arzusunun ortadan kalkması ve son- 
rasında elde edilecek yararı düşünmeme- 
sidir. c) Raja yoga. Bu yoga türüne jnana, 


samkhya, dhyana, patanjala, astanga yoga 
gibi farklı isimler de verilir. Nitekim Gita'- 
nın on sekizinci bölümünde buna dhyana 
yoga ve buddhi yoga denilmiştir. Karma 
ve baktinin aksine bu yoga türü herke- 
sin uygulayabileceği bir yoga olmayıp bu- 
nu ancak yüksek kabiliyet ve anlayış sahibi 
kimselerin icra edilebileceği belirtilir. Ra- 
ja yoga acı ve ıstırabın sebebi olan ceha- 
letin ortadan kaldırılması süreciyle başlar. 
Çoğu araştırmacıya göre yoga kelimesi tek 
başına kullanıldığı zaman genelde bu yo- 
ga türü kastedilir. d) Hatha yoga. Raja yo- 
gaya ulaşmak için merdiven işlevi görür. 
Hatha kelimesinin ilk hecesi “güneş”, ikin- 
ci hecesi “ay” anlamındadır. Bu sebeple hat- 
ha yoga metaforik olarak güneş ile ayın, 
reel olarak da insan ile tanrının birleşme- 
sidir. Hatha yoganın, fiziksel hareketler ve 
nefes egzersizleri sayesinde kişinin olgun- 
laşma ve aydınlanma sürecini kolaylaştır- 
dığı ileri sürülür. e) Laya yoga. Laya, “ne- 
fes alışveriş sürecinin kontrol altına alın- 
masıyla zihni sükünete ulaştırma” anla- 
mına gelir. Bu ya zihnin sessizleşmesi ya 
da nefesi kontrol etmekle gerçekleşir. Hat- 
ha ve laya yogada amaç bireyi bir üst aşa- 
ma kabul edilen raja yogaya ulaştırmak- 
tır. f) Mantra yoga. Bakti yogaya benze- 
yen bu yoga türü sıradan insanlar (avam) 
içindir; burada sâlikin mantra denen sırlı 
kelimeleri sürekli tekrar etmesi telkin edi- 
lir. Bu uygulamanın zihinsel dalgınlıkları ve 
gelgitleri azaltarak zihnin sükünete eriş- 
mesine yardımcı olacağı, ancak dış dün- 
yaya karşı ilgisizlik durumu (vairagya) sağ- 
lanmadan sadece kelimeleri tekrar etme- 
nin ruhsal gelişime bir yarar sağlamayaca- 
ğı ileri sürülür. Zira vairagya ve abhyasa 
olmaksızın yogadan bahsetmek mümkün 
değildir. 


Tasavvufta âdâba dair bazı uygulama- 
ların yoga sisteminden alındığı şeklinde 
iddialar ve karşı iddialar mevcuttur. Özel- 
likle zikir esnasında nefes alıp verme tek- 
nikleri, çileye giren dervişlerin uygulama- 
ları, seyrüsülükteki bazı usuller ve derviş- 
lerin münzevi yaşamı bu benzerliklerin en 
önemlilerindendir. İslâmi kaynaklarda yo- 
gayla ilgili ilk ayrıntılı bilgi Birüni'nin Arap- 
ça'ya Tercemetü Kitâbi Batencel fi'-ha- 
lâş mine'l-irtibâk başlığıyla tercüme et- 
tiği Yoga Sutra metninden elde edilir. İs- 
lâm süfi çevrelerinde en çok tanınan ve ba- 
zı uygulamalara doğrudan etki eden me- 
tin ise 1210'da Bengal'de HavZü'I-hayât 
adıyla Arapça'ya çevrilen ve Sanskritçe 
Amrtakunda (âb-ı hayât havuzu) olarak bi- 
linen yogayla ilgili eserdir. Bu kitap Os- 
manlı Türkçesi'ne ve Farsça'ya da çevril- 


YOZGAT 


miştir (bk. DİA, III, 57). Bununla birlikte 
Şerefeddin Mâneri (XIV. yüzyıl), Burhâned- 
din-i Garib (XIV. yüzyıl), Ahmed-i Sirhindi 
(XVIIL. yüzyıl) ve Muhammed Muhyiddin 
(XVIII. yüzyıl) gibi Hint kökenli süfiler bu 
benzerlikleri reddetmiştir. Öte yandan Mu- 
hammed Gavs (XVI. yüzyıl), İsâ Cündül- 
lah (XVII. yüzyıl) gibi Hint Şüttâri tarikatı 
şeyhleri tasavvuf ve yoga arasındaki iliş- 
kileri normal karşılayarak bazı süfi uygu- 
lamalarının yogadan alındığını kabul et- 
miştir. 
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İç Anadolu bölgesinde şehir 
ve bu şehrin merkez olduğu il. 


İç Anadolu bölgesinin Orta Kızılırmak 
bölümünde Ankara-Sivas karayolu üzerin- 
de yer alır. XVIII. yüzyılda kurulup gelişen 
şehir XVI. yüzyıl ortalarından itibaren Os- 
manlı kayıtlarında köy şeklinde zikredilir. 
Yozgat'ın içinde bulunduğu yöre Cumhuri- 
yet devrine kadar Bozok vilâyeti diye anıl- 
mıştır. Türkiye Büyük Millet Meclisi birin- 
ci dönem milletvekillerinden Süleyman 
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YOZGAT 


Sırrı'nın (İçöz) 25 Haziran 1927 tarihli tek- 
lifi üzerine sancak merkezi yapılan Yoz- 
gat, vilâyetin adı olarak da tescil edilmiş- 
tir (TBMM, Zabıt Ceridesi, c. 33, s. 681). 
Bu sebeple Yozgat'ı Cumhuriyet öncesi dö- 
nemde livâ olan Bozok'tan ayrı ele almak 
mümkün değildir. Bozok adı, bölgeye XV. 
yüzyılın ortalarından itibaren gelip yerle- 
şen Oğuzlar'ın Bozok kolundan gelir. Yoz- 
gat adının kökeni ise tartışmalıdır ve Ana- 
dolu'da aynı adı taşıyan beş kadar köy var- 
dır. Çapanoğulları'nın bölgeye yerleşme- 
sinden sonra yürüttükleri imar faaliyeti ve 
kurulan vakıflar sayesinde şehir niteliği ka- 
zanan Yozgat, sancağın ve bölgenin eko- 
nomik, sosyal ve kültürel merkezi haline 
gelmiş, Anadolu'da Osmanlı döneminde 
doğrudan Türkler tarafından kurulan ve 
geliştirilen bir şehir niteliği taşımasının 
yanı sıra bir âyan kenti olarak da öne çık- 
mıştır. 

Yozgat yöresi İlkçağ'lardan beri çeşitli 
kültür ve medeniyetlere mekân olmuştur. 
Milâttan önce 3000'lere kadar uzanan yer- 
leşim tarihine Alişar, Alacahöyük, Kerke- 
nes, Çengeltepe ve Tavium / Atvium (gü- 
nümüzdeki Büyüknefes köyünün yerinde) 
gibi yerlerde bulunan kalıntı ve harabeler 
tanıklık eder. Milâttan önce 2000'lerden 
itibaren Hititler, 1200'lerde Frigler ve VI-IV. 
yüzyıllarda Kimmerler yörede hâkimiyet 
kurdu. Yöre daha sonra Galatlar'ın ve Pers- 
ler'in egemenliğine girdi, milâdi yılların ba- 
şından itibaren de Roma topraklarına da- 
hil edildi. Roma döneminde bugünkü Sa- 
rıkaya ilçe merkezinde inşa edilen ve bir 
kısmı ayakta kalan hamam yapıları çevre- 
nin önemine işaret eder. VII. yüzyılda Bi- 
zans'ın Kharsianon temasına dahil edilen 
Yozgat yöresinde ticaret yollarındaki de- 
ğişim ve bölgenin zorlu coğrafi şartları se- 
bebiyle belirgin bir şehir merkezi teşek- 
kül etmedi ve nüfus da azaldı. 


Malazgirt Muharebesi'nden sonra Yoz- 
gat yöresi de Türkler'in egemenliğine gir- 
di ve yöre yeniden canlılık kazanmaya baş- 
ladı. Türkler'in devam ettirdikleri konar 
göçer hayat tarzına elverişli bir coğrafyaya 
sahip bulunan Yozgat yöresi Dânişmend- 
li ve Anadolu Selçukluları döneminde kıs- 
men önem kazandı. Bölgedeki siyasi hâki- 
miyet önceleri Dânişmendliler'in elindey- 
ken 1174'ten sonra Anadolu Selçukluları- 
na geçti. Bu devirde mâmur olan Muşal- 
lim Kalesi daha sonra terkedildi. Yine ay- 
nı dönemde kurulan Emirci Sultan Zâviye- 
si bölgenin Türk dönemine ait bilinen ilk 
sivil yerleşim birimidir. Zâviye, adını Babai 
İsyanı'na katılan Yesevi-Babai şeyhi Emirci 
Sultan'dan alır. Emirci Sultan 1. İzzeddin 
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Keykâvus, 1. Alâeddin Keykubad ve II. G1- 
yâseddin Keyhusrev dönemlerinde o za- 
man Dânişmendiye vilâyeti sınırları içinde 
kalan Yozgat'ta yaşamış, bölgenin Türk- 
leşmesinde ve İslâmlaşmasında önemli rol 
oynamıştır. 641 (1243) Kösedağ yenilgi- 
sinin ardından Moğol egemenliğine giren 
Anadolu 1278 yılından itibaren doğrudan 
Moğol valilerince yönetilmeye başlandı. 
Anadolu'da güvenliği kendi lehlerine sağ- 
lamaya çalışan Moğollar birliklerini aileleri 
ve sürüleriyle beraber özellikle Sivas, Kay- 
seri ve Kırşehir arasında kalan yöreye yer- 
leştirdiler. Böylece Yozgat yöresi bu Mo- 
ğol birliklerinin yurdu haline geldi. Bunlar 
804 (1402) Ankara Savaşı'ndan sonra Ti- 
mur tarafından zorla Orta Asya'ya götü- 
rülmelerine kadar burada kaldı. Timur'un 
elinden kurtulabilenler tekrar yerlerine dön- 
dü. XVI. yüzyıl Osmanlı tahrirlerinde bu 
gruplar sayıları az da olsa “ça'ungar, caun- 
kar / çungar” olarak kaydedildi (TK, 7D, nr. 
31, vr. 77°). Anadolu beylikleri döneminde 
Yozgat yöresi önce Eretna Devleti'ne, ar- 
dından 782'de (1381) Kadı Burhâneddin'in 
hâkimiyetine geçti. 800 (1398) yılında Ka- 
dı Burhâneddin'in öldürülmesinden son- 
ra bölge Osmanlılar'ın egemenliğine gir- 
di. Timur'un götürdüğü Moğollar'ın yeri- 
ne XV. yüzyılın ortalarından itibaren Bozok 
Türkmenleri gelmeye başladı. Bozok Türk- 
menleri'nin tâbi olduğu ana siyasi mer- 
kez ise Maraş ve Elbistan dolaylarında ege- 
menlik kuran Dulkadırlı Beyliği idi. Yöre 
Dulkadıroğulları zamanında gelişme gös- 
terdi. Dulkadır Beyliği'nin Yavuz Sultan Se- 
lim tarafından Osmanlı hâkimiyetine alın- 
masının (921/1515) ardından Bozok yöre- 
sinin doğrudan Osmanlı idaresine girmesi 
928 (1522) yılı sonrasında gerçekleşti. Dul- 
kadırlı Beyliği'ni ilhak eden Osmanlı Dev- 


Yozgat'tan bir görünüş 


leti kendi sistemi gereği bütün Dulkadırlı 
topraklarını eyalet haline dönüştürdü ve 
Bozok da bu eyaletin bir sancağı haline 
getirildi. Bu dönüşüm sancılı bir süreçte 
gerçekleşti. Önceleri Bozok'un yönetimin- 
de bırakılan Dulkadırlı beylerinden Şehsü- 
varoğlu Ali Bey, Alâüddevle ve oğlu Şâh- 
ruh beyler kendilerine bağlı boy ve oymak- 
ların yaşadığı Bozok yöresinde yaptırdık- 
ları cami, türbe, zâviye, köprü ve hamam- 
larla çevrenin imarında önemli izler bırak- 
tılar. Bu yapılar arasında Çandır'da Şah 
Sultan Hatun Türbesi (1485-1490) ve Şâh- 
ruh Bey Mescidi (1510-1515), Gemerek'te 
Şâhruh Bey Mescidi (1515-1522), Geme- 
rek yakınlarındaki Şâhruh Köprüsü, Çan- 
dır'da bir zâviye, Boğazlıyan Mescidli'de 
bir mescid, Aşağı Kanak'ta Yünus Halife 
Zâviyesi, Toraman köyünde Ali Derviş Zâ- 
viyesi gibi eserler bulunmaktadır. 


Osmanlı idaresinde Bozok önce kaza, 
ardından sancak statüsüyle Dulkadır eya- 
letine bağlandı (1522). 1560 yılına kadar 
Bozok değişik beylerbeyiliklere bağlandı. 
931'de (1525) Rum beylerbeyiliğine, 1526- 
1530 arası Dulkadır'a (BA, TD, nr. 998), 
1526 ve 1529-1530 tarihli başka kayıtlar- 
da Karaman'a bağlı görünen Bozok bu ta- 
rihlerden 968 (1560) yılına kadar Rum ile 
Dulkadır arasında el değiştirdi, bu tarih- 
ten itibaren de kesin biçimde Rum eyale- 
tine bağlandı. Osmanlı idaresine geçtik- 
ten sonra yapılan 946 (1539) yılına ait tah- 
rire göre Bozok'ta yedi nahiye mevcuttu 
(BA, TD, nr. 218). 963 (1556) ve 983'te ise 
(1576) iki kazaya bağlı on üç nahiyeden 
oluşmaktaydı (BA, TD, nr. 315; TK, TD, nr. 
31). Yörede 963'te (1556) ikinci, 982'de 
(1574-75) üçüncü tahrir yapılmıştır. Bu 
tahrirlere göre sancakta Bozok ve Akdağ 
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kazalarıyla bunlara bağlı Baltı, Karadere, 
Kanak-ı Zir, Sorkun / Sorgun, Deliceözü, 
Selmanlı, Kanak-ı Bâlâ, Aliki, Akdağ, Bo- 
ğazlıyan, Emlâk, Gedik ve Çubuk'tan olu- 
şan toplam on üç nahiye vardı (BA, 7D, nr. 
315; TK, 7D, nr. 30, 31). 


Osmanlı idaresinde teşekkül eden bu 
nahiye dağılımına göre Bozok sancağının 
sınırları şimdiki Yozgat il sınırlarından fark- 
lıydı. Bu farklılığın temelinde bir idari üni- 
te olarak sancağın teşekkül süreci ve coğ- 
rafi yapısı vardır. Sancağın sınırlarını gü- 
neyde büyük ölçüde Kızılırmak, doğuda 
Akdağmadeni ormanları, kuzeyde Hattu- 
şaş sırtları, güneybatıda Karanıdere ve De- 
liceözü meydana getirmekteydi. Bu sınır- 
lar içerisinde zamanımızdaki Gemerek, 
Şarkışla, Sarıoğlan ve Felâhiye (Rumdeğin) 
gibi ilçe merkezleri nüfusları en fazla 200 
hâne olan birer köy durumundaydı. Yoz- 
gat ilinin bugünkü sınırlarının dışında ka- 
lan bu yerlerin yanında yine şimdiki il sı- 
nırları dahilinde kalan bazı yerler Bozok 
sancağı dışında kalmıştı. Budaközü, Kara- 
hisarıbehramşah (Muşallim Kalesi / Çalış- 
kan köyü ve bugünkü Akdağmadeni civa- 
rı), Artukabad ve Sorkun (983/1575-76 y1- 
lında Bozok'a bağlı Sorkun nahiyesin- 
den farklı olarak, fakat burasının şimdiki 
sınırları içindeki genişçe bir alanı içeren 
ikinci bir Sorkun) bölgeleri eski Dânişmen- 
diye sahasına aitti ve XVII. yüzyıl sonla- 
rında da Sivas'a bağlıydı. Eskiden beri yer- 
leşim merkezi olan ve Bozok sancağının 
iç kısımlarında yer alan bazı köyler eski Si- 
vas toprağından sayıldığı için Bozok def- 
terlerine kaydedilmemişti. Buna dair en 
çarpıcı örnek Emircisultan köyüdür. İçin- 
de Emirci Sultan Tekkesi'nin bulunduğu bu 
köy, Bozok sancağının neredeyse merke- 
zinde yer almasına rağmen 984 (1576) yı- 
lında Bozok defterlerine değil Sivas defter- 
lerine yazılmıştı (TK, TD, nr. 12, vr. 207°). 
Benzer şekilde Sorgun, Çekerek, Aydıncık 
ve Kadışehri civarındaki köyler de Bozok'a 
tâbi değildi. 

XVI. yüzyılın ikinci çeyreğinden itibaren 
Bozok sancağının idari yapılanması ile yö- 
renin iskânı paralel yürüdü. Bölgeyi XV. 
yüzyılın ikinci yarısından itibaren yurt tut- 
maya başlayan Bozok Türkmenleri konar 
göçer hayatlarını XVI. yüzyılın başlarında 
da sürdürmekteydi. Ancak yüzyılın orta- 
larına doğru Bozok'ta köy iskânı ve dola- 
yısıyla toprağa dâimi yerleşme süreci hız- 
landı. Bu süreç XVI. yüzyılın sonlarında ta- 
mamlanmış görünmektedir. 936 (1530) 
tarihli 998 Numaralı Muhasebe İcmal 
Defteri'nin verilerine göre Bozok'ta “kar- 
ye” olarak sadece yedi yerleşim birimi ka- 


yıtlıydı. Bunun dışındaki yerleşim birimleri- 
nin büyük çoğunluğu mezra ve az bir mik- 
tarı da yaylaktı. Bu yedi adet köy ve 884 
mezranın tamamında kabileler ve bunla- 
rın alt grupları olan cemaatler (Şam Baya- 
dı, Kızıl Kocalı, Süleymanlı, Ağcalı, Sel- 
manlı, Çiçekli, Ağçakoyunlu, Alibeyli, Te- 
cirli vb.) yaşamaktaydı. Bozok sancağın- 
da yerleşme süreci yüzyılın ortalarına doğ- 
ru hızlandı. Mezraların dâimi iskân mahal- 
line dönüşmesi neticesinde 1576'da köy 
sayısı 630'a çıktı. Bu köylerin etrafında ye- 
ni oluşan ekinlik / mezraların sayısı da 499'a 
yükseldi. Yerleşik hayata geçildikçe idari 
tâbiiyet biçimi farklılaşıyor, nahiyeler ida- 
ri ve coğrafi olarak belirginleşiyordu. Üre- 
tim ve vergilendirmede köylülük ön pla- 
na çıkarken kabile / cemaat tanımlaması 
önemini yitirmişti. Bölgenin Osmanlı ida- 
resine geçiş sürecinde birtakım sosyal ve 
siyasal karışıklıklar yaşandı. 924-925 (1518- 
1519) yıllarında Tokat ve Yozgat çevrelerin- 
de Bozoklu Celâl, 933-934'te (1527-1528) 
Şah Veli, Baba Zünnün, Süklünoğlu / Süğ- 
lünoğlu Müsâ ve Kalender Çelebi önderli- 
ğinde birbiriyle bağlantılı peş peşe isyan- 
lar patlak verdi. Bu isyanların çıkmasında 
yörenin Osmanlı idaresine katılımıyla il- 
gili idari, sosyal ve ekonomik sebeplerin 
(fazla vergi konması, yeni bir düzene ge- 
çişin ortaya çıkardığı sıkıntılar, mâzul si- 
pahi ve sipahizâdeler gibi) yanı sıra o dö- 
nemlerde bütün Anadolu'da görülen Sa- 
fevi propagandasının etkisi de söz konu- 
suydu. 


Bozok sancağında nüfus XVI. yüzyıl bo- 
yunca önemli artışlar gösterdi ve konar gö- 
çer kabile ve cemaatlerin köylere yerleş- 
me süreci devam etti. 1530'larda 50.000, 
1556'da 90.000 dolayındaki nüfus 984 
(1576) verilerine göre 130.000 civarına ulaş- 
mıştı. Bu sayı içinde Akdağ, Emlâk ve Çu- 
buk'a bağlı toplam sekiz köyde 2900 ka- 
dar gayri müslim ahali de (Ermeni, Rum) 
yer almaktadır. XVI. yüzyılın sonlarında bü- 
tün Anadolu'da meydana gelen toplum- 
sal hareketler ve isyanlar yerleşme ve nü- 
fus artış sürecinin tersine dönmesine yol 
açtı. Celâli isyanları döneminde köyler ter- 
kedildi ve nüfus önemli ölçüde azaldı. 1052 
(1642) tarihli Avârız Defteri bu azalmayı 
açıkça göstermektedir (BA, MM, nr. 4874). 
1600'lü yılların başından itibaren Bozok'un 
nüfusça tenha görünümü 1690'lı yıllara 
kadar devam etti. Daha sonra Bozok'un 
yeniden iskânı için tedbirler alınmaya baş- 
landı ve eski nüfusuna kavuşması için dev- 
letçe sürdürülen çaba neticesinde Mamalı 
Türkmenleri'nin yerleştirilmesiyle Bozok, 
XVI. yüzyıldaki canlı görünüm ve meskün 
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vaziyetine XIX. yüzyılın başlarında yeniden 
kavuştu. Celâli isyanları esnasında orta- 
dan kalkan köylerin yerine bu defa XVIII. 
yüzyıl başlarından itibaren yeni köyler ku- 
ruldu. Bu değişimden en çok etkilenen na- 
hiyeler Sorgun, Kanak-ı Bâlâ, Kanak-ı Zir, 
Baltı, Karadere ve Deliceözü idi. Yeniden 
iskân süreci 1780'lere kadar sürdü. Zira 
aşiretler iskâna olumlu bakmadıkları gibi 
yerlerini beğenmeyen ya da yerleşik aha- 
li veya devlet görevlileriyle anlaşamayan 
yahut vergi yükünden çekinen gruplar ko- 
nar göçerliği devam ettirmek istemişler- 
di. Bu dönüşüm esnasında ortadan kal- 
kan nahiyelerin yerine yeni sınırlarla yeni 
nahiyeler teşekkül etti. Bütün bu kriz ve 
yeniden iskân sürecinde XVI. yüzyılın son- 
larındaki yerini ve adını muhafaza eden 
köylerin oranı yaklaşık 96 50 kadardır. Ay- 
nı yüzyıldaki köylerin yarısı Celâli isyanla- 
rı esnasında ortadan kalktı veya yeni ad- 
la başka bir yere taşındı. Adını koruyan 
ve zamanla niteliği değişen yerler arasın- 
da Kızılırmak vadisinde bulunan Gemerek, 
Şarkışla, Rumdeğin, Sarıoğlan gibi köyle- 
rin yanı sıra Çandır, Boğazlıyan, Burunkış- 
la, Çayırşeyhi (Akdağ), Musabeyli gibi da- 
ha iç kesimlerdeki köyler vardır. Bu yer- 
lerden biri de XVI. yüzyılın başlarından iti- 
baren 1700'lere kadar yirmi hânelik mü- 
tevazi bir köy olarak kayıtlara geçen, an- 
cak daha sonra sancak merkezine dönü- 
şecek olan Yozgat'tır. Yozgat'ın 1750'ler- 
de kasaba şekline gelmesine kadar Bozok 
sancağının mâmur bir şehri yoktu (Evli- 
ya Çelebi, III, 146) ve sancak tamamıyla 
Bozok kabilelerince kurulan köylerden ve 
konar göçerlerden meydana gelmektey- 
di. Bu dönemde sancak beyleri daha çok 
Kırşehir'de ikamet etmişlerdi. 


Yozgat gelişmesini, sancağın idari ve 
ekonomik merkezi haline dönüşerek mâ- 
mur bir şehir durumuna gelmesini Bo- 
zok'un idaresinde Çapanoğulları sülâlesi- 
nin söz sahibi olmasına borçludur. Bozok'- 
ta yaşayan Mamalı Türkmenleri'nden olan 
Çapanoğulları'ndan Ahmed Ağa'nın Bo- 
zok'u 1168'den (1755) itibaren mâlikâne 
suretiyle tasarruf etmeye başlaması ken- 
disini bölgenin tartışılmaz hâkimi duru- 
muna getirmiştir. Yeni İl voyvodalığını da 
mâlikâne tasarruf etmeye başlayan Ah- 
med Ağa 1761'de mirimiranlıkla Sivas va- 
liliğini üstlendi. Saray köyünde bir cami 
(1162/1749), Yozgat merkezde bir med- 
rese inşa ettirdi ve bu medreseye vakıf- 
lar tahsis etti. 1753'te yaptırdığı medre- 
se (Demirli Medrese) Yozgat'ın imarında ilk 
önemli adım oldu, Ahmed Paşa buraya 
bir de kütüphane ekledi. Yozgat'ın geliş- 
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mesinde Çapanoğulları'nın inşa ettirdiği 
diğer yapılar ve bu yapılara ait vakıflar 
önemli rol oynadı. Ahmed Paşa'nın idam 
edilmesinden (1765) sonra oğlu Mustafa 
Bey zamanla hükümet nezdinde öne çı- 
karak nüfuzunu arttırdı ve o da Yozgat'ın 
imarına katkı sağladı. 1777-1779 yılların- 
da inşa ettirdiği Çapanoğlu Camii ve kur- 
duğu vakıflar Yozgat'ın gelişimini hızlan- 
dırdı. Cami için düzenlenen vakfiyede sek- 
sen adet dükkân, bir han ve bir hamamın 
yer alması Yozgat'ın Mustafa Bey dönemin- 
deki gelişmesini gösterir. Mustafa Bey'in 
Canikli ailesiyle olan mücadeleler esna- 
sında öldürülmesi üzerine Bozok sancağı 
mutasarrıflığı kardeşi Süleyman Bey'e tev- 
cih edildi (1196/1782). Süleyman Bey, 1808'- 
de Bâbıâli'de Sadrazam Alemdar Musta- 
fa Paşa tarafından tertip edilen toplantı- 
ya katılarak sened-i ittifakı imzalayanlar- 
dan biridir. Süleyman Bey de Yozgat ve ci- 
varının imarında önemli işler yaptı. Çapa- 
noğlu Camii'ni genişletti, bir okul, bir ha- 
mam ve civardaki bazı köylere cami yap- 
tırdı; bunlar için altmış dükkân ve bir ha- 
mamdan oluşan bir vakıf kurdu (1793). 
Yozgat'ta kendisi için görkemli bir konak 
yaptırdı. 


Bozok 1814 yılından itibaren Darphâ- 
ne-i Âmire idaresine bağlandı ve Kayseri 
mutasarrıfı Ali Paşa'ya verildi. Yozgat 1838'- 
de Kızılkoca kazasına tâbi bir kasaba şek- 
linde zikredilir; 1258 (1842) tarihli Temet- 
tüat Defteri'nde Kızılkoca kazasının “nefs-i 
kasabası” (kaza merkezi) diye geçiyordu. 
Çapanoğulları'nın idari nüfuzu kırıldıktan 
sonra 1845'te Mehmed Münib Paşa ida- 
resindeki Bozok bu tarihlerden itibaren 
Ankara ve Sivas arasında el değiştirdi. Tan- 
zimat'ın başlarında Akdağ ve Yozgat mu- 
hassıllığı olarak ikiye ayrıldı; etraftaki aşi- 
retler de Yeni İl muhassıllığı içinde yer al- 
dı. 1846'da Ankara'ya bağlandığında Bo- 
zok sancağında Yozgat, Kızılkoca, Gedik- 
çubuk, Sorgun, Akdağ, Karahisar, Salman- 
lı, Süleymanlı, Boğazlıyan, Budaközü ve 
Emlâk olmak üzere toplam on bir kaza 
vardı. 


1850 tarihli bir salnâmede Bozok Kay- 
seri, Çankırı, Ankara sancaklarının da bağ- 
landığı eyalet şeklinde geçmektedir. 1877 
tarihli salnâmede ise Ankara vilâyetine 
bağlı sancaktır ve Akdağmadeni, Boğaz- 
lyan, Çorum ve Sungurlu olmak üzere dört 
kazası vardır. 1878 tarihli salnâmede Bo- 
zok sancağına Yozgat, Sorgun, Hüseyinâ- 
bâd, Karamağra, Kızılkoca, Akdağ, Selman- 
lı, Çorum, Sungurlu, Maden, Boğazlıyan, 
Mucur kaza ve nahiyeleri bağlanmış gö- 
rünmektedir. 1310 (1892-93) tarihli salnâ- 
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meye göre Bozok'ta beş kaza vardır ve 
bunlar merkez, Çorum, Maden, Sungur- 
lu ve Boğazlıyan'dır. Merkez kazaya bağlı 
dört nahiyeyi ise Yozgat merkez, Hüse- 
yinâbâd, Kızılkoca ve Sorgun teşkil eder. 
Kâmüsü'l-a'lâm'da Bozok sancağında Ak- 
dağmadeni, Boğazlıyan ve Yozgat kazaları 
ve bunlara bağlı üç nahiye ile 505 köy ka- 
yıtlıdır. 1908'de Ankara'ya bağlı olan Bo- 
zok'un iki kazası, beş nahiyesi ve 506 kö- 
yü bulunmaktadır. Cumhuriyet dönemine 
girildiğinde Bozok'ta Yozgat, Akdağmade- 
ni ve Boğazlıyan kazaları mevcuttu. 1928'- 
de Sorgun da kaza haline getirildi. 


Bu gelişmelere paralel olarak Yozgat'ın 
nüfusu XVIII. yüzyılın ikinci yarısından iti- 
baren artmaya başladı ve yüzyılın sonla- 
rına doğru 10.000'e ulaştı. Bunda sadece 
Çapanoğlu Mustafa ve Süleyman beylerin 
imar faaliyetleri değil Süleyman Bey'in ka- 
sabaya din ve mezhep ayırımı gözetmek- 
sizin herkesi celbeden yönetim anlayışı da 
etkili oldu. XIX. yüzyılın başlarında Yoz- 
gat'ı gezen J. McDonald Kinneir'e göre o 
sırada kasabanın nüfusu 16.000 civarın- 
daydı ve bu nüfus içerisinde Rum, Erme- 
ni ve yahudiler bulunmaktaydı. Kasaba- 
nın nüfusu 1840'larda 15.000 dolayınday- 
dı (Texier, II, 45, 46). Mordtmann tarafın- 
dan verilen bilgiye göre 1850'de Yozgat'- 
ta kırk sekiz Rum, 500-600 Ermeni ve tah- 
minen 20.000 kadar Türk nüfusu vardı. 
Seyyahların verdiği bilgilerin abartılı olma- 
sı muhtemeldir. Zira 1831'deki ilk Osman- 
lı nüfus sayımında Yozgat kasabasında 
3218 erkek nüfus kaydedilmişti. Bu veri- 
lere göre nüfusun 1831'de 7-8000 civarın- 
da seyrettiği söylenebilir. Aynı sayıma gö- 
re çoğunluğu Akdağ kazasında olmak üze- 
re sancağa bağlı kasaba ve köylerde 9826 
gayri müslim erkek yaşamaktaydı. Diğer 
kazaların nüfus verileriyle birlikte kadın 
nüfus sayısı da ilâve edildiğinde toplam 
120.000 civarında bir rakam çıkmaktadır. 
Sancak sınırlarının genişlemesine rağmen 
nüfus 1576'lardaki seviyesine ancak ulaş- 
mıştı. Sancaktaki gayri müslim nüfus ar- 
tışı dikkat çekicidir. XVI. yüzyılın sonlarına 
doğru sadece güney nahiyelerindeki sekiz 
köyde varlığı görünen gayri müslim nüfus 
1831 sayımına göre hem Yozgat merkezde 
hem de özellikle Akdağ kazasında önemli 
artış gösterdi ve toplam sancak nüfusu- 
nun altıda birine çıktı. Gayri müslim nü- 
fus içerisinde Akdağ madenlerinde çalış- 
mak üzere 1750'lerden sonra bölgeye in- 
tikal eden Ermeniler çoğunluğu oluştur- 
maktadır. Bu sebeple Akdağ kaza merke- 
zinde orta büyüklükte iki kilise inşa edil- 
mişti. 


1840 sayımında Yozgat'ta dokuz mahal- 
le kaydedilmiştir (Medrese, Taşköprü, Tekke, 
İstanbulluoğlu, Mutafoğlu, Köseoğlu, Tuzka- 
ya, Çatak ve Nohutlu). Bu mahallelerde top- 
lam 1504 müslüman ve 650 gayri müs- 
lim hânesi kayıtlıdır. Bu rakama mahalle- 
si bilinmeyen 111 yabancı gayri müslim 
hâne ilâve edildiğinde toplam 2265 hâne 
elde edilir. Buna göre kasabanın nüfusu 
11.000 civarındadır. İngiliz kaptanı Fred 
Burnaby'nin 1877-1878 Osmanlı-Rus Har- 
bi öncesine ait seyahat notlarında Yozgat'- 
ta yaklaşık 10.000 nüfus bulunduğu yazılı- 
dır. 1299 (1882) tarihli salnâmeye göre de 
Yozgat kasabasının nüfusu toplam 39.346'- 
ya çıkmıştır. Bu nüfusun 34.511'i müslü- 
man, 378'i Rum, 4019'u Ermeni, 312'si 
Protestan ve 126'sı diğer gayri müslim- 
dir. Nüfustaki bu âni artış Osmanlı-Rus 
harbinin yol açtığı göç dalgasından kay- 
naklanmıştır. 1878'de Yozgat 6000 eve ve 
40.000 nüfusa sahipti. Sancağın toplam 
nüfusu da 260.000'e ulaşmıştı. 


1311 (1893-94) tarihli salnâmeye göre 
şehir merkezinde 3151 hâne varken bu ra- 
kam 1910'da 3561'e çıktı. Bu veriye göre 
Kafkasya'dan gelen göçmenlerle artan 
nüfus bunların başka yerlere yerleştiril- 
mesiyle 20.000 civarına düştü. Kâmüsü'1- 
a'lâm'a göre (1898) Yozgat merkezde 
15.000, üç kaza, üç nahiye ve 505 köyde 
yaşayan toplam nüfus da 172.250 kadar- 
dır (VI, 4812-4813). Sancak nüfusu I. Dün- 
ya Savaşı öncesinde de bu civarda idi. An- 
cak savaşın ikinci yılında Ermeni komita- 
cılarının çevrede uyguladıkları zulüm ve 
baskı yüzünden iç güvenlik sebebiyle böl- 
gedeki Ermeni nüfusun tehcire tâbi tu- 
tulması, Yozgat merkez, Boğazlıyan ve Ak- 
dağmadeni kazalarında yaşayan Ermeni 
nüfusun tahliye edilmesi kararlaştırıldı. 
Bu tahliye ve tehcir esnasında yeterli gü- 
venlik ve asayiş tedbirleri almadığı gerek- 
çesiyle Boğazlıyan Kaymakamı Kemal Bey, 
İstanbul'da yargılanarak idama mahküm 
edildi (9 Nisan 1919). Tehcirle birlikte san- 
cak nüfusu yaklaşık 1/6 oranında azaldı. 
Buna, savaş boyunca çeşitli cephelerde ve- 
rilen kayıplar sebebiyle Türk nüfusunda- 
ki azalma da eklendiğinde Cumhuriyet'in 
başlarında bütün Türkiye'de olduğu gibi 
Yozgat'ta da ciddi bir nüfus kaybı görülür. 
Buna karşılık özellikle Kafkasya ve Bal- 
kanlar'dan gelen göçmen nüfus iskân edil- 
memiş bölgelere yerleştirildi. 

Yozgat'ın Cumhuriyet dönemine geçişi 
sırasında bazı önemli olaylar cereyan et- 
ti. I. Dünya Savaşı sonunda Mustafa Ke- 
mal ve arkadaşlarının başlattığı hareket- 
le Ankara'da toplanan Hey'et-i Temsiliy- 
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ye, Milli Mücadele'nin etkin ve geniş katı- 
lımla yürütülmesi için 19 Mart 1920'de 
her tarafa telgraf çekilerek temsilci gön- 
derilmesini istemişti. Bu talep karşısında 
Yozgat Müdâfaa-i Hukuk Cemiyeti üyele- 
riyle Çapanoğlu Celâl, Hâlid ve Edib bey- 
lerle şehrin ileri gelenleri belediye binasın- 
da toplandı. Cemiyet üyeleri Başçavuş- 
zâde Ahmed ve Müftü Mehmed Hulüsi 
Efendi'nin olumlu yaklaşımlarına karşılık 
Celâl ve Edib beyler böyle bir meclisi ve 
buraya temsilci gönderilmesini kanuna ay- 
kırı bulup “hurüc ale's-sultân” olarak ni- 
telediler ve temsilci gönderilmesine kar- 
şı çıktılar. Ancak cemiyet yine de temsil- 
ci seçti ve yedi kişiyi Ankara'ya gönderdi. 
Ankara'daki yeni yapılanmaya karşı şüp- 
heyle yaklaşan Çapanoğulları durumu ka- 
bullenmekte zorlandılar ve şehirdeki gü- 
venliğin arttırılması sonucu 13 Haziran'da 
Sorgun'da ve ertesi gün Yozgat'ta isyanı 
fiilen başlattılar (14 Haziran 1920). Hare- 
ketin başında dokuz on kişilik Çapanoğlu 
ailesi mensubu vardı. İsyanın daha da bü- 
yümesi ve Karaman'dan Tokat'a kadar ya- 
yılması Ankara'yı harekete geçirdi. Çer- 
kez Ethem 23 Haziran'da Yozgat'ı çatış- 
mayla ele geçirdi; ardından Alaca üzerine 
yürüdü, burayı da teslim aldıktan sonra 
âsilerin toplandığı Arapseyfi Boğazı'ndaki 
direnişi kırdı. Böylece Milli Mücadele dö- 
neminin en tehlikeli isyanlarından biri ber- 
taraf edilmiş oldu. Bu hareketi Yozgat'ın 
ihmal edilmiş bir yer olmasıyla yorumla- 
yanlar vardır. 


1750'lerden itibaren başlayan imar faali- 
yetleriyle gelişen Yozgat'ta Osmanlı mer- 
kezileşme ve modernleşme sürecinde in- 


şa edilen cephanelik (1886-1887), asker- 
lik şubesi binası (1895-1896), lise binaları 
(1895-1896) ve saat kulesi (1909) son dö- 
nem Osmanlı mimari özelliklerini taşır. Bu 
türden yapıların dışında yerel aileler tara- 
fından XIX. yüzyıldan itibaren yaptırılan 
konaklar da önemli yapılardır. Aynı yüzyıl 
içinde Yozgat'ı ziyaret eden Batılı gezgin- 
lere göre şehir konaklarının muhteşem 
görünümü, temizliği, güzelliği, sokakların 
bakımı, konakların çokluğu ve zenginliği, 
evlerin kiremit örtüsü, bahçeleri ve Avru- 
pai görünümüyle dikkat çekmektedir. Ça- 
panoğlu Mustafa ve Süleyman beyler ta- 
rafından inşa ettirilen Çapanoğlu Camii 
neo-barok üslüptadır. Bu cami ve mek- 
tep için Süleyman Bey çok sayıda dükkân, 
han, hamam, konak, değirmen, bahçe ve 
bağlar vakfetmiştir. Ayrıca şehirde bulu- 
nan yedi adet çeşme ve iki adet şadırva- 
nın bakımı da bu vakıflar tarafından ya- 
pılmaktadır. 1900 yılında Yozgat'ta 192 
dükkân, on beş fırın, dört han, sekiz ha- 
mam, altı değirmen, on sekiz cami ve mes- 
cid, üç tekke ve zâviye, sekiz medrese, üç 
kilise, iki kütüphane, bir rüşdiye mekte- 
bi, üç ibtidâi mektep, on beş sıbyan mek- 
tebi, köylerde kırk sekiz sıbyan mektebi, 
bir hükümet konağı, bir kışla, bir karakol- 
hane, bir cephanelik, bir hapishane, bir 
belediye dairesi, iki depo, bir telgrafha- 
ne, on üç ahşap kâgir köprü, bir gazhâne 
yer almaktadır. 1907'de şehirde bir cami, 
on yedi mescid, üç kilise, 852 dükkân, do- 
kuz han, bir idâdi, on beş ibtidâi mektep, 
bir fabrika, bir bedesten, sekiz hamam ve 
155 çeşme mevcuttur. Sıbyan mekteple- 
rindeki çocuk sayısı 3220'dir. Yozgat eko- 
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nomisi tarım ve hayvancılığa dayanır. Zi- 
rai faaliyetler küçük ölçekli işletmelerde 
yapılmaktadır. Şehrin limanlara uzaklığı 
üretimi de olumsuz etkilemiş ve kâr amaç- 
lı üretimi engellemiştir. Buna bağlı olarak 
XIX. yüzyılın sonlarında ekilebilir arazinin 
ancak 1/3'ü ekilmekteydi. XX. yüzyılın baş- 
larında 7100 dönüm ekilen, 10.000 dönüm 
de ekilmeyen arazi vardı. Üretilen hubu- 
bat arasında buğday, arpa, çavdar, nohut, 
mercimek ilk sıralardadır. Geniş meraları 
olan Yozgat'ta ahalinin ikinci uğraş alanı 
hayvancılıktır. Bölgeden ihracat demiryo- 
lunun Ankara'ya gelmesinden (1892) son- 
ra Ankara üzerinden yapılmaya başlandı. 
1927'de Ankara-Kayseri hattının açılma- 
sıyla beraber tarımda pazara yönelik üre- 
tim canlandı. Bu demiryolu güzergâhında 
yer alan Sekili, Yerköy, Şefaatli, Sarıkent 
(demiryolunun inşa yıllarında Çılbah) ve 
Fakılı istasyonları, hattın kuzey ve güne- 
yinde kalan 60-70 kilometrelik yerleşim 
bölgeleri için iskele görevi yapmıştır. Bun- 
dan dolayı halen bu yerlerin halk arasın- 
daki adı “iskele”dir. Yozgat'ın şehir nüfu- 
su 1927'de 11.018 iken 1975'te 30.000'i 
(32.501), 1990'da 50.000'i geçti (50.335), 
2010 nüfusu 75.012'ye ulaştı. 


Yozgat şehrinin merkez olduğu Yozgat 
ili Kırıkkale, Çorum, Amasya, Tokat, Sivas, 
Kayseri, Nevşehir ve Kırşehir illeriyle çev- 
rilmiştir. Merkez ilçeden başka Akdağma- 
deni, Aydıncık, Boğazlıyan, Çandır, Çayı- 
ralan, Çekerek, Kadışehri, Saraykent, Sa- 
rıkaya, Sorgun, Şefaatli, Yenifakılı ve Yer- 
köy adlı on üç ilçeye ayrılır. 14.072 km? 
genişliğindeki Yozgat ilinin sınırları içinde 
2010 yılı verilerine göre 476.096 kişi yaşı- 
yordu; nüfus yoğunluğu otuz dört idi. Di- 
yanet İşleri Başkanlığı'na ait 2007 yılı is- 
tatistiklerine göre Yozgat'ta il ve ilçe mer- 
kezlerinde 212, kasabalarda 127 ve köy- 
lerde 603 olmak üzere toplam 942 cami 
bulunmaktadır. İl merkezindeki cami sa- 


yısı 60'tır. 
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YOZGATLI 
HACI AHMED EFENDİ 
(6. 1896) 
C Halveti-Şâbâni şeyhi. j 


Yozgat'ta doğdu. XVII. yüzyılın sonların- 
da Yozgat'ın doğusundaki Çalatlı köyünü 
yurt edinen bir Türkmen aşiretine men- 
suptur. Babası Derviş Süleyman Efendi 
ailesiyle birlikte Yozgat'ın merkezine ge- 
lip yerleşmiş ve oğlu Ahmed burada dün- 
yaya gelmiştir. Medrese tahsilini Yozgat'- 
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ta yapan Ahmed Efendi genç yaşta tasav- 
vufa ilgi duydu, Çerkeş'e gidip Şâbâniyye 
tarikatının Çerkeşiyye kolunun kurucusu 
Çerkeşi Mustafa Efendi'ye intisap etti, 
seyrüsülükünü tamamlayıp ondan hilâfet 
aldı. Şeyhinin tavsiyesiyle Anadolu'yu do- 
laştıktan sonra Suriye, Irak ve İran'a gitti. 
Bağdat'ta Abdülkâdir-i Geylâni Türbesi'n- 
de halvete girdi. Çerkeş'e döndüğünde Yoz- 
gat ve civarında irşadla görevlendirildi. Şeh- 
rin güney tarafında ormanlık dağın eteğin- 
de bir cami-tekke inşa ederek irşad faali- 
yetine başladı. Sultan Abdülmecid'in sal- 
tanatının son yıllarında müridlerinden eski 
Sivas valisi Münib Mehmed Paşa'nın mi- 
safiri olarak İstanbul'a gittiğinde saraya 
davet edildi. Sultan Abdülmecid, Veliaht 
V. Murad ve annesi Şevkefzâ Kadın ile ta- 
nışma fırsatı buldu. Kendisine bir kılıç ve 
hazineden yüklü miktarda para ihsan edil- 
di. Ancak yol güvenliğini ileri sürüp para- 
yı almadan İstanbul'dan ayrıldı. Birkaç ay 
sonra Yozgat mutasarrıfı tarafından ken- 
disine teslim edilen bu parayla cami ve 
tekkesi için bir vakıf kurdu, emlâk ve ara- 
zi satın aldı. Şâbâniyye tarikatının Yozgat 
ve civarında yayılmasını sağlayan Hacı Ah- 
med Efendi 1896'da vefat etti ve bugün 
kendi adıyla anılan caminin avlusuna def- 
nedildi. Bir yıl sonra oğlu Muhyiddin Efen- 
di kabrinin üzerine bir türbe yaptırdı, tür- 
besi bugün ziyaretgâhtır. Şeyh Ahmed 
Efendi'nin iyi bir güreşçi, yüzücü, at bini- 
ci, gürz sallayıp kılıç kullanmakta mahir 
bir sporcu olduğu, uzun bir ömür sürdü- 
ğü ve 125 yaşında vefat ettiği nakledil- 
mektedir. 


an 


“Terkiyâ” mahlasıyla şiirler yazan Hacı 
Ahmed Efendi'nin bir divanı olduğu söy- 
lenirse de eser günümüze ulaşmamıştır. 
Bazı şiirleri torunlarından Ömer Faruk Er- 
gin tarafından yayımlanmıştır (Mâverdi, 
Edebü'd-din ve'd-dünyâ içinde, Ankara 
1974, s. 141-158). Hacı Ahmed Efendi'nin 
vefatından sonra tekkesinde oğulları Muh- 
yiddin Efendi, Sadreddin Efendi, torunla- 
rından Ethem Efendi, ardından altı ay ka- 
dar aile dışından Damadzâde Necib Efendi 
şeyhlik yapmış, şeyhlik makamı son ola- 
rak beşinci oğlundan torunu olup Şeyhzâ- 
de Ahmed Efendi diye tanınan Ahmet Şev- 
ki Ergin'e intikal etmiştir. 1906'da doğan 
Şeyhzâde Ahmed Efendi babası Abdullah 
Ârif Efendi'yi küçük yaşta kaybetti. Yoz- 
gat'ta başlayıp İstanbul'da sürdürdüğü öğ- 
renimini rahatsızlığı sebebiyle tamamlaya- 
madan Yozgat'a döndü. 1925'te ilk mek- 
tep öğretmeni olarak memuriyete baş- 
ladı. Maarif Vekâleti'nin çeşitli kademele- 
rinde kırk yedi yıl görev yaptıktan sonra 
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1971'de emekliye ayrıldı. 1942-1987 yıl- 
larında dedesinin camisinde fahri olarak 
imamlık görevini üstlenen Şeyhzâde Ah- 
med Efendi, Halveti-Şâbâniliğin yanı sıra 
Erbilli Esad Efendi'nin halifelerinden Mus- 
tafa Hulusi Efendi'den (Arınmış) Nakşi- 
bendi-Hâlidi, Damadzâde Necib Efendi'- 
den Kâdiri hilâfeti almıştı. Ahmed Efendi 
1992 yılında girdiği şeker koması yüzün- 
den son on yılını yatağa bağlı geçirdi ve 7 
Ocak 2002'de vefat etti. 2009 yılında aile- 
si tarafından Ahmet Şevki Ergin Kültür ve 
Hizmet Vakfı kurulmuştur. 
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L Aylık sanat ve kültür dergisi. j 


Nisan 1981 — Temmuz 1985 arasında 
kırk üç sayı ve Mart 1990 — Aralık 1990 
arasında on sayı (44-53. sayılar) çıkmıştır. 
Kurucuları Ahmet Yücel, Ebubekir Eroğ- 
lu ve Adnan Tekşen'dir. Derginin sahibi ve 
yazı işleri müdürü olarak 1-10. sayılarda 
Bürde Yayınevi adına Mehmet Çetin, 11/ 
12-48. sayılarda Mehmet Ocaktan, 49-53. 
sayılarda İz Yayıncılık adına sahibi Ahmet 
Şişman, yazı işleri sorumlusu Yılmaz Daşcı- 
oğlu görünmektedir. Geneline bakıldığında 


lu olduğu anlaşılmaktadır. Daha önce Di- 
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riliş dergisinde yazı ve şiirleri yayımlanan 
Eroğlu dergide imzası en çok bulunan ya- 
zardır, derginin içeriğinin belirlenmesinde 
de en önemli pay sahibi bir isimdir. Yayın 
politikası bakımından Yönelişler, Necip 
Fazıl Kısakürek'in Büyük Doğu ve Sezai 
Karakoç'un Diriliş dergilerinin sanat ve 
düşünce çizgisini sürdürmüştür. 

12 Eylül 1980 darbesinin ardından ya- 
yın hayatına başlayan derginin ilk sayısın- 
da “Sunu” başlığı ve “Yönelişler” imzasıy- 
la çıkan yazıda içinden geçilen çetin şart- 
larda özellikle kültürel asimilasyona karşı 
bir tavır geliştirme ihtiyacı belirtilir ve bu 
amaçla Türk edebiyatının inceleneceği, es- 
ki Türkçe edebiyat metinlerinden örnek- 
ler verileceği, çağdaş kültür değerlerini ve 
anlayışını tanıtıcı, bilgi aktarıcı, “rastlantı- 
ya yer bırakmayacak” ve özellikle Batı dı- 
şındaki etnik ve dilsel toplulukların kültü- 
rünü yansıtan çeviriler yapılacağı vurgula- 
nır. Telif yazılarda ve sanat eserlerinde ya- 
zarın özgürlüğüne müdahale edilmeyece- 
ği belirtilir. Bu anlayışın derginin yayın ha- 
yatı boyunca etkili olduğu görülmekte, der- 
ginin bütün sayılarında belirli bir düzenin 
gözetildiği dikkati çekmektedir. İlk sayıdan 
son sayıya kadar yazıların sıralanışı telif ve- 
ya tercüme oluşu ile türlere göre belirlen- 
miştir. Buna göre ilk yazı veya şiir o sayı- 
nın öne çıkarılan metni niteliğini taşırken 
şiirler, hikâyeler, deneme-eleştiri türünden 
yazılar, klasik Türk-İslâm eserlerinden öz- 
gün metinler ve çeviriler sıralanır. En son- 
da ise yeni yayımlanan kitapların kısa ta- 
nıtımları yer alır. 


Derginin ilk göze çarpan özelliklerinden 
biri dönemin şiir ortamında merkezi bir 
yer edinmiş olmasıdır. Özellikle genç şair- 
ler için bir okul niteliği taşımıştır. Türk şii- 
rinde sonradan “seksen kuşağı” diye ad- 
landırılan şairlerden bazılarının eserlerini 
ilk defa burada yayımlamalarının yanı sıra 
daha önce başka dergilerde şiirleri çıkan 
şairlerin de bu dergide yazdıkları şiirlerde 
belirgin bir değişiklik görülmesi bunun 
göstergesidir. Osman Konuk, İhsan Deniz, 
Hüseyin Atlansoy, Necat Çavuş, Yılmaz 
Daşcıoğlu şiirlerini ilk defa Yönelişler'de 
yayımlamıştır. Böylece 1970'li yıllarda po- 
litik atmosferin etkisi altında kalarak es- 
tetik değerlerden uzaklaşan şiir ortamı- 
nın değişmesinde, poetik niteliklerin şiir- 
de yer almasında derginin önemli bir rol 
oynadığı görülmektedir. Bunda dergi çev- 
resinde meydana gelen politik tavırdan 
ziyade edebi tutumun öne çıkarıldığı ha- 
va etkili olmuştur. Nitekim şiirlerle bera- 
ber şiir üzerine yazıların da bu tutumun 
ortaya çıkmasına yönelik bir dikkat içerdi- 


ği görülmektedir. Bu etki gittikçe geniş- 
lemiş, böylece dergi 1980'li yılların ilk ya- 
rısında Türkiye'de şiirin odaklarından biri 
durumuna gelmiştir. 


Dergide şiir üzerine yazılan Ebubekir 
Eroğlu'nun “İşaret Çocukları ve Sonrası”, 
“İmgeyi Boşlayan Şiir”, “Âmentü ve Ön- 
cesi”, “Modern Türk Şiirinin Doğası”; İlhan 
Kutluer'in “Şiir Sözcüğünün Semantik Ala- 
nı”; Mehmet Ocaktan'ın “Şiirin İmgeselli- 
ği ve İdeolojik Söylem”; Orhan Okay'ın “Ne- 
cip Fazıl Kısakürek: Poetikası ve Şiiri”, “Bâ- 
Ki'nin Kanüni Mersiyesi'ne Dair”; İhsan De- 
niz'in “Metafiziksiz Şiir”; Yılmaz Daşcıoğ- 
lu'nun “İmge ve Hikmet” adlı yazıları dik- 
kati çekmektedir. Bunların yanı sıra Ad- 
nan Tekşen, Recep Duymaz ve Osman Bay- 
raktar'ın Türk şiiri, roman ve hikâyesi üze- 
rinde incelemeleri; Şakir Kocabaş, İlhan 
Kutluer, Yüksel Kanar ve Mustafa Arma- 
ğan'ın felsefe ve bilim alanında yazıları bu- 
lunmaktadır. 


Şiirde olduğu gibi yazar kadrosunda da 
kendi içinden birçok imza çıkaran Yöne- 
lişler'in özellikleri arasında daha önce Ha- 
reket dergisinde yazan Orhan Okay'ın uzun 
bir aradan sonra İstanbul basınında gö- 
rünmesi, felsefe ve mantık alanındaki ya- 
zılarıyla dikkati çekecek olan Şakir Koca- 
baş'ın yazılarını ilk defa Yönelişler'de ya- 
yımlaması ve Mustafa İsen'in eski Türk 
edebiyatıyla, Abdullah Uçman'ın yeni Türk 
edebiyatıyla ilgili yazıları sayılabilir. Aynı şe- 
kilde Mavera dergisinin önde gelen isim- 
lerinden Cahit Zarifoğlu ve Rasim Özdenö- 
ren dergide şiir ve yazılarıyla yer almıştır. 
Çeviri yazılarda ise gerek Türk-İslâm kül- 
türünün geçmiş dönemlerindeki yazarla- 
rından teorik niteliği olan metinlerin, ge- 
rekse Batı edebiyat ve düşünce dünyasın- 
dan çevrilen yazıların belirli bir bilinçle se- 
çildiği dikkati çeker. Özellikle tezkirelerin 
önsözlerinin günümüz Türkçe'si ile akta- 
rılması, klasik şiir anlayışının çağdaş ede- 
biyatın dikkatine sunulması bakımından 
önemli bir girişim olmuştur. Batı'dan yapı- 
lan çevirilerde de aynı özen gösterilmiştir. 
Roland Barthes, Jorge Luis Borges, Ge- 
orges Jean, Karl Raimund Popper, Ezra 
Pound eserlerinden çeviriler yapılan isim- 
ler arasında yer alır. 


Yukarıda sayılanlardan başka dergide 
imzası görülen şair ve yazarlardan bazıla- 
rı şunlardır: Mustafa Kutlu, Mehmet Do- 
ğan, Muzaffer Budak, Mehmet Yazgan, 
Tahsin Sınav, Osman Özcan, Şakir Kurtul- 
muş, Seyfeddin Manisalıgil, Mehmet Çağ- 
layan, Adnan Özer, Mustafa Ruhi Şirin, 
Cahit Koytak, Vural Bahadır Bayrıl, Sey- 
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fettin Ünlü, Cafer Turaç, Ali Haydar Hak- 
sal, Ahmet Kot, Orhan Alkaya, Arif Ay, 
Cevdet Karal, Süleyman Portakal, Kâmil 
Doruk, Âlim Kahraman, Lâle Müldür, Ke- 
mal Sayar, Mehmet S. Fidancı, Gıyasettin 
Ekici, Bedri Gencer, İ. Serhat Canpolat, Se- 
rap Ural, Müslüm Batuk, Ali Dölek, Adem 
Turan. Derginin 5. sayısında (Ağustos 1981) 
Mehmet Kaplan, Attila İlhan, Selim İleri, 
Mustafa Kutlu, Enis Batur, Ebubekir Eroğ- 
lu, Yaşar Kaplan, Mustafa Miyasoğlu ve 
Aytunç Altındal'ın cevaplarına yer veren 
“kaynaklanma” adıyla bir soruşturma ya- 
pılmış, 25. sayı (Temmuz 1983) o yılın ma- 
yıs ayında ölen Necip Fazıl Kısakürek için 
özel sayı olarak çıkarılmıştır. 
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YONTEM, Ali Canip 
(1887-1967) 


Edebiyat tenkitçisi, şair ve yazar. 


Haziran 1887'de İstanbul'da doğdu. Ba- 
bası Evkaf Nezâreti memurlarından Halil 
Sâib Bey, annesi Anapa müftüsü İslâm 
Efendi'nin kızı Hafize Nüriye Hanım'dır. 
Üsküdar'daki Gülfem Hatun Mektebi'nde 
başladığı öğrenimini Toptaşı Askeri Rüş- 
diyesi'nde sürdürdü. Rüşdiyeyi bitirince iki 
yıl kadar Selâmsız'daki Fransız Mektebi'n- 
de okudu; babasının Selânik'e sürülmesi 
üzerine oradaki Mülkiye İdâdisi'ne girdi. 
Bir ara İstanbul'da Mekteb-i Hukük'a de- 
vam ettiyse de aynı mektep Selânik'te açı- 
lınca son sınıfa kadar burada okudu. Bu 
sırada Selânik İttihat ve Terakki Mekte- 
bi'nde ve Ziraat Mekteb-i Âlisi'nde ders 
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verdi. 1909'da kurulan Fecr-i Âti toplulu- 
ğuna katıldı, topluluğun Selânik'te muha- 
bir üyeliğini yaptı. Balkan Harbi'nin başın- 
da İstanbul'a döndü (1911). 1912'de Ça- 
nakkale Sultânisi'nde edebiyat ve felsefe 
hocalığına başladı. Ertesi yıl görevi İstan- 
bul'daki Gelenbevi Sultânisi'ne nakledildi. 
1914'te Dârülmuallimin-i Âliye edebiyat 
hocalığına getirildi. 1917-1918'de Dârülfü- 
nun'da teşkil edilen, lise kitaplarını hazır- 
lamakla görevli komisyona üye seçildi. Dâ- 
rülfünun Edebiyat Fakültesi'nde Türk ede- 
biyatı dersleri verdi (1919). 1920'de Trab- 
zon Sultânisi müdürlüğüne, arkasından Gi- 
resun maarif müdürlüğüne ve Maarif Ve- 
kâleti müfettişliğine tayin edildi. 1923'te 
kendi isteğiyle edebiyat hocalığına döndü 
ve Kabataş Lisesi ile İstanbul Erkek Öğ- 
retmen Okulu'nda edebiyat dersleri ver- 
di. Bu sırada kütüphaneleri tasnif etmek 
üzere kurulan komisyonun başkanlığını 
yaptı. 1927'de tekrar maarif müfettişliği- 
ne getirildi. 1934'te Ordu'dan milletvekili 
seçildi. Aynı yıl Türk Dili Tedkik Cemiyeti 
merkez üyesi, Tarih Encümeni ve ardından 
Türk Tarih Kurumu üyesi oldu. 1943'te İs- 
tanbul Edebiyat Fakültesi Türk Edebiyatı 
Bölümü'ne öğretim görevlisi olarak tayin 
edildi. 1950 seçimlerinde Demokrat Par- 
ti'den Bursa milletvekili seçildi. 26 Ekim 
1967'de İstanbul'da vefat etti, mezarı Sah- 
rayıcedid Kabristanı'ndadır. 


Henüz on beş-on altı yaşlarında iken şi- 
ire ilgi duyan Ali Canip önce Muallim Nâ- 
ci'nin tesiri altında gazel tarzında şiirler 
yazmış, daha sonra o günkü edebiyat dün- 
yasına hâkim olan Edebiyat-ı Cedide tar- 
zına yönelmiştir. İlk şiirlerini Selânik'te çı- 
kan Kadın (1908-1909) ve Bahçe (1909) 
dergilerinde yayımlamış, Fecr-i Âti toplu- 
luğuna mensup olmasına rağmen bu gru- 
bun edebi eğilimlerini benimsememiştir. 
Aruz vezniyle yazdığı şiirlerde Türkçe'yi bu 
vezne uydurmakta başarı göstermiştir. Ali 
Canip'in, Genç Kalemler'den (1911) baş- 
layarak Türk Yurdu (1915) ve Yeni Mec- 
mua'da (1917) yayımladığı hece vezninde 
şiirlerle Beş Hececiler'e takip edecekleri 
yolu gösterdiği kabul edilir. 1910 yılında 
Selânik'te çıkmakta olan Hüsn ve Şiir 
dergisinin adı Genç Kalemler'e çevrilin- 
ce Ali Canip Ziya Gökalp ve Ömer Seyfed- 
din'le temas kurarak onları da derginin 
yayımına katılmaya ikna etmiş, böylece 
“yeni lisan” hareketinin üç ismi bir araya 
gelmiş, derginin ilk sayısında yer alan be- 
yannâme ile Milli Edebiyat akımı başla- 
mıştır. Genç Kalemler'de milli edebiyat 
meselesi üzerine çeşitli makaleler yazan 
Ali Canip, Türkçe'ye Arapça ve Farsça'- 
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dan giren tamlamalarla dil bilgisi kaidele- 
rinin kullanılmaması ve yazı dilinde İstan- 
bul Türkçesi'nin esas alınması konuların- 
da M. Fuad Köprülü, Cenab Şahabeddin 
ve Süleyman Nazif'le tartışmalara girmiş- 
tir. Polemik türündeki yazılarında Yektâ 
Bâhir takma adını kullanan Ali Canip, der- 
gi kapanınca “Milli Edebiyat Meselesi” baş- 
lığı altındaki yazılarını Türk Yurdu'nda 
yayımlamıştır. Yeni Mecmua, Türk Sö- 
zü, Hak, Güneş, Şâir, Âşiyan ve Çına- 
raltı dergilerinde estetik ve edebiyat ko- 
nularıyla büyük şahsiyetler üzerine çeşitli 
yazılar yazmış, birer emek mahsulü olan 
araştırmaları ise Cumhuriyet'ten sonra- 
ki yıllarda Hayat, İstanbul ve Türkiyat 
Mecmuası'nda neşredilmiştir. Dil ve ede- 
biyatla ilgili tartışmalarında Yekta Bâhir 
yanında Gök Alp ve Celâl Sâkıb takma ad- 
larını da kullanan Ali Canip, Milli Edebiyat 
anlayışına karşı çıkanlara ağır cevaplar ver- 
miş, ayrıca Türk edebiyatı tarihi üzerine 
yaptığı araştırmalarıyla kalıcı hizmetler or- 
taya koymuştur. 

Eserleri. Geçtiğim Yol (şiir; İstanbul 
1918), Milli Edebiyat Meselesi ve Ce- 
nab Bey'le Münakaşalarım (İstanbul 
1918), Edebiyat (lise 1. sınıf ders kitabı; 
İstanbul 1926), Epope ve Edebi Neviler- 
le Mesleklere Dair Mâlümat (İstan- 
bul 1927), Leylâ ve Mecnun (Fuzüli'nin 
aynı adlı eserinin özeti; İstanbul 1927), 
Naimâ Tarihi (seçmeler; İstanbul 1927), 
Türk Edebiyatı Antolojisi (İstanbul 
1931), Ömer Seyfeddin, Hayatı ve Eser- 
leri (İstanbul 1935, 1947, Yöntem'in diğer 
eserleriyle gazete ve dergilerde çıkan ya- 
zılarının bir listesi için bk. Filizok, s. 233- 
259). Ali Canip, Ömer Seyfeddin'in ölümün- 
den sonra hikâyelerini ilk defa üç (İstan- 
bul 1926-1927), daha sonra dokuz (Ömer 
Seyfettin Külliyatı, İstanbul 1938) cilt ha- 
linde yayıma hazırlamıştır. Siyasi ve ede- 
bi hatıraları Yakın Tarihimiz dergisinde 
çıkmış (1962-1963), dergilerde kalan eski 
ve yeni Türk edebiyatıyla ilgili makaleleri 
Ahmet Sevgi ve Mustafa Özcan tarafın- 
dan iki hacimli ciltte toplanmıştır (Prof. 
Ali Cânip Yöntem'in Yeni Türk Edebiyatı 
Üzerine Makaleleri |Konya 1995|; Prof. Ali 
Cânip Yöntem'in Eski Türk Edebiyatı Öze- 
rine Makaleleri [İstanbul 1996|). Ogur Erol, 
Ali Canip Yöntem ve Eğitim adıyla bir 
doktora tezi hazırlamıştır (2008, Uludağ 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü). 
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ŞERİF AKTAŞ 


i x z 
YORGUÇ PAŞA 
(ö. 845/1442) 
I. Murad'ın lalası, 
L Rum beylerbeyi. Ni 


Nerede ve ne zaman doğduğu hakkın- 
da bilgi yoktur. Tarih kitaplarında ve arşiv 
belgelerinde adı Yörgüç, Yörgeç, Yörgenç 
şeklinde geçer. Ancak kitâbelere ve me- 
zar taşlarına göre adı Yörgüç, lakabı Ce- 
lâleddin'dir. Kaynaklarda Yörgüç Paşa'nın 
şeceresine dair farklı bilgiler verilmekte- 
dir. Bazı araştırmalarda Amasya'da Ata- 
bekiye Medresesi'nin kurucusu Nâsırüd- 
din Ahmed'in soyundan geldiği, adının Yör- 
güç b. Muinüddin Abdullah b. Şücâeddin 
İlyâs b. Hayreddin Hızır b. Ömer b. Atabek 
Nâsırüddin Ahmed olduğu kayıtlıdır. Ay- 
rıca Yörgüç b. Gâzi Ali b. Gâzi Mihal Bey 
şeklinde bir şecere ortaya atılmış, asıl adı- 
nın Yörüklüce olduğu ileri sürülmüştür. 
Amasya'da yaptırdığı caminin kitâbesinde, 
kendi mezar taşında ve vakfiyesinde ba- 
basının adı Abdullah şeklinde yazıldığından 
bütün bu şecerelerin doğruluğu şüpheli- 
dir. Baba isminden hareketle onun Slav 
asıllı olup adının Slavca Jorgiç'ten (Yorgi'- 
nin oğlu) geldiği belirtilmiştir (Griswold, 
XVII/2 (1980), s. 72). Kitâbede geçen ata- 
beg unvanı ise babasına ait değil muhte- 
melen kendisinin lalalığına yapılan bir atıf- 
tır. 

Yörgüç Paşa'nın çok iyi bir tahsille yetiş- 
tiği anlaşılmaktadır. Nitekim Çelebi Sul- 
tan Mehmed, 1414 yılında on iki yaşındaki 
oğlu Şehzade Murad'ı Rum vilâyeti beyli- 
ğiyle Amasya'ya gönderince Yörgüç Paşa'- 
yı da lalası sıfatıyla yanına vermişti. Amas- 
ya, Tokat, Sivas, Çorum ve Osmancık bölge- 
lerini içine alan Rum vilâyetinde o sırada 
İlhanlı döneminden kalan Moğol ve Türk- 
men nüfusu vardı. Göçebe halinde yaşa- 
yan bu kalabalık nüfusu merkezi bir ida- 
re altına almak güçtü. Bunun yanında böl- 
gede yerli Türkmen aileleri de başı boş 
hareket ediyorlardı. Şehzade Murad, ted- 
birli ve kudretli bir şahsiyet olan lalası Yör- 
güç Paşa'nın yardımıyla burada huzuru 
sağlamaya çalıştı. Ancak Yörgüç Paşa'nın 
yıldızı Şehzade Murad'ın Osmanlı tahtına 
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çıkmasıyla parladı. II. Murad'ın saltana- 
tının ilk yılında Bizans'ın yardımıyla İznik'i 
ele geçirmeye çalışan Mustafa Çelebi (Düz- 
mece) isyanı ortaya çıkmış, yeni padişah 
Yörgüç Paşa'nın telkiniyle üzerine yürüye- 
rek onu bertaraf etmişti. Bu isyanı bastı- 
rıp merkezi otoriteyi sağlayan Il. Murad, 
Yörgüç Paşa'yı Rum beylerbeyiliğine tayin 
etti (826/1423). 

Beylerbeyiliğinin ilk yıllarında (Yörgüç 
Paşa), Kızılkocaoğulları adı verilen, dört 
kardeşin emrindeki çetelerle mücadele 
etti. Amasya ve Tokat taraflarında yol ke- 
serek soygunculuk yapan, zaman zaman 
şehirlere kadar gelip halka zarar veren 
bu beylere Akkoyunlu Karayülük Osman 
Bey'in, Dulkadıroğlu Hasan Bey'in ve Ba- 
yındıroğlu Halil Bey'in yardım ettiği anla- 
şılmaktadır. Yörgüç Paşa bu ösileri itaat 
altına aldı. Daha sonra bölgede bağımsız 
hareket etmeyi sürdüren diğer beylerle 
mücadeleye başladı. Bu harekât sırasın- 
da Kocakayası hâkimi Haydar Bey ile Ca- 
nik hâkimi Alparslan oğlu Hüsâmeddin 
Hasan Bey'in itaati sağlandı. Hasan Bey'i 
yakalayıp Bursa'ya padişahın yanına gön- 
deren Yörgüç Paşa böylece Tâceddinoğul- 
ları'nın elindeki Ordu ve Çarşamba civarı- 
nı Osmanlı idaresine kattı (1427). Bu dö- 
nemde Timurlu Şâhruh ile yaptığı savaşı 
kaybeden Karakoyunlu Hükümdarı İsken- 
der Mirza, lI. Murad'ın muvafakatiyle kışı 
geçirmek üzere Tokat'a yerleşmişti. An- 
cak Karakoyunlu askerleri baharla birlik- 
te çevreyi yağmalayıp talan etmeye başla- 
yınca Yörgüç Paşa durumu padişaha bil- 
dirdi; bunun üzerine Anadolu Beylerbe- 
yi Timurtaşoğlu Umur Bey Tokat'a gön- 
derilince Karakoyunlular bölgeyi terketti. 
Orta Anadolu'da huzur ve güveni sağla- 
mayı başaran Yörgüç Paşa'ya vezâret rüt- 
besi verildi. Onun adına para basılmasına 
izin verildiğine ve bu akçelere Yörgüç Pa- 
şa akçesi denildiğine dair bilgiler ise şüp- 
helidir. 

Yörgüç Paşa Zilhicce 845'te (Nisan-Ma- 
yıs 1442) vefat etti ve Amasya'da yaptır- 
dığı camisinin türbesine defnedildi. Hızır, 
Yünus ve Mustafa adlı oğulları ile Sitti ve 
Hundi Hatun adlı iki kızı vardır. Oğulların- 
dan Hızır ve Mustafa beylerin Varna Mu- 
harebesi'nde şehid düştüğü bilinmekte- 
dir. Ayrıca Lefke'de vakıfları bulunan Mol- 
la İsâ adlı bir başka oğlunun daha oldu- 
ğu belirtilir. Edirne'de vakfı olan Çiçek Ha- 
tun'un Yörgüç Paşa'nın zevcesi olarak ka- 
yıtlara geçtiği dikkati çeker (Gökbilgin, s. 
344). Yörgüç Paşa, Amasya yanında To- 
kat, Gümüş, Köprü, Havza ve İskilip'te bir- 
çok dini ve içtimai müessese inşa ettir- 


miştir. Vakfiye metinlerinden ve tahrir def- 
terlerinden anlaşıldığına göre Amasya'da 
bir cami, medrese, imaret ve iki hamam; 
Tokat'ta bir hamam ve han; Gümüş'te bir 
cami; Havza'da bir imaret; Kavak'ta bir 
cami ve İskilip'te bir hamam yaptırmıştır. 
Amasya, Gümüş, Kavak ve Köprü'deki ca- 
milerle Tokat'taki hamam günümüze ulaş- 
mıştır. 
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Amasya’da 
XV. yüzyılın ilk yarısında 


inşa edilen cami. 
L ş 


1 

Cami kapısı üzerinde yer alan kitâbeye 
göre Atabeg Yörgüç Paşa tarafından 834 
(1430) yılında yaptırılmıştır. Plan şeması 
bakımından tabhâneli / zâviyeli yapılar gru- 
buna giren camide son cemaat yeri bulun- 
mamaktadır. Üç bölümlü giriş kısmının or- 
tasında yelpaze biçimi pandantiflerle ge- 
çilen bir kubbenin yer aldığı giriş eyvanı 
mevcuttur. Eyvanın doğusunda prizmatik 
üçgenlerle kubbeye geçişin sağlandığı ka- 
palı bölüm bir kapı ile girişe açılmaktadır. 
Söz konusu bölümün yapının günümüze 
ulaşmayan medresesinin dershanesi oldu- 
ğu düşünülmektedir. Batısında üç yön- 
den açıklıklı bir seki ile yükseltilmiş türbe 


Yörgüç 
Paşa Camii'nin 
kitâbesi 


YÖRGÜÇ PAŞA CAMİİ 


bulunur. Giriş eyvanından bir kapı ile ulaşı- 
lan yapının ana mekânında ortada bir so- 
fa ve buraya iki yandan kapılarla açılan 
tabhâne birimleriyle güneyde yükseltilmiş 
cami mekânı bulunur. Kesme taştan inşa 
edilen caminin cepheleri, mihrap duvarı 
hariç yüksek dikdörtgen çerçeve içerisin- 
de renkli taştan yuvarlak boşaltma kemer- 
leri içine alınmış dikdörtgen pencerelerle 
çevrelenmiştir. Bunlardan cami bölümü- 
nün batısında kalan pencerenin kemerleri 
düzdür. Bunun dışında tabhâne mekân- 
larının güney duvarında üstte birer adet, 
cami bölümünün doğu, batı ve mihrap 
duvarında üstte iki adet yuvarlak kemer- 
li pencere mevcuttur. Caminin giriş ka- 
pısı renkli taştan basık kemerlidir. Kapı 
kemerinin dayandığı ayağın doğu yönüne 
küçük bir kapı açılmıştır, buradan merdi- 
venlerle yapının minaresine ulaşılmak- 
tadır. Özgün minaresi günümüze ulaşma- 
yan camide sonradan yapılan ahşaptan 
basit bir minare vardır. Ana mekânda so- 
fa bölümünün duvarları doğu-batı yönün- 
de iki büyük kemer ve bu kemerlerin içi- 
ne duvarlardaki ayaklara oturan ikiz ke- 
merler açılmıştır. Söz konusu kemerlerin 
güney yönündekileri tabhâne mekânları- 
na girişi sağlayan kapıları içine alır. Sofa 
bölümünün pandantiflerle geçilen kubbe 
kasnağı on iki köşelidir. Kasnakta üç niş ve 
bir pencere düzenlemesiyle toplam on iki 
niş, dört pencere yer alır. Ana mekânda gü- 
neyde yükseltilmiş cami bölümünün du- 
varları üç yönden askı kemer içine alınmış, 
bu mekânın pandantiflerle geçilen kubbe 
kasnağı on iki köşeli olup nişlerle teşkilât- 
landırılmıştır. Caminin mihrabı mermer- 
dendir; minber ise ahşaptan yenilenmiş- 
tir. Kuzeyde kapının üzerinde ahşap bir 
mahfil mevcuttur. Mahfilin bulunduğu 
kuzey duvarının ortasında dilimli kemer- 
li, yanlarda daha alçak yuvarlak kemerli 
nişler görülür. Mermerden dikdörtgen çer- 
çeveli, basık kemerli giriş kapılarının oldu- 
ğu tabhâne odaları prizmatik üçgenlerle 
geçilen on altı köşeli kasnak üzerine kub- 
beli mekânlardır. Tabhâne mekânları için- 
de yaşmaksız ocaklar ve duvarlarda alçı 
raflar vardır. 


Caminin en önemli süslemeleri taş süs- 
lemelerdir. Çok özenli bir işçiliğin görül- 
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YÖRGÜÇ PAŞA CAMİİ 


Yörgüç Paşa Camii ve harim kısmından bir görünüş - Amasya 


düğü bu süslemeler sade bir şekilde giriş 
eyvanında yer alır. Yapının içinde ve dışın- 
da bütün kemerler kırmızı beyaz renkli taş 
süslemelidir. Giriş eyvanındaki kemerler 
boyamadır ve boyaların zamanla aktığı göz- 
lenmektedir. Giriş kapısı üzerinde sivri ke- 
merli panonun altında kenarları dilimli, uç- 
ları palmet süslemeli üç satırlık kitâbe 
bulunur. Bunun üzerinde sivri kemeri Tev- 
be süresinin yazıldığı bir bordür çevreler. 
Renkli taştan basık kemerli kapının iki ya- 
nına rümi palmetlerden oluşan çok zarif 
taş süslemeler iliştirilmiştir. Yapının diğer 
önemli süslemesi, giriş eyvanının doğusun- 
daki kapalı bölümün renkli taştan basık 
kemerli kapısı üzerinde görülen panodur. 
Söz konusu kapı ve pano dikdörtgen yük- 
sek silme içine alınmış, yuvarlak kemerli 
panonun içine hatâyi üslüpta taştan üze- 
ri boyama süslemeler yapılmıştır. Giriş ey- 
vanı kemerinin üzengi noktasında içeride 
taştan, üzeri rümi palmet süslemeli dilim- 
li bir pano ve ortasında gülçe biçimli sar- 
kıt olan bir süsleme yer alır. Yine giriş ey- 
vanını, doğu duvarına oturan kemer üzen- 
gi noktasında iki küçük konsola dayanan 
mukarnaslı bir niş ve bunun altında rümi 
palmet süslemeli daire biçiminde madal- 
yon süsleme vardır. Giriş eyvanının kubbe- 
sinde yelpaze biçiminde pandantifler aynı 
zamanda dekoratif bir unsurdur. Caminin 
cephelerinde çok sayıda devşirme malze- 
me kullanılmıştır. Girişte kapalı bölümün 
kuzey cephesindeki taş yazıt başta olmak 
üzere bunların büyük kısmı antik döne- 
me ait malzemelerdir. Yörgüç Paşa Camii, 
Yeşilırmak kenarında bulunması sebebiy- 
le zamanla su taşkınlarından büyük zarar 
görmüş, bu sebeple yapının içi tamamen 
yenilenmiştir ve içindeki kalem işi süsle- 
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meler de yenidir. Mermer mihrabı, klasik 
üslüpta ve sade bir şekilde yapılmış mu- 
karnaslı bir nişe sahiptir. Caminin giriş ey- 
vanının doğusunda kalan bölüm türbe ola- 
rak düzenlenmiş, iki ayakla dışarıya açık, 
üzeri pandantifli kubbeli bu bölüm bir seki 
ile yükseltilmiştir. Türbenin etrafı üç yön- 
den mermer korkuluklarla çevrelenmiştir. 
Kuzeyde, korkulukların ortasında üzeri siv- 
ri kemer biçiminde düzenlenmiş mermer 
söveli yüksek bir pencere açılmıştır. Tür- 
bede Yörgüç Paşa ve ailesine ait dört mer- 
mer sanduka yer almaktadır. 
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L 1 


Selânik'te doğdu. Rumeli'ye göç ettiril- 
miş Türkmenler'in Yörükân kolundan bir 
evlâd-ı fâtihân ailesinin çocuğudur. Baba- 
sı Selânik'teki Eski Saray Medresesi mü- 
derrislerinden Yâkub Efendi, annesi Zeh- 
ra Hanım'dır. Selânik'te Selimiye Mektebi'- 


ni ve Mülkiye Rüşdiyesi'ni bitirdikten son- 
ra yine burada dârülmualliminin Rüşdiye 
Şubesi'nden mezun oldu (1905). Ardından 
İstanbul'a giderek Sahn Medresesi Kısm-ı 
Âlisi'ne girdi ve burayı tamamlayıp Hü- 
seyin Necmeddin Efendi'den icâzet aldı 
(1910). 1911'de Selânik Sultânisi'nde Arap- 
ça muallimi olarak başladığı görevini Selâ- 
nik Dârülmuallimini'nde sürdürdü. İstan- 
bul'da çeşitli mekteplerde Türkçe, imlâ, 
kıraat, kavaid ve hendese muallimliği yap- 
tı. 1914'te Gümüşhane Tedrisât-ı İbtidâiy- 
ye müfettişliğine tayin edildi ve 1916 yılı- 
na kadar bu görevde kaldı. Ardından yine 
İstanbul'da Türkçe muallimliği görevinde 
bulundu. 1918-1923 yıllarında Dârü'-hilâ- 
feti'l-aliyye Medresesi'nin ibtidâ-i hâric ve 
ibtidâ-i dâhil kısımlarında müderris olarak 
görev aldı. Medrese-i Süleymâniyye'nin (es- 
ki adı Medresetü'l-mütehassısin) kelâm, 
felsefe ve tasavvuf şubesinde yaptığı ih- 
tisasını “Şeyh Şehâbeddin es-Sühreverdi 
ve Felsefesi” başlıklı çalışmasıyla tamam- 
ladı (1922). Aynı yıl Dârülfünun Edebiyat 
Fakültesi Felsefe Şubesi'nden mezun ol- 
du. 1923'te Dârü'-hilâfeti'l-aliyye Medre- 
sesi'nin Sahn Kısm-ı Âlisi'nde felsefe-i ce- 
did müderrisliğine tayin edildi ve 3 Mart 
1924 tarihinde medreseler kapatılıncaya 
kadar burada ders verdi. 1925'te Şamlı Rı- 
zâ Efendi'nin kızı Fatma Mükerrem Ha- 
nım'la evlendi. Bu evlilikten Türkân (Tur- 
gut), Turhan, Nurhan, Fethan, Beyhan (Ka- 
ramağralı) ve Doğan adlarında altı çocu- 
ğu dünyaya geldi. 1924-1929 arasında İs- 
tanbul'da Çapa Kız Muallim Mektebi'nde 
din dersleri hocalığı yaptı. 


1926 yılından itibaren Dârülfünun İlâhi- 
yat Fakültesi'nde ders vermeye başlayan 
Yusuf Ziya Bey bu fakültede kâtib-i umü- 
milik görevini de üstlendi, bir süre fakülte 
reisliğine (dekanlık) vekâlet etti. Yusuf Zi- 
ya Bey, Dârülfünun İlâhiyat Fakültesi Ted- 
ris Heyeti tarafından hazırlandığı bildirilen 
ve dönemin basın organlarında yayımla- 
nan (20 Haziran 1928) Dini İnkılâp ve Isla- 
hat Beyannâmesi'nde imzası bulunduğu 
iddialarını İslâm-Türk Ansiklopedisi 
Mecmuası'ndaki bir yazısıyla reddetti. Bu 
fakültenin üniversite reformuyla 31 Mayıs 
1933 tarihinde kapatılmasının ardından 
bazı öğretim üyeleriyle birlikte, Edebiyat 
Fakültesi'nde kurulan ve öğrencisi bulun- 
mayan İslâm Tetkikleri Enstitüsü'nde gö- 
revlendirildi. Bu arada İstanbul ve İnönü 
Kız liseleriyle Vefa Lisesi gibi kurumlarda 
tarih ve felsefe dersleri okuttu. Aynı dö- 
nemde uzunca bir süre Şehremini Halke- 
vi reisliği yaptı. 20 Mayıs 1943'te Diyanet 
İşleri reisi M. Şerefettin Yaltkaya tarafın- 
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dan riyasetin Müşavere Heyeti üyeliğine 
tayin edildi. Bir müddet Diyanet İşleri ikin- 
ci reisliği görevinde bulundu. Müşavere 
Heyeti üyeliği Ankara Üniversitesi İlâhiyat 
Fakültesi'nin açılışına kadar sürdü (21 Ka- 
sım 1949). Kuruluşu sırasında İslâm dini 
ve mezhepleri tarihi profesörü olarak ta- 
yin edildiği bu fakültenin teşkilâtlanma- 
sında ve ders programlarının hazırlanma- 
sında önemli hizmetler gördü. 5 Haziran 
1954 tarihinde geçirdiği bir kalp krizi ne- 
ticesinde Ankara'da vefat etti ve Cebeci 
Asri Mezarlığı'na defnedildi. Yusuf Ziya Yö- 
rükân bütün hayatını seçkin bir ilim çev- 
resinde geçirmiştir. İstanbul'da bulundu- 
ğu yıllarda Topkapı dışında Maltepe Gü- 
müşsuyu mevkiinde küçük bir bağ evini 
ilim meclisine dönüştürmüş, bu evde Is- 
mayıl Hakkı Baltacıoğlu, M. Şerefettin Yalt- 
kaya, Hilmi Ziya Ülken, İsmail Hakkı İzmir- 
li, Mükrimin Halil Yinanç ve Ahmet Sü- 
heyl Ünver gibi ilim adamlarıyla sohbetler 
yapmıştır. 

Eserleri. Arapça ve Farsça'nın yanı sıra 
eski Türk lehçelerine de vâkıf olan Yörü- 
kân Dârülfünün İlâhiyat Fakültesi Mec- 
muası, İslâm-Türk Ansiklopedisi Mec- 
muası, Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fa- 
kültesi Dergisi ve Sebilürreşâd'ın yanı 
sıra kendisinin yayımladığı veya yayımlan- 
masına vesile olduğu Kutlu Bilgi, Mih- 
rab ve Milli Mecmua gibi dergilerde pek 
çok makale neşretmiştir (Kutluay, 111/1-2 
(1954), s. 93-95). 1. Heyâkilü'n-nür Ter- 
cümesi ve Şeyh Sühreverdi'nin Felse- 
fesi. Müellifin ihtisas çalışmasına ek ola- 
rak hazırladığı bu tercüme tezin özetiyle 
birlikte önce Mihrab dergisinde çıkmış, 
daha sonra kitap halinde neşredilmiş (İs- 
tanbul 1340/1924), A. Kâmil Cihan tarafın- 
dan Şihabeddin Sühreverdi ve Nur 
Heykelleri adıyla yeni harflerle de yayım- 
lanmıştır (İstanbul 1998). Öte yandan “Şeyh 
Şehâbeddin es-Sühreverdi ve Felsefesi” 
adlı tezinin müellif hattıyla bir nüshasının 


Selçuk Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Kü- 
tüphanesi'nde bulunduğu (nr. 2325) kay- 
dedilmektedir (Turhan Yörükân, “Giriş”, s. 
4).2. Kur'ân-ı Kerim'den Âyetler (İslâm 
Esasları). Önce Ankara Üniversitesi İlâ- 
hiyat Fakültesi Dergisi'nde yayımlanan 
bu çalışma (I, 5-21) aynı fakülte tarafın- 
dan bir kitapçık halinde neşredilmiş (An- 
kara 1952), daha sonra Milli Eğitim Ba- 
kanlığı'nca yardımcı ders kitabı olarak ba- 
sılmıştır (İstanbul 1953, 1956). 3. İslâm 
Akaidine Dair Eski Metinler I, Ebu 
Mansur-i Matüridi'nin İki Eseri (Tevhid 
Kitabı ve Akaid Risalesi) (Ankara 1953). 
Millet Kütüphanesi'nde bulunan (Feyzul- 
lah Efendi, nr. 2155) ve Kitâbü't-Tevhid 
adıyla İmam Mâtüridi'ye nisbet edilen dört 
sayfalık bir metinle yine aynı müellife izâ- 
fe edilen, Risâle fi'I-““akö”id adlı eserin özel 
bir kütüphanedeki yazma nüshasının ne- 
şir ve tercümesinden oluşmaktadır. Ese- 
rin tercüme kısmı, İslâm Akaid Siste- 
minde Gelişmeler adlı kitabın içinde de 
(haz. Turhan Yörükân, İstanbul 2006) not- 
lar eklenerek yayımlanmıştır (s. 221-258). 
Ancak Mâtüridi'nin Kitâbü't-Tevhid'inin 
neşredilmesiyle (Beyrut 1970) risâlenin Mâ- 
türidi mezhebine mensup bir âlime ait ol- 
duğu anlaşılmıştır (krş. Kitâbü'tTevhid Ter- 
cümesi, s. XXXI-XXXII). 4. Müslümanlık. 
Başlangıçta ortaöğretimdeki din dersleri 
için hazırlanan eserin (Ankara 1957, 1961) 
Kur'ân-ı Kerim'den Âyetler adlı kitap- 
la beraber çeşitli baskıları yapılmıştır (An- 
kara 1993, 1997, 1998). 5. Anadolu'da 
Aleviler ve Tahtacılar. Yörükân'ın 1927- 
1932 yıllarında Dârülfünün İlâhiyat Fa- 
kültesi Mecmuası'nda çıkan makalelerin- 
den oluşan bu eseri onun hayatı ve eser- 
leriyle ilgili bir giriş, çeşitli ekler ve notlar- 
la birlikte Turhan Yörükân yayımlamıştır 
(Ankara 1998). 6. Hz. Muhammed'in Do- 
ğumundan Ölümüne Kadar İslâm Di- 
ni Tarihi. Müellifin İlâhiyat Fakültesi için 
hazırladığı “İslâm Dini ve Mezhepleri Ta- 
rihi” adlı dört kitaplık bir projenin birinci 
kitabını teşkil eden eser Türkân Turgut 
tarafından notlar eklenip yayıma hazırla- 
narak neşredilmiştir (Ankara 2001; İstan- 
bul 2006). 7. İslâm Akaid Sisteminde 
Gelişmeler. Yine İlâhiyat Fakültesi'nde 
okutulmak üzere yazılan eseri Turhan Yö- 
rükân müellifin yayımlanmamış yazıların- 
dan derlemelerle birlikte neşredilmiştir 
(Ankara 2001; İstanbul 2006). Eserin çatı- 
sını, Yörükân'ın Ankara Üniversitesi İlâ- 
hiyat Fakültesi Dergisi'nde çıkan “Ebü 
Mansür-i Mâtüridi” adlı seri makaleleri (sy. 
I-H (1952), s. 3-19; sy. IV (1952), s. 71-87; 
sy. IV (19531, s. 127-142) oluşturmaktadır. 
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Kitabın son kısmında müellifin, Çankaya 
Atatürk Özel Kitaplığı'nda bulunan (2. k. 
y. y., 1932, 4/238) “Müslümanlık'tan Son- 
ra Türk Mezhepleri” adlı kitabı, Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergi- 
sinde çıkan bir makalesi (sy. 1, 104-109), 
Ebü Hanife'nin akaid risâleleriyle İmam 
Mâtüridi'ye nisbet edilen tevhid ve akaid 
risâlelerinin müellif tarafından yapılmış 
tercümeleri de yer almaktadır. 8. Ebü'l- 
Feth Şehristâni. Yörükân'ın Dârülfünün 
İlâhiyat Fakültesi Mecmuası'nda “Şeh- 
ristâni” başlığıyla yayımlanan iki makale- 
sinden (sy. 3 (1926), s. 263-314; sy. 5-6 
[1927], s. 187-277) ve bu makalelerin so- 
nundaki “Mezheplerin Tedkikinde Usul” 
başlıklı yazısından meydana gelmektedir 
(nşr. Murat Memiş, Ankara 2002). 9. Müs- 
lüman Coğrafyacıların Gözüyle Orta- 
çağda Türkler. Müellifin bazı İslâm coğ- 
rafyacılarının eserlerinden yaptığı kısmi 
tercümelerden ibaret olup Mehmet Şe- 
ker, Ali Ertuğrul, Süleyman Özkaya ve Tah- 
sin Koçyiğit'ten oluşan bir komisyon ta- 
rafından neşre hazırlanmıştır (İstanbul 
2004). Eseri yayımlayanlar kitabın baş ta- 
rafına “İslâm Coğrafya Literatürünün Te- 
şekkülü ve Tercümesi Yapılan Eserler” baş- 
lıklı geniş bir giriş eklemiştir. 10. Müslü- 
manlıktan Evvel Türk Dinleri: Şama- 
nizm. Müellifin, Atatürk'ün isteği üzeri- 
ne tasarladığı “Türk Dinleri ve Mezhepleri 
Tarihi” adlı iki kitaplık bir projenin birin- 
ci kitabını teşkil etmektedir (nşr. Turhan 
Yörükân, Ankara 2005). 11. Müslüman- 
lıkta Dini Tefrika. Yörükân'ın İlâhiyat Fa- 
kültesi öğrencileri için kaleme aldığı ders 
notlarıdır (nşr. Türkân Turgut — Turhan Yö- 
rükân, İstanbul 2009). 12. Alevi-Bektaşi 
ve Tahtacı Nefesleri. Müellifin Anado- 
lu'da Aleviler ve Tahtacılar üzerine araş- 
trma yaparken bu gruplardan derlediği 
şiirlerin, Selçuk Üniversitesi İlâhiyat Fa- 
kültesi Kütüphanesi'nde kayıtlı bir defter- 
den (nr. EI 2463) Müjgân Cumbur tarafın- 
dan gerçekleştirilen çevri yazılarıdır; ese- 
re şiirlerin şairleri hakkında kısa bilgiler de 
eklenmiştir (nşr. Turhan Yörükân, İstan- 
bul 2011). Bunların dışında müellifin Pey- 
gamberimiz (İstanbul 1926), Din Ders- 
leri: İman ve İbadet (İstanbul 1926), İs- 
lâm Dini (İstanbul 1927) ve Dinimiz (İs- 
tanbul 1929) adlı ders kitapları da vardır. 
Yörükân'ın ayrıca İlâhiyat Fakültesi'nde 
okuttuğu kelâm dersleri için hazırladığı 
notları bulunmaktadır (AÜ İlâhiyat Fakül- 
tesi Ktp., nr. 2847/2440; bu notların fotoko- 
pi nüshası için bk. İSAM Ktp., nr. 173396). 
Kerem Çavuşlu Yusuf Ziya'nın Şehris- 
tâni Adlı Makalelerinin Sadeleştiril- 
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mesi ve Değerlendirilmesi (1996, Erci- 
yes Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitü- 
sü) ve Murat Memiş Yusuf Ziya Yörü- 
kân'ın Kelâm Alanındaki Çalışmaları 
(1999, Dokuz Eylül Üniversitesi Sosyal Bi- 
limler Enstitüsü) adıyla yüksek lisans tezi 
hazırlamıştır. 
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lal TURHAN YÖRÜKÂN 


E iri a 
YORUKLER 


Anadolu ve Rumeli’de yaşayan 
büyük Türkmen topluluklarının 


È ortak adı. E 


Yörük kelimesi “yörü-mek” fiilinden -k 
ekiyle yapılmış bir ad olup “yürüyen” de- 
mektir; sözlükte “göçebe, göçerev, göçer” 
mânasına gelir. Yörük kelimesinin XIV. yüz- 
yıldan itibaren ortaya çıkmış ve yaygın bi- 
çimde kullanılmış olması mümkündür. XV. 
yüzyılın birinci yarısında yaşayan Yazıcıoğ- 
lu Ali Efendi, efsanevi Türk Hükümdarı Ol- 
cay Han'dan söz ederken onun için “sahrâ- 
nişin ve göçküncü idi, yani yaban yurtlu ve 
yörüktü” der. Yine aynı müellif eserinin 
başka bir yerinde, “Ol memleketin sahra- 
ları ve bişeleri (meşe, orman) İğdir'den yö- 
rük eviyle doldu” diyerek yörüğün hangi 
anlama geldiğini ve Yazıcıoğlu Kara Os- 
man'ın oğullarına, “Olmasın ki oturak ola- 
sız ki beylik, Türkmenlik ve yörüklük eden- 
ler de kalır” öğüdünde bulunduğunun ri- 
vayet edildiğini bildirir. Burada adı geçen 
Kara Osman, sanıldığı gibi Osman Gazi 
olmayıp Akkoyunlu Beyliği'nin kurucusu 
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Karayülük Osman Bey'dir. Âşıkpaşazâde, 
Şah İsmâil'in dedesi Şeyh Cüneyd-i Safe- 
vi'nin Antakya ve Halep yörelerinde yaşa- 
yan Türkmen oymakları arasında dolaş- 
masını “yörük'te yörürken” şeklinde ifade 
etmiştir. Osmanlı kaynaklarından Düstür- 
nâme-i Enveri'de, Oruç Bey Târih'inde 
ve Anonim Tevârih-i Âl-i Osmân'larda 
yörük adı yine aynı anlamda kullanılmış- 
tır. Meselâ Giese'nin yayımladığı Tevâ- 
rih-i Âl-i Osmân ile onu kaynak olarak 
kullanan eserlerde şöyle bir cümle yer alır: 
“Oğuz tâifesi kim vardır itikadlı idi, göç- 
mel yörüklerdi”. Karamanoğulları Tarihi 
müellifi Şikâri, Germiyan Hükümdarı Ali 
Şah'a (Şir) Osman Gazi hakkında, “Aslı, 
cinsi yok bir yörük oğlu iken bey oldu” sö- 
zünü isnat ederek Osmanlı Devleti kuru- 
cusunu asil olmayan bir göçebenin oğlu 
şeklinde göstermek istemiştir. 


Yörük kelimesi göçebe yaşayış tarzını 
gösterir biçimde kanunnâmelerde zikredi- 
lir. Fâtih Sultan Mehmed'in kanunnâme- 
sinde şöyle bir madde vardır: “Koyunlu 
yerli ve yörük yayla ve kışla hakkın ver- 
meye.” Diğer bir kanunnâmede, “Yörük- 
ler evvelden yörüyü geldikleri yerde yörü- 
yeler.” Sancaklara ait kanunnâmelerde şu 
cümle çokça geçer: “Yerlide ve yörükte 
resm-i ganem iki koyuna bir akçedir.” An- 
laşılacağı üzere “yerli” kelimesi yörükün 
karşıtı olup “yerleşik hayata geçen” mâna- 
sını taşır. Yörük, Rumeli ve Anadolu'nun 
batı ve orta bölgelerinden başka doğu ve 
güneydoğu bölgelerinde yaşayan topluluk- 
larla Suriye ve Irak'ta bulunan Türk oy- 
makları için de kullanılır (yörükân-ı Haleb, 
yörükân-ı Dulkadriyye gibi). Yeni İl kanunnâ- 
mesindeki, “Zikrolunan nevâhide Dulkad- 
riye ve Halep Türkmenleri'nden ve gayri- 
den bazı yörük taifesi hariçten gelip ba- 
zı kurâ ve mezâri arazisinde ziraat edip, 
geri göçüp konup yörüklüğünde olurken, 
çoğu bir miktar yer ziraat etmekle onla- 
rın gibi üzerlerine defter-i sâbıkta resm-i 
caba ve bennâk kaydolunmuş yörük, yö- 
rük olduğu haysiyetten mademki yörük- 
lükten feragat edip temekkün ihtiyar et- 
meye” şeklindeki kayıt bu konuda açıkla- 
yıcıdır. Yörük adı Kızılırmak'ın doğusunda 
ve güneydoğusunda kalan yörelerde bilin- 
mez. Oralarda bu mânada aşiret ve gö- 
çer kelimeleri kullanılır. Son zamanlarda 
aşiret kelimesinin bilhassa Güney Anado- 
lu'da hem çoğul hem tekil anlamda yörük 
adı yerine kullanıldığı görülür. “Evimize bir 
aşiret geldi”, “Evimize bir yörük geldi” de- 
mektir (bk. AŞİRET). Osmanlı tahrir kayıt- 
larında Anadolu, Suriye ve Irak'ta yaşayan 


bütün Türk toplulukları yörük adıyla nite- 
lendirilirken Halep Türkmenleri, Dulkadır 
ulusu, Yeni İl ve Bozulus, varlıkları sona 
erinceye kadar resmi dilde daha çok ka- 
vim adları olan Türkmen adıyla anılmıştır. 
Hatta Orta Anadolu'ya ve batıya gelen oy- 
maklar yerleştikten sonra da bugüne ka- 
dar Türkmen olarak anılagelmiştir. Bun- 
dan dolayı adı geçen topluluklarla XVII. 
yüzyıldan önce Çukurova'da yaşayan oy- 
makları yörük adının dışında tutmak ge- 
rekir. Uluyörük, Atçekenler ve Karacako- 
yunlular dışında diğer yörük toplulukları 
Ankara yörükleri, Bolu yörükleri gibi yaşa- 
dıkları yörelerin adlarıyla anılır. 

Sivas, Tokat, Amasya ve Kırşehir yörele- 
rinde yaşayan büyük bir topluluğa Uluyö- 
rük denir. Bu topluluk Yüzdepâre, Orta- 
pâre ve Şarkpâre diye üç kola ayrılır. Bu 
kümeleri teşkil eden oymaklar da bölük 
adını taşır. Bölüklerin hepsi XVI. yüzyılın 
başlarında kışlaklarında çiftçilik yapmak- 
taydı. Söz konusu teşkilâtın İlhanlılar dev- 
rinde kurulmuş olması muhtemeldir. Bö- 
lüklerden bazılarının Moğol menşeinden 
geldiği anlaşılır. Uluyörük'ü meydana geti- 
ren bölükler İlbeyli, Çepni, Ak Salur, Akku- 
zulu, Gerampa, Gökçeli, Şerefeddinli, Çun- 
gar (< ca'ungar = sol kol), Çavurcı, Usta- 
calı (Ustaclı), Dodurga, Turgutlu, Akçako- 
yunlu, Karakeçili, İnallı, Özlü, Alibeyli, Ku- 
zugüllü, Karafakihli, Kırıklı, Bollu, Çaponlu, 
Tatlu ve Kulağuzlu'dur. Bunlardan Kırşe- 
hir yöresinde oturan Karakeçililer'in önem- 
li bir kısmı Eskişehir yöresine göçerek ora- 
da yerleşmiştir. Bazı Karakeçili obaları da 
batıya gidip Balıkesir yöresinde yurt tut- 
muştur. Ünlü Karakeçili halılarını dokuyan 
Balıkesir yöresinde oturan bu obalardır. 
Yine bu bölüklerden Akçakoyunlular'dan 
bazı obalar da Balıkesir yöresine gelip yer- 
leşmiştir. Uluyörük oymakları sonraları kış- 
laklarında tamamen yerleşik hayata geç- 
mişlerdir. Atçeken oymakları ise Karaman 
ilinde bulunmaktaydı. Atçekenler eski za- 
manlardan beri soy atlar yetiştirdikleri ve 
devlete vergi olarak bu atlardan verdikleri 
için bu adla anılmışlardır. Atçekenler Ak- 
şehir, Koçhisar, Karaman ve Ereğli arasın- 
daki geniş bozkırda yaşıyordu. Bu kesim 
Turgut, Eski İl ve Bayburt adlı üç idari bi- 
rime ayrılmıştı (bk. ATÇEKEN). 

II. Bayezid devrinde altı yöreye ayrılan 
İçel'de de önemli yörük oymakları vardı: 
Bozdoğan (Silifke), Yıvalı-Yuvalı (Anamur), 
Oğuz Hanlı (Anamur), Bozkırlı (Taşlık Si- 
lifke), Hoca Yunuslu (Gülnar), Beydili (Gül- 
nar), Şamlı (Taşlık Silifke). İçel, Osmanlı 
devrinde bitmez tükenmez bir insan kay- 
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nağı olmuştur. Buradan komşu yörelere 
her asırda göçler yapılmış, bu göçler çeşit- 
li sebeplerle oralarda zayıf düşmüş Türk 
nüfusunu güçlendirmiştir. Kıbrıs'ın fethin- 
den sonra İçel yöresinden zaman zaman 
bu adaya göçmen gönderilmiştir. Ankara 
yöresinin de hemen her tarafında yarı gö- 
çebe ve çoğu az nüfuslu oymaklar mev- 
cuttu. Ankara sancağının Kasaba kazasın- 
da Yaylalı, Aziz Beyli, Karakeçili, Tosboğa, 
Beypazarı, Sivrihisar ve Sultanönü kazala- 
rında Uluyörük'ten bir kol yaşamaktaydı. 
Bu kolun önemli bir kısmını Gençli oymağı 
meydana getiriyordu. Kütahya kesimin- 
de özellikle bu sancağın Denizli yöresinde 
kalabalık bir yörük topluluğu yaşıyordu. Bu 
topluluğu meydana getiren oymaklar şun- 
lardır: Kayı, Akkoyunlu, Bozguş, Kılcan, Ak- 
keçili, Kaşıkçı, Toylu Müsellemanı, Avşar, 
Alayuntlu. Bu oymaklardan Akkoyunlu'- 
nun (Afyon) Karahisar'da büyük bir kolu 
görülmektedir. Yine Karahisar yöresinde 
nüfusu çok Karakoyunlu adlı bir oymak 
vardır. Bu oymaklarla Akkoyunlu ve Kara- 
koyunlu elleri arasında kabilevi bir müna- 
sebetin mevcudiyetine dair bir karine yok- 
tur. Menteşe (Muğla vilâyeti) sancağında 
yarı göçebe bazı oymaklar bulunuyordu. 
Bunlardan bazıları şunlardır: Kayı, Horzum 
(Orta Asya'daki Hârizm'den), Kızılca Ya- 
linc (2), İskender Bey, Kızılkeçili, Oturak 
Barza, Göçer Barza ve Güne Barza. Kızılke- 
çililer ile Horzumlar'dan önemli kollar XIX. 
yüzyılda kuzeye doğru göç etmişlerdi. Kı- 
zılkeçililer bugün Balıkesir ve Bursa vilâ- 
yetlerinde birçok köyde meskündur. Hor- 
zumlular'a gelince onların da Aydın, Ma- 
nisa (Alaşehir de dört köyde), Bursa ve 
Afyonkarahisar (Dinar) vilâyetlerine bağlı 
köylerde yaşadıkları tesbit edilebilmekte- 
dir. Bunlardan bazı obalar XIX. yüzyılda 
Çukurova'ya göç etmiştir. Aydın bölgesin- 
de de XV ve XVI. yüzyıllarda Karacakoyun- 
lu adlı bir yörük topluluğunun yaşadığı dik- 
kati çeker. Bu topluluk çok küçük oymak- 
lardan meydana geliyordu. İçinde Tarucu- 
lar (Darıcılar), Elliciler, Çullular gibi bazı bü- 
yük oymaklar da vardı. XV ve XVI. yüzyıl- 
larda pek çoğu yarı göçebe bir durumda 
olan yörüklerin önemli bir kısmı zamanla 
yerleşik hayata geçmiştir. Henüz yerleşe- 
meyenler XIX. yüzyılda Çukurova, İçel, Te- 
ke (Antalya), Aydın, Saruhan ve Karesi yö- 
relerinde toplanmışlardı. 

Çukurova'da yaşayan yörüklerin başın- 
da Bozdoğan boyu ile Melemenci (Mene- 
menci), Karahacılı, Kürkçülü, Tekeli, Alâd- 
dinli (Alâeddinli), Keşşaflı ve Yolalıroğlu adlı 
obaları en başta saymak gerekir. Bunlar 
İçel'den gelmişlerdi. Bozdoğan ve obaları 


aynı zamanda en kalabalık ve en varlık- 
lı oymaklar arasında yer almıştı. XVII ve 
XVIII. yüzyıllarla XIX. yüzyılın ilk yarısın- 
da Orta Anadolu'dan çok sayıda yörük ve 
Türkmen oymağı Batı Anadolu'ya göç ede- 
rek orada yurt tutmuştur. Yine aynı asır- 
da Aydın yöresinde yaşayan birçok oymak 
da Teke ve İçel sancağı yoluyla Çukurova'- 
ya göç etmiştir. Çukurova'da Aydınlı de- 
nilen bu oymaklar şunlardır: Honamlı, Sa- 
rıkeçili, Tellibolacalı, Haytalı, Harmandalı, 
Bahşiş, Karakeçili, Horzum, Karakoyunlu. 
Bunlardan bazılarının Antalya, Aydın ve 
başka yörelerde kolları vardır. Teke yöre- 
sindeki en tanınmış oymaklar ise Hayta 
(Beyşehir yöresindeki Anamus dağlarında 
yaşarlar) on iki obadan meydana gelmiştir. 
Büyük bir oymak olan Haytalar'ın bir ko- 
lu Aydın yöresinde, diğer bir kolu Çukuro- 
va'dadır. Hayta, XVIII. yüzyıl ile XIX. yüz- 
yılın ilk yarısında paşaların hizmetinde bu- 
lunan bir tür askeri birliğin adıdır. Birliğin 
kumandanına Haytabaşı deniliyordu. Ho- 
namlı (dokuz obası vardır), Farsak-Varsak 
(oymağın ana kolu Kozan Kadirli yöresin- 
dedir; bir kol da Aydın yöresinde yaşa- 
maktadır; Antalya'daki Farsaklar üç oba- 
dan teşekkül etmişti), Karakoyunlu (yedi 
obası vardır; bu oymağın bir kolu İçel'de 
yaşamaktadır), Eskiyörük (yedi obası var- 
dır), Yeni Osmanlı (yedi obası vardır), Sa- 
raçlı / Sıraçlı (dokuz obası olup Akseki yö- 
resindeki Göktepe yaylasında yayılır) ve 
Sarıkeçili (Anamus dağlarında yaşamak- 
taydı; dört obası vardır, başka yerlerde de 
kolları görülmüştür). XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Aydın, Saruhan ve Karesi'de ya- 
şayan yörük oymaklarından en önemlileri 
şunlardır: Karatekeli (İzmir yakınlarında, 
Karesi, Aydın ve Saruhan yörelerinde), 
Hayta (Aydın yöresinde büyük bir oymak- 
tır), Saçıkaralı, Karaçakal, Bulacalı (Aydın 
yöresinde), Kaçar (Aydın, Söke), Horzum, 
Gökmüsâlı (Saruhan), Kızılkeçili, Sarıteke- 
li (Nazilli-Denizli arasında), Burhanlı (Ka- 
resi sancağında birçok köyde yerleşmiş- 
tir), Eskiyörük, Harmandalı, Kocabeyli (Ay- 
dın ve Bursa sancaklarında), Kılaz (Kare- 
si sancağının birçok köyünde), Kubaş (bü- 
yük bir oymak olup Karesi'de yerleşik ha- 
yata geçmiştir), Yağcıbedir (Karesi sanca- 
ğının Sındırgı, Kepsut, Bigadiç, Ayazment 
kazalarına bağlı köylerde yerleşmiştir). 
Anadolu'da bulunan yörükler, XV ve XVI. 
yüzyıllara ait tahrir defterlerine göre yarı 
göçebe bir hayat tarzı içindeydiler. Bu yö- 
rükler umumiyetle kışlaklarında çiftçilik 
yapmakta ve yaylaklarında hayvanlarını ot- 
latmaktaydı. Yörüklerden toprağı olmayan 
oymaklar bu yüzyıllarda çoğunlukta değil- 


YÖRÜKLER 


di. Çiftçilik yapmayan yörüklerin önemli 
bir kısmı Toros dağlarında yaylaya çıkar- 
dı. Bunlar kışın deniz kıyısına veya denize 
yakın yerlere inerek çadırlarda yahut taş- 
tan yapılmış evlerde kışı geçirirlerdi. Bu 
yörükler daha çok keçi yetiştirirdi; davar- 
larından elde ettikleri yağ, peynir kıl ve gö- 
nü satarlardı. Yün dokumacılığı yaygındı. 
Yağcıbedir, Karakeçili, Yuntdağı yörükle- 
rinin dokudukları halılar bugün de kıymet- 
li halılar arasında yer alır. Alanya (Alâiye) 
yörüklerinin iktisadi hayatı hayvancılıktan 
çok ticarete dayanıyordu. Bu yörükler de- 
veleriyle Koçhisar gölüne gidip tuz satın 
alıyorlardı. 


Türk oymaklarının devlet karşısındaki 
durumuna gelince, devlet onlara zengin 
gelir getiren reâyâya mensup topluluklar 
gözüyle bakıyordu. Osmanlı Devleti, XVI. 
yüzyılda oymaklara mensup gençlerden 
askeri birlikler teşkil ederek hizmetinde 
kullanmaya ihtiyaç duymamıştır. Bu ihti- 
yacı XVII. yüzyılın sonlarındaki savaşlarda 
ortaya çıkmıştı; bunlar Avusturya ve müt- 
tefikleriyle yapılan savaşta istihdam edil- 
mişlerdi. Aslında Osmanlılar, kendi hâki- 
miyetleri öncesinde dirlik sahibi olan oy- 
mak mensuplarını yerlerinde bırakmışlar- 
dı. Timar, zeâmet ve bazan has tasarruf 
eden bu kişilerin çoğu eski boy beyleri- 
nin, yüksek hânedan ve ailelerin çocukla- 
rıydı. Oymaklar mali bakımdan önemli bir 
ünite teşkil ettiklerinden bunların bulun- 
duğu yerlerde kadılıklar ve sancaklar ku- 
rularak idari ve mali bir teşkilât meydana 
getirilmişti. Aydın yöresindeki Karacako- 
yunlu topluluğu ile Ankara yörükleri idari 
bakımdan kaza statüsündeydi. 


Halep Türkmenleri XVI. yüzyılın sonla- 
rından itibaren Halep eyaletinin sancak- 
ları arasında yer almıştır. Sivas'ın güneyin- 
de şimdiki Kangal ilçesinde oluşturulan 
Yeni İl önce eminler, ardından voyvodalar 
tarafından yönetilmiştir. Oymak topluluk- 
larının voyvodalarına Türkmen ağası da 
deniliyordu. Diyarbekir bölgesindeki Bo- 
zulus'a Kanüni Sultan Süleyman devrinde 
idari bir şekil verilmemişti. Bu ulus, XVII. 
yüzyılın başlarında dağılarak Batı yörele- 
rine geldiğinde oralarda idari ve mali teş- 
kilâtın içine alınmıştı. Oymakların hem ida- 
ri teşkilât içine alınması, hem de bunun 
dışında bırakılanlarının padişaha ve aile 
mensuplarına ait haslara bağlanması bu 
anlamda önemlidir. Aydın yöresindeki Ka- 
racakoyunlu topluluğu ile Menteşe, Kü- 
tahya, Hamid ve Teke sancaklarında ya- 
şayan yörükler padişahların “has raiyetle- 
ri” idi. Atçeken topluluğu lI. Selim'e ka- 
dar şehzadelerin hassı idi. Yalnız Ankara 
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yörüklerinin vergileri Ankara sancak beyi- 
ne aitti. Halep Türkmenleri vâlide sultan- 
ların paşmaklık hassını teşkil ediyordu. Ye- 
ni İlin geliri ise ilk önce Kanüni Sultan Sü- 
leyman'ın annesinin, daha sonra da III. Mu- 
rad'ın annesi Nurbânü Sultan'ın Üsküdar'- 
da yaptırdıkları hayrata vakfedilmiştir. 


Oymaklardan alınan vergiler onların ik- 
tisadi faaliyetlerinin tarzına ve derece- 
sine göre değişik bir görünüm arzeder. 
Bununla beraber hepsinde ortak olan ba- 
zı vergiler vardır. Bunlar âdet-i ağnâm, 
resm-i arüsâne, bâd-ı hevâ ve resm-i ya- 
vadır. Âdet-i ağnâm (koyun vergisi) iki ko- 
yuna 1 akçedir. Gerdek akçesi de denilen 
resm-i arüsâne evlenen kızdan veya ka- 
dından alınmaktaydı. XVI ve XVII. yüzyıl- 
larda kızdan 60, kadından 30, bazan 40 
akçe tahsil ediliyordu. Bu umumi vergi- 
lerden başka oymakların kendi ekonomik 
faaliyetleriyle geleneklere bağlı bazı özel 
vergiler de vardı. Oymaklar arasındaki ver- 
gi mükellefleri yerleşik reâyâda olduğu gi- 
bi mücerret ve hâne diye ikiye ayrılır. Mü- 
cerret bekâr olup baba ocağında oturan, 
kazanca sahip mükellefe denilmektedir. 
Hâne ile de toprağı veya davarı olan aile 
reisleri kastedilirdi. Birçok yörük toplulu- 
ğunda imam ve müezzin gibi din görev- 
lilerinden başka müderris ve fakihler de 
görülmektedir. Bunlar vergiden muaftı; 
çok yaşlılar (pir-i fânî), gözleri görmeyen- 
ler, sağırlar ve akıl hastalarından da vergi 
alınmazdı. 


Anadolu dışında Rumeli kesiminde de 
yörükler özellikle yerleşme tarihi açısın- 
dan önemli rol oynamıştır. Osmanlılar sür- 
gün olarak Rumeli'ye gruplar halinde yö- 
rük yerleştirmiştir. Bu sürgünlerle ilgili 
sadece bir iki olay vekâyi'nâmelere akset- 
miştir. Yıldırım Bayezid, Saruhan'daki yö- 
rükleri tuz yasağına riayet etmedikleri ba- 
hanesiyle Filibe yöresine göçürmüştü. Sa- 
ruhanlı denilen bu topluluğun başında Pa- 
şa Yiğit Bey bulunuyordu. Paşa Yiğit da- 
ha sonra Yıldırım Bayezid'in en tanınmış 
kumandanları arasında yer almıştır. Yine 
aynı hükümdar zamanında Timur istilâsı 
üzerine Anadolu'dan Rumeli'ye pek çok in- 
san gitmiştir. Anonim Tevârih-i Âl-i Os- 
mân'da bundan dolayı Rumeli'nin şen- 
lendiği belirtilir ve, “Eğer soruverecek olur- 
larsa Rumeli'nin aslı Anadolu'dandır” de- 
nilir. Yıldırım Bayezid'in oğlu Çelebi Sultan 
Mehmed yine Filibe dolaylarına İskilip yö- 
resinde yaşayan Moğol kalıntısı Tatarlar'ı 
göçürmüştü. Çelebi Mehmed'den önce 
Emir Süleyman veya Müsâ Çelebi'nin ya- 
hut babaları Yıldırım Bayezid'in Tatarlar'- 
dan başka bir zümreyi Rumeli'ye geçir- 
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miş olduğu tesbit edilebilir. II. Murad ve 
Fâtih Sultan Mehmed döneminde Rume- 
liye sürgün gönderildiğine dair vekâyi'nâ- 
melerde bilgi yoktur. Yalnız II. Bayezid'in 
tehlikeli bir isyan çıkaran Safevi tarafta- 
rı Tekeliler'den (Antalya yöresi köylüleri) 
İran'a gitmeyip ele geçenleri Mora yarı- 
madasına sürdürdüğü bilinmektedir. Tah- 
rir defterlerinde birçok yörük oymağının 
Rumeli'ye yollandığına dair bilgilere rast- 
lanır. 


Osmanlı Devleti, Rumeli'ye sürdüğü yö- 
rük topluluklarını yardımcı askeri birlikler 
halinde teşkilâtlandırmıştır. Fâtih Kanun- 
nâmesi'nde “Kânün-ı Yörükân” bahsinde 
bu teşkilât hakkında bilgi verilmiştir. Bu 
bilgilere göre yörük kollarının her birine 
mensup yirmi dört neferden biri eşkinci, 
üçü çatal, yirmisi yamak sayılmıştır. Eş- 
kinci sefere giden demektir. Eşkinci cebe- 
lü olup sefere katıldığında gönderi (kar- 
gı), kılıcı, yayı ve kalkanı yanında buluna- 
caktır. On eşkincinin sefer esnasında bir 
orta beygirleri ve bir çadırları vardır. Üç 
kişi olan çatalların görevi kesin biçimde 
tesbit edilememektedir. Çatal, eşkincinin 
yardımcılarını veya yedek kadrolarını ifa- 
de etmiş olabilir. Yamaklar ise eşkinciye 
para verip onun sefere gitmesini sağla- 
maktaydı. XVI. yüzyılda bunlardan her bi- 
ri sefere gidecek eşkinciye 50 akçe ver- 
mekle mükellefti. Yamaklara bundan do- 
layı “ellici” de denilirdi; ancak sefer dışın- 
da bu para verilmiyordu. Yamaklar da bu 
parayı ektikleri ürünü veya yetiştirdikleri 
hayvanları satarak temin ediyorlardı. XVII. 
yüzyılın başlarında bu takım otuz kişiden 
oluşmuş ve ocak adıyla anılmıştır. Otuz 
kişilik bir ocakta beş eşkinci vardı, kalan 
yirmi beş kişi de yamaktı. Bir yörük birli- 
ğinde birçok ocak mevcuttu. Yine Fâtih 
Kanunnâmesi'nde eşkinci, çatal ve yamak- 
ların miri için arpa ve saman nakli ile hi- 
sar yapmaktan ve diğer avârız hizmetle- 
rinden muaf tutuldukları yazıldığı gibi eş- 
kincinin eşkin ettiği (sefere gittiği) yılda 
sâlârlık (üründen alınan hisse) vergisini 
vermeyeceği de kaydedilmiştir. Ayn Ali 
Efendi eşkincilerin seferlere gittikleri yıl- 
larda âdet-i ağnâmı da vermediklerini be- 
lirtir. Yörük birliklerinin başında subaşıları 
bulunuyordu. Subaşıların vazifesi birliğin 
varlığını, teşkilâtını, korumasını sağlamak 
ve görev yerine iletmektir. Eğer hizmete 
tayin edilenlerden gelmeyen olursa suba- 
şılar onları merkeze bildirirlerdi. Vazifele- 
rinde kusuru görülen subaşılar cezalandı- 
rılırdı. Subaşı dışında idareci olarak çeriba- 
şılarına rastlanır. Bunların sayısı her birlik- 
te farklıydı. 


Yörük birliklerinin vazifelerine gelince 
bunlar gemiler için ormandan ağaç kes- 
mek, hisarların tamirinde bulunmak, top 
arabalarını çekecek mandaları sürmek, top 
güllelerinin yapımında ve taşınmasında hiz- 
met etmek için demir madenlerine git- 
mek, köprü tamir etmek gibi işlere me- 
mur ediliyorlardı. Buna göre yörükler ta- 
mamen yardımcı askeri birlikler konumun- 
daydı. Bunlar su yolu ile cami tamiri gibi 
askerlik dışı işlere de gönderiliyorlardı. Se- 
fere gitmedikleri yılda bedel akçesi adıyla 
her ocaktan 600 akçe alınır, toplanan bedel 
akçesi hazineye yatırılırdı. Sefere “eşen” 
her eşkinci altı aylık azığını yanında taşı- 
mak mecburiyetindeydi. Bu birliklerin As- 
tarhan (1569) ve Kıbrıs (978/1570) gibi uzak 
yerlere yapılan seferlere katılıp bazı istih- 
kâm işleriyle görevlendirildiklerine dair ka- 
yıtlar vardır. Hizmetler bazan onlara ağır 
geldiği için istenilen yere gitmedikleri de 
vâkidir. Hizmete gitmeme karşılığında dev- 
lete para teklif ediyorlar veya celeplik ya- 
parak yahut celep olduklarını ileri sürerek 
memur edildikleri işlerden kurtulmaya ça- 
lışıyorlardı. Emirleri dinlememekte ısrar 
edenler yakalanıp küreğe konulmak üze- 
re İstanbul'a gönderiliyordu. 


Rumeli yörüklerinin yedi yardımcı as- 
keri birliği şunlardır: Kocacık, Naldöken, 
Ofcabolu, Selânik, Tanrıdağı, Vize, Yanbo- 
lu. Kocacık yörükleri güneyde Edirne'den 
başlayıp Kırklareli, Yanbolu, İslimye, Bur- 
gaz, Şumnu, Osmanpazarı, Varna, Silistre, 
Köstence yörelerindeki köylerde oturmak- 
taydı. Topluluğun adının nereden geldi- 
ği bilinmemektedir. 1543'te 132, 1584'te 
179 ocak bulunduğu, bu sayıların 1609'da 
168'e, 1642'de on sekiz ocağa düştüğü gö- 
rülür. Bu birliğin Kıbrıs seferine (1570) ka- 
tılmaya memur edildiğine, ardından Rud- 
nik demir madeninde top güllesi imaliyle 
görevlendirildiğine (1572), fakat onların bu 
görevi yerine getirmekten kaçındıklarına 
dair bilgiler vardır. Kocacık yörükleri 984'- 
te (1576) Bender ve Akkirman kalelerinin 
tamirine de gönderilmiştir. Naldöken yö- 
rüklerinin yurtları Bulgaristan'da olup bu 
ülkenin Tatarpazarı, Kızılağaç, Filibe, Yan- 
bolu, Ahyolu, Şumnu, Çirmen, Varna, Ay- 
dos, Niğbolu, Hasköy, Kızanlık, Yenice-i 
Zağra ve Eskihisar Zağra yörelerinde otur- 
maktaydılar. 1543'te 196 ocak, 1603'te 243 
ocak halinde teşkilâtlanmışlardı; toplam 
sayıları bu tarihte 6500 dolayındaydı. Bü- 
tün Naldöken yörüklerinin 1603'te 50.000 
kişi olduğu tahmin edilmektedir. Fakat 
1609'da Naldöken birliği 243 ocaktan 112 
ocağa düşmüştür. Bu husus muhtemelen, 
uzun süren Avusturya savaşı ile Anadolu'- 
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da çıkan isyanların yol açtığı olumsuz et- 
kilerle ilgilidir. Ofcabolu yörükleri Üsküp'- 
le İştip arasındaki yörenin adından dolayı 
bu şekilde anılmışlardır. Bu bölgeye Mus- 
tafa ovası adının verildiği görülür. Ofcabo- 
lu yörükleri 1560'ta seksen sekiz ocaktı. 
Bu ocakların otuz biri İştip, yirmi beşi Pir- 
lepe, on sekizi Üsküp, on dördü Ostrova 
yörelerinde bulunmaktaydı. Diğer ocaklar 
birer ikişer Yanbolu, Tatarpazarı, Tırnova, 
İhtiman, Filibe ve Silistre'ye dağılmış du- 
rumdaydı. Ofcabolu yörükleri birliklerin nü- 
fusça en azı olup yine 1560'ta hizmette- 
kilerin sayısı 2705'tir. 1565'te, Sigetvar se- 
feri arefesinde diğer birliklerin ocak sayı- 
ları bildirildiği halde bunların hakkında bir 
bilgi bulunmaz. Sefer arefesinde Ofcabo- 
lu yörükleri Selânik yörükleri gibi su sığırı 
sevkiyle görevlendirilmiştir. 1573'te Duka- 
kın sancağındaki demir madeninde top 
güllesi dökmeye memur edilmişlerdi. Ayn 
Ali Efendi de Ofcabolu yörüklerinin seksen 
sekiz ocaktan ibaret olduğunu yazmıştır. 


Selânik yörükleri Rumeli kesimindeki 
grupların en büyüğüdür. Bu yörüklerin ka- 
labalık kısmı Makedonya ile Teselya'da ya- 
şamakta, az sayıdaki Selânik yörüğü de 
Bulgaristan ve Dobruca'da bulunmakta- 
dır. 1543'te bu birlik 500 ocaktı. Bunlar- 
dan 117'si Yenişehir'de, altmışı Çatalca'- 
da, kırk yedisi Avrathisarı'nda, otuz altısı 
Florina'da, otuz beşi Kalemeriye'de, otuz 
üçü Serfice'de, yirmi sekizi Ustrumca'da, 
yirmi altısı Silistre'de, geri kalanları da baş- 
ka yerlerde oturmaktaydı. 1560'ta Selâ- 
nik yörükleri 552 ocağa sahipti. Fakat 
XVII. yüzyılın başlarında diğer birliklerde 
olduğu gibi ocak sayısı kırk bire düştü. 
XVII. yüzyılın ikinci yarısında Evliya Çele- 
bi, Selânik yörükleri hakkında bilgi verir, 
onların her yerde aranılan ve beğenilen 
aba ve şayak dokuduklarını yazar. Selânik 
yörükleri XIX. yüzyılın başlarında da var- 
lıklarını sürdürmekte, Ustrumca, Drama, 
Serez ve diğer yerlerde yaşamakta, beyle- 
ri de Selânik'te oturmaktaydı. Selânik yö- 
rükleri 1558'de su yolu tamirine, 1565'te 
top arabalarına koşulacak mandaları sür- 
meye, 1572'de Selânik Kalesi'nin yapımı- 
na, ertesi yıl donanma hizmetine, 1575'- 
te Navarin Kalesi'nin inşasına yollanmış- 
lardı. 991'de (1583) İran seferine gitme- 
ye çağrılmışlarsa da maddi imkânsızlıkla- 
rı yüzünden bu sefere katılamamışlardır. 
Bunun üzerine Selânik yörüklerinin otur- 
duğu yerlerin kadılarına hükümler gönde- 
rilip sefere gelmeyen eşkincilerden 600'er 
akçe alınması istenmişti. Selânik yörükleri 
Evliya Çelebi'ye de hepsinin seferlerde top 
çekmeye devam ettiğini söylemişlerdi. 


Diğer bir büyük grup olan Tanrıdağı yö- 
rüklerinin adının nereden geldiği tartış- 
malıdır. Tanrıdağı yörükleri 1543 ve 1565'- 
te 323 ocağa sahiptiler. XVII. yüzyılın baş- 
larında Ayn Ali Efendi de aynı rakamı ver- 
miştir. Bu yörükler çok yayılmış olup Ka- 
vala, Drama, Serez, Demirhisar, Rusçuk, 
Tırnova, Hezargrad, Niğbolu'da yoğun bir 
şekilde yaşarlardı. Fakat bir mühimme 
belgesinde Tanrıdağı yörüklerinde 987'de 
(1579) 419 Eşkinci Ocağı'nın bulunduğu 
bildirilir. 1543'te Tanrıdağı yörüklerinden 
altmışı Gümülcine'de, elli sekizi Yenice-i 
Karasu'da, kırk altısı Yenice-i Kızılağaç- 
ta, otuz üçü Drama'da, otuz ikisi Varna'- 
da, on beşi Silistre'de, on üçü Tırnova'- 
da, on ikisi Şumnu'da, kalanları da Bulga- 
ristan'ın diğer yerlerinde yaşamaktaydı. 
Bunların eşkinci ve yamaklarının toplamı 
1584-1591 yıllarında 16.835 kişi idi. Tan- 
rıdağı yörüklerinin bütün nüfusunun 
100.000 olduğu tahmin edilmiştir. 1575'- 
te Bosna'daki demir madeninde gülle dök- 
melerinin istendiği, fakat oraya gitmedik- 
leri, 1581'de aynı hizmet için tekrar görev- 
lendirildikleri, 1583'te İstanbul surlarının 
tamirine çağırıldıkları, 1604'te Banaluka 
demir madeninde gülle dökmeye gönde- 
rildikleri bilinmektedir. 


Vize yörükleri yörük yardımcı askeri bir- 
likleri arasında sayıca en az olanıdır. Bun- 
lar umumiyetle Paşar-ili (Paşa livâsı) sanca- 
ğında yaşamaktaydı. 1543'te 105, 1557'- 
de 106, 1565'te 105 ocak idiler. Bu ocak- 
lardan yirmi üçü Hayrabolu'da, yirmi biri 
Vize'de, on ikisi Çorlu'da, on biri İncüğez- 
de, dokuzu Kırklareli'nde (Kırkkilise), se- 
kizi de Edirne'de oturmaktaydı. Vize yö- 
rüklerinin ocak sayısı devlet idaresinin za- 
yıflaması, isyanlar ve savaşlar yüzünden 
1609'da altmış altıya, 1642'de otuz üçe 
düşmüştür. Bunlar 1565'te gemi hizmeti, 
1569'da Ejderhan seferi, 1573 ve 1574'te 
donanma hizmetiyle, 1577'de Bender Ka- 
lesi'nin, 1584'te Edirne'deki Sultan Selim 
Camii'nin tamiriyle görevlendirilmişti. Yan- 
bolu yörükleri 1565'te 126 ocak idi. Ayn 
Ali Efendi Yanbolu yörüklerini de listesine 
almakla beraber Vize yörükleri gibi Yan- 
bolu yörüklerinin kaç ocak olduğunu bil- 
dirmemiştir. Yanbolu, Bulgaristan'da bir 
şehir olup Yeni Zağra ile Burgaz arasın- 
da, İslimye'nin güneyinde bulunmaktadır. 
Yanbolu yörükleri hakkında hiçbir defter 
olmadığından onların nerelere yayıldıkları 
bilinmemektedir. Bu yörükler de 1566'da 
Avusturya'ya açılan seferde hizmet etme- 
ye çağırılmış, 1579'da Bosna'daki Baç de- 
mir madeninde top güllesi dökmekle gö- 
revlendirilmişlerdi. Onlar da Selânik ve Nal- 
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döken yörükleri gibi çağırıldıkları 1583'- 
teki İran seferine katılamadıkları için nö- 
betçi eşkincilerden 600'er akçe istenmiş- 
ti. Koçi Bey Risâle'sinde Rumeli'de evvel- 
ce 40.000 yörük ve müsellem bulundu- 
ğunu, sefer oldukça onlardan nöbetleşe 
5-6000 kişinin sefer mühimmatını gördü- 
ğünü bildirir. Yine Koçi Bey'e göre 1000 
(1591) yılından sonra yörüklerin düzeni 
büsbütün bozulmuş ve yörüklerle müsel- 
lemler mukâtaaya bağlanmıştır. Bunun 
üzerine onların göreceği hizmetleri timar 
sahipleri görmeye başlamıştır. 1683'ten 
sonra Avusturya ve müttefikleriyle yapı- 
lan savaşlarda yörük birlikleri yeniden teş- 
kilâtlandırılmış ve kendilerine evlâd-ı fâti- 
hân adı verilmiştir. Bunlar Tanzimat dev- 
rinde 1845'te vergiye ve askerlik mükel- 
lefiyetine tâbi tutulmuş, daha sonra teş- 
kilât tamamen kaldırılmıştır (bk. EVLÂD-ı 
FÂTİHÂN). 
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341. 
lal FARUK SÜMER 
m al 
YUGOSLAVYA 
Balkanlar'da 
1990'lı yıllarda dağılan 
L federal devlet. E 


Yugoslavya’nın (Güney Slavlar ülkesi) 
kuruluşu, bölgede Osmanlı döneminin 
resmen sona ermesiyle gerçekleşmiştir. 
Balkanlar'ın kuzeyinden güneydoğusuna 
kadar uzanan Yugoslavya'nın yüzölçümü 
255.804 km? idi. Kuzeybatıda İtalya, ku- 
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zeyde Avusturya ve Macaristan, doğuda 
Romanya ve Bulgaristan, güneyde Yuna- 
nistan ve Arnavutluk ile komşuydu. Batı- 
da Adriya deniziyle 2092 kilometreyi bulan 
bir kıyıya sahipti. Ülkede 31 Ocak 1921 ta- 
rihinde yapılan sayımda nüfusu 11.984.911; 
1931'de 13.934.038; 1948'de 15.772.098; 
1953'te 16.936.573; 1958'de 18.220.000; 
1981'de 22.424.711 olarak tesbit edilmiş- 
tir. Çok uluslu (multietnik) bir yapıya sa- 
hip olan ülkede 1981'de 8.140.452 Sırp; 
4.428.005 Hırvat; 1.999.957 Boşnak (müs- 
lüman); 1.753.554 Sloven; 1.730.364 Arna- 
vut; 1.339.729 Makedon; 1.219.045 Yu- 
goslav; 579.023 Karadağlı; 426.886 Ma- 
car; 101.191 Türk; 80.334 Slovak; 36.185 
Bulgar; 19.625 Çek; 15.132 İtalyan; 12.813 
Ukraynalı vardı (Enciklopedija Jugoslavije, 
IV, 596-602). Ancak bu veriler müslüman- 
lara hiçbir zaman inandırıcı gelmemiştir. 
Ülkenin resmi dili Sıroça-Hırvatça idi. Ma- 
kedon ve Sloven dilleri de kendi cumhu- 
riyetlerinde resmi dil olarak kullanılmak- 
taydı. Milli azınlık statüsündeki Arnavut- 
lar, Türkler, İtalyanlar, Macarlar ve diğer 
etnik gruplar yaşadıkları bölgelerde ken- 
di dillerini konuşabilir, okullarda kendi dil- 
lerinde ilk okul ve lise seviyesinde sınıf- 
lar açabilirlerdi. Dinler arasında en büyük 
grupları Ortodoks, Katolik ve müslüman- 
lar teşkil ediyordu. Bunları Sırp Ortodoks 
kilisesi, Roma Katolik kilisesi ve merke- 
zi Saraybosna'da bulunan İslâmi idare 
(Vrhovno Islamsko Starjesinstvo Jugosla- 
vije) temsil etmekteydi. Daha başka kü- 
çük dinî cemaatler de vardı. Ülkenin baş- 
şehri Belgrad'dı (Beograd) (1.576.124). 
1990-2001 yılları arasında diğer önemli 
şehirler Zagreb (706.770), Üsküp (Skopje, 
444.750), Novi Sad (299.294), Saraybosna 
(Sarajevo, 297.416), Ljubljana (275.881), 
Niş (250.518), Priştine (230.000), Split 
(189.388), Rijeka (167.964), Podgorica (Ti- 
tograd, 118.059) ve Dubrovnik'ti (42.641). 


Yugoslavya'nın teşkili, Osmanlı hâkimi- 
yetinin son dönemlerinde bölgedeki Avus- 
turya-Macaristan ile Sırbistan arasındaki 
anlaşmazlıklar, Balkan savaşları ve I. Dün- 
ya Savaşı yıllarındaki siyasi gelişmelere da- 
yanır. Balkan savaşlarının ardından 30 Ma- 
yıs 1913 Londra Antlaşması ile Kosova vi- 
lâyeti Sırbistan'a terkedildi. Ağustos 1913 
Bükreş Antlaşması ile günümüzde Make- 
donya topraklarına ait Üsküp ve Manas- 
tır'ı içine alan Vardar Makedonyası da Sır- 
bistan'a katıldı. Bir yandan da Avusturya- 
Macaristan, 1908 Jön Türk ihtilâlinden son- 
ra Bosna-Hersek'i resmen kendi hâkimi- 
yetine almıştı. Osmanlı Devleti'ne yönelik 
taleplerini gerçekleştiren Sırbistan'ın mil- 


574 


lî hedefleri arasında Bosna-Hersek en ön 
sırada yer alıyordu. 1914'te Avusturya-Ma- 
caristan veliahdının Saraybosna'da uğra- 
dığı suikast Avusturya-Macaristan ile Sır- 
bistan arasında anlaşmazlığa yol açtı ve |. 
Dünya Savaşı'nı ateşleyen fitil oldu. 1915 
yılının ilkbaharında Paris'te ilk olarak, Ante 
Trumbić başkanlığında Avusturya-Maca- 
ristan göçmenleri tarafından bir Yugoslav 
heyeti kuruldu. 26 Nisan 1915'teki Londra 
Antlaşması ile müttefik ülkeler tarafından 
Sırbistan'a Bosna-Hersek, Slavonija, Srem, 
Bačka, Güney Dalmaçya ve Kuzey Arna- 
vutluk bölgeleri teklif edildi. Ancak Make- 
donya teklif edilmediği için Sırbistan bu 
anlaşmaya pek yanaşmadı. 


Dönemin Sırp hükümeti başkanı Niko- 
la Pašić ile Yugoslav heyeti arasında uzlaş- 
ma sembolü olarak 20 Temmuz 1917'de 
Korfu Bildirgesi kabul edildi ve kurulacak 
yeni devletin Sırp, Hırvat ve Sloven Krallı- 
ğı olması kararlaştırıldı. Bu devlet anaya- 
sal, demokrat ve parlamenter monarşi ilân 
edecek, başında Karacorceviç (Karadorde- 
vić) hânedanı bulunacak, Sırp, Hırvat ve 
Sloven halklarından oluşan üç ayrı millet 
telakki edilecekti. Ekim 1918'de Zagreb'- 
de Sloven, Hırvat ve Sırp Ulusal Konseyi ku- 
ruldu. 29 Ekim 1918'de Hırvat Meclisi, Vi- 
yana ve Budapeşte ile ilişkileri tamamen 
kesti. 25 Kasım 1918'de Novi Sad'daki Bü- 
yük Millet Meclisi tarafından Baranja, Bač- 
ka ve Banat'ın Sırbistan'a ilhakı kararlaş- 
tırıldı. Bir gün önce de Srem ve Ruma ay- 
nı kararı almıştı. 26 Ekim 1918'de Podgo- 
rica'daki (Karadağ) Büyük Millet Meclisi, 
Petrovic-Njegos hânedanına son verip Sır- 
bistan'a bağlanmaya karar verdi. 28 Ekim'- 
de Bosna-Hersek'te de buna benzer bir 
karar alındı. 25 Ekim 1918'de Zagreb'deki 
ulusal konsey tarafından Avusturya-Ma- 
caristan idaresindeki Slavlar'a ait toprak- 
ların Sırbistan'a katılması kararlaştırıldı. 


Balkan savaşları sonrasında olduğu gi- 
bi I. Dünya Savaşı sonrasında da Sırbis- 
tan en kârlı çıkan devletlerden biri oldu. 
Almanya ve Bulgaristan'ın saldırısına uğ- 
rayan Sırbistan bu savaştan epeyce yor- 
gun çıktı. Ancak savaşın ardından Avus- 
turya-Macaristan İmparatorluğu dağıldı ve 
imparatorluktan ayrılan Slavlar'ın Sırbis- 
tan'la birleşmesiyle Yugoslavya'nın kuru- 
luşu için ilk temel atılmış oldu. Bu birleş- 
me neticesinde 1 Aralık 1918'de anayasa 
ile yönetilen Sırp, Hırvat ve Sloven Krallığı 
olarak görülen devlet kuruldu (1918-1929). 
Kurulduğu döneme ait bilgilere göre bu 
yeni devletin yaklaşık 250.000 km? topra- 
ğı üzerinde 12.000.000 nüfusu vardı. Kra- 
lın Sırp olduğu bu devletin kuruluşunun 


ardından 1920'lerde Sırplar'ın diğer ulus- 
lara karşı ayrıcalıklı konumunu güçlendir- 
mesi, Hırvat ve Slovenler'in Katolik olma- 
sı, Hırvatistan ve Slovenya'nın Sırbistan 
egemenliği altında kalması gibi sebepler- 
le iç karışıklıklar çıktı. 20 Aralık 1918'de 
Stojan Protić başkanlığında ilk hükümet 
kuruldu. Bu dönemde önde gelen Sırp, Hır- 
vat ve Sloven siyasi partileri arasında Ju- 
goslovenska Muslimanska Organizacija 
(MO) adlı müslüman Boşnak siyasi par- 
tisi de aktif rol oynadı. Devlet otuz üç böl- 
ge, okrug (il), srez (ilçe) ve belediyeden 
meydana gelmekteydi. 


28 Haziran 1921'de kralın iç ve dış dün- 
ya ile ilgili yetkilerini belirleyen ilk anaya- 
sa kabul edildi. İktidardaki Sırp radikaller- 
le muhalefetteki Hırvat asıllı milletvekil- 
leri arasındaki anlaşmazlıklar ve özellikle 
1928'de Sırp radikal Puniša Ratil'in Hır- 
vat asıllı üç milletvekilini öldürmesi ülkeyi 
büyük bir istikrarsızlığa sevketti. Ardın- 
dan Hırvat siyasetinin başına Vlatko Ma- 
tek gelince Hırvat bloku Belgrad ile ilişki- 
lerini yumuşatmaya yöneldi. Devletin ege- 
menliğini oluşturan Sırp, Hırvat ve Sloven- 
ler'in anlaşmazlıkları ve birbirlerini yadır- 
gamaları sebep gösterilerek bunları bir- 
leştirmek ümidiyle Kral Aleksandar tarafın- 
dan 6 Ocak 1929'da anayasa kaldırıldı ve 
kral diktatörlüğü kuruldu. 3 Ekim 1929'- 
da devletin adı Krallık Yugoslavyası (Kral- 
jevina Jugoslavija (1929-1941) şeklinde 
değiştirildi. Bu durum karşısında Hrvatska 
Stranka Prava adlı partinin bazı milletve- 
killeri yurt dışına gidip oralarda Hırvat “us- 
taş” gruplarını kurdu. Devlet on bölgeye 
ayrıldı ve 1931'de Yugoslavya kralı tarafın- 
dan anayasa uygulamaya konuldu. 


Hırvatistan'daki Sırplar'ın “Yugoslavlık” 
anlayışıyla ilgili tutumu Hırvatlar'ı rahat- 
sız ediyordu. Slovenler için de aynı durum 
söz konusuydu. Buna rağmen Sırp, Hırvat 
ve Sloven milli unsurlarından başka hiçbir 
etnik grup resmen tanınmadı. Öte yandan 
Sırbistan'ın yönetimindeki Vardar Make- 
donyası (bugünkü Makedonya) Güney Sır- 
bistan adı altında üç idari birime (Skoplje, 
Bitola ve Stip) ayrıldı. Kosova ve Makedon- 
ya'da bulunan Arnavutlar'la Makedonlar 
da müstakil birer etnik unsur olarak be- 
nimsenmedi. Bosna-Hersek'teki müslü- 
man Boşnaklar ise Sırp veya Hırvat diye 
tanındı. Bu arada Sırplar'ın idaresindeki 
Krallık Yugoslavyası'nın bir parçası olan 
Karadağ politik kimliğini kaybetti. Sırbis- 
tan ve Ortodoks kilisesi arasındaki yakın 
ilişkiler sebebiyle Karadağlılar, etnik kim- 
likleri açısından kendilerini Sırplar'ın bir 
parçası olarak görmekle bağımsız bir Ka- 
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radağ halkı kalmak arasında kararsız bir 
tutum sergilediler. 


İtalya, Almanya ve Macaristan'ın deste- 
ğiyle Hırvat “ustaş”ları ve Makedon VMRO 
radikalleri tarafından Kral Aleksandar Ka- 
racorceviç'e 9 Ekim 1934'te Marsilya'da 
bir suikast düzenlendi, kral ve Fransa Dı- 
şişleri bakanı öldürüldü. Henüz küçük bir 
çocuk olan veliaht Il. Petar yerine Knez 
Pavle liderliğinde üçlü bir idare kuruldu. 
Mayıs 1935'teki seçimleri Sırp Radikal Par- 
tisi ve onun başkanı Milan Stojadinović ka- 
zandı. Vatikan ile antlaşma imzalayan Mi- 
lan Stojadinović dönemin faşist devletleri 
olan İtalya ve Almanya ile yakınlaşma ni- 
yetindeydi. İngiltere'nin baskısı neticesin- 
de Stojadinović istifa etti ve Dragiša Cvet- 
kovic yeni hükümetin başkanlığına, Vlat- 
ko Matek de yardımcılığına getirildi. Cvet- 
kovic-Matek anlaşması neticesinde 26 
Ağustos 1939'da Hırvatistan Banlığı ilân 
edildi ve ilk banı Ivan Subaği oldu. Cvet- 
kovic-Maek anlaşması ile Bosna-Hersek 
bölgesi Sırplar ve Hırvatlar arasında bölü- 
şüldü, müslümanlar geleceği belirsiz bir 
toplum haline getirildi. Bosna-Hersek'in 
I. Dünya Savaşı'nın ardından Yugoslavya'- 
ya dahil edilmesiyle müslüman dini cema- 
atler problemi de ön plana çıkmıştı. Çün- 
kü Bosna-Hersek dışında da müslüman 
cemaatler mevcuttu. Avusturya-Macaris- 
tan tarafından 1909'da hazırlanan kanun 
1930 yılına kadar uygulandı. Ayrıca Sırbis- 
tan, Makedonya, Kosova ve Karadağ'ı kap- 


4 Ekim 1933 tarihinde İstanbul'a gelen Yugoslavya Kralı Alek- 
sandar, Atatürk ile Dolmabahçe rıhtımında 


sayan ayrı bir dini teşkilât vardı. 1936'da 
yeni bir kanunun ve anayasanın kabulü ile 
reisülulemânın fonksiyonuna yeni bir dü- 
zen getirildi ve resmi ikametgâhı Saray- 
bosna oldu. M. Spaho liderliğindeki İslâm 
teşkilâtı dini cemaat içindeki yerini koru- 
du. Bu teşkilâtın amacı hem Bosna-Her- 
sek hem de Yugoslavya'nın diğer bölgele- 
rindeki müslüman toplumun kimliğini ko- 
rumak ve tarihi eserleri yaşatmaktı. 


Yeni kurulan devletin toplam nüfus ba- 
kımından üçüncü milleti olan Kosova hal- 
kı (Arnavutlar), 10 Eylül 1919 St. Germain 
Antlaşması'na göre, “1 Ocak 1913 tarihin- 
den önce Sırp işgaline uğrayan milletlerin 
temel insan hakları yoktur” maddesine da- 
yanarak geleceği belirsiz bir duruma itil- 
di. Krallık Yugoslavyası döneminde Boş- 
nak, Türk ve Arnavut müslümanların ça- 
balarına rağmen azınlık statüsü değişme- 
di; müslümanların büyük bir kısmı çare- 
sizlik içinde Türkiye'ye göç etmek zorun- 
da kaldı. 1919-1941 yılları arasında, Koso- 
va'daki Arnavutlar ve bütün müslüman 
unsurların büyük bir kısmı İlija Garağa- 
nin'in “Natertanije”si doğrultusunda gö- 
çe tâbi tutuldu, bir kısmı da çeşitli eziyet- 
lere uğradı. Müslüman unsurlar için gere- 
ken siyasi dayanak ortadan kalkmıştı ve 
bunlar bölgenin yerli halkı gibi değil Os- 
manlı Devleti'nin geride bıraktığı kitleler 
olarak görülüyordu. Bundan dolayı Krallık 
Yugoslavyası döneminde bölgede en bâ- 
riz istikrarsızlık Kosova ve Batı Makedon- 
ya'da ortaya çıktı. Yine bu dönemde Ko- 
sova'nın sosyal ve etnik yapısında değiş- 
meler meydana geldi. Doğu Makedonya'- 
daki Türk nüfusun da hemen hemen ta- 
mamı göç ettirildi. Aynı dönemde bölge- 
ye kolonizasyon programı uygulandı ve çe- 
şitli yerlerden özellikle Kosova'ya hıristi- 
yan halk yerleştirildi. Ülkenin kuzeyinden 
Toplica, Lika ve Zupa'dan Ortodoks Sırp- 
lar, hatta Katolik Hırvat ve Slovenler Koso- 
va'ya getirildi. 10 Mart 1920 tarihine ka- 
dar Arnavut halkını silâhsızlandırma kanu- 
nu çerçevesinde Sırbistan'daki Nis ve Kru- 
Sevac'ta (Alacahisar) toplama kampları ha- 
zırlandı. Buna karşılık bir yandan Hasan 
Prishtina, Bajram Curri ve Azem Bejta li- 
derliğinde silâhlı mücadele veriliyor, diğer 
yandan da Bashkimi (Ferhat Draga baş- 
kanlığında) ve Komiteti i Kosovës (Hoxha 
Kadri Prishtina liderliğinde) adıyla bilinen 
iki siyasi parti çalışıyordu. 1938'de Krallık 
Yugoslavyası ile Türkiye Cumhuriyeti ara- 
sında imzalanan Yugoslavya-Türkiye Kon- 
vansiyonu'na göre 1938-1944 yıllarında 
Türkler, Arnavutlar ve diğer müslüman 
unsurlar arasında Kosova ve Makedonya'- 


YUGOSLAVYA 


dan Türkiye'ye büyük bir göç hareketi baş- 
latıldı. 

Cvetković-Maček hükümeti, Viyana'nın 
Belvedere Kalesi'nde 25 Mart 1941 tari- 
hinde Üçlü Pakta Katılma Protokolü'nü im- 
zaladı. Ertesi gün hükümet darbesi yapıl- 
dı ve 27 Mart sabahında General Dušan 
Simović başkanlığında yeni bir hükümet 
kuruldu. Almanya ile imzalanan antlaş- 
maya karşı Belgrad'da büyük gösteriler 
düzenlendi. 6 Nisan 1941'de Hitler'in em- 
riyle Belgrad bombalandı, arkasından Yu- 
goslavya kendini II. Dünya Savaşı'nın için- 
de buldu. Il. Dünya Savaşı'nın başlamasıy- 
la Yugoslavya Almanya, İtalya, Macaristan 
ve Bulgaristan ordularının işgaline uğra- 
dı. Bunun üzerine Yugoslavya kralı ve hü- 
kümeti ülkeyi terketmek zorunda kaldı. 
Öte yandan Hırvatistan'daki Çiftçi partisi 
yönetimi İtilâf devletlerinin uydusu gibi 
hareket etmeyi reddedince aşırı sağcı bir 
grup güç kazandı ve Almanlar'la birlikte 
hareket etmeye başladı. Bunlar aynı za- 
manda yahudilere ve Sırplar'a karşı terör 
faaliyetlerine giriştiler. Sırp aşırı uçları da 
Bosna-Hersek ve Hırvatistan'daki Boşnak 
müslümanlara ve Hırvatlar'a saldırılarda 
bulundular. Bölgede büyük katliamlar mey- 
dana geldi ve bunun zararını en çok böl- 
gedeki müslüman toplum hissetti. Hırva- 
tistan'ın bir bölümü (Split, Sibenik ve bir 
kısım büyük adalar) İtalya, bir bölümü de 
(Medumurje, Baranja ve Bačka) Macaris- 
tan tarafından işgal edildi. Hırvatistan'ın 
kalan kısmında Bosna-Hersek ve Srem 
bölgesinde “ustaş”lara ait, Ante Pavelić 
önderliğinde Alman işbirlikçisi Hırvatistan 
Bağımsız Devleti (NDH) kuruldu. Hırvatis- 
tan Bağımsız Devleti ve Ante Pavelić yö- 
netimi Bosna'daki müslüman toplumun 
Hırvatlaştırılması konusunda büyük çaba 
sarfetti ve ağır baskı uyguladı. 

Slovenya'ya ait bölge Almanya, İtalya ve 
Macaristan arasında bölüşüldü. Karadağ'ı 
da İtalya işgal etti. Ayrıca Makedonya ye- 
niden karşılıklı işgal ve paylaşma planları- 
nın hedefi haline geldi. Yine Almanya'nın 
yanında yer alan Bulgaristan bir taraftan 
Ege Makedonyası'nın doğu kesimlerini, di- 
ğer taraftan Vardar Makedonyası'nın ba- 
tı bölgeleri hariç tamamını ele geçirerek 
Büyük Bulgaristan hayalini gerçekleştirdi. 
Vardar Makedonyası'nın batısı (Kalkande- 
len, Gostivar, Kırçova, Debre, Struga) ve 
Kosova'nın büyük bir kısmı dönemin faşist 
İtalyası ile iş birliği yapan Arnavutluk'a il- 
hak edildi ve İtalya'nın yardımıyla bölgede 
Arnavutluk hâkimiyeti kuruldu. Bunun ya- 
nı sıra Arnavutlar için bölgede Büyük Ar- 
navutluk idealine yardımcı politikalar üre- 
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tildi. Kosova'daki bazı bölgeler (Mitrovica, 
Podujeva, Vulçitrın ve Tregu i Ri) Alman iş- 
birlikçisi Nedi&'in idaresindeki Sırbistan'a 
ilhak edildi. Kaçanik, Üsküp, Vitia, Preşo- 
va, Kumanova ve Gilan'ın bir kısmı Bulga- 
ristan'a katıldı. Bütün bu savaşlar esna- 
sında bölgedeki müslümanlar arasında 
katliamlar yaşandı, tarihi eserlerin büyük 
bir kısmı tahrip edildi. Öte yandan Krallık 
Yugoslavyası, Londra'da sürgünde bulu- 
nan Yugoslavya hükümeti tarafından sür- 
dürüldü ve İtilâf devletlerinin resmi üyesi 
kabul edildi. Bu dönemde Sırbistan'da fa- 
şist güçlere karşı savaşan iki grup ortaya 
çıktı. Birinci grup General Dragoljub (Dra- 
Za) Mihailović önderliğindeki Sırp çetnik- 
ler, ikincisi, illegal Yugoslav Komünist Par- 
tisi'nin Josip Broz Tito önderliğinde kur- 
duğu Partizanlar'dı. Daha 1941 yılından iti- 
baren bu iki fraksiyon arasında silâhlı ça- 
tışmalar başladı. Komünist güçler 1944'te 
İtilâf devletlerinin müttefik ordusu haline 
geldi, ardından Kral lI. Petar, Josip Broz 
Tito ile antlaşma imzaladı. 


II. Dünya Savaşı esnasında Almanya, 
İtalya ve Bulgaristan işgaline karşı dire- 
nen Tito'nun önderliğindeki Yugoslavya 
Komünist Partisi hareketi genel savaşta 
Almanya ve müttefiklerinin yenilgiye uğ- 
ramasıyla başarıya ulaştı. 1944'te Sovyet- 
ler Birliği Bulgaristan'ı işgal edince Var- 
dar ve Ege Makedonyası'nda Bulgar iş- 
gali sona erdirildi. Sırbistan'ın idaresin- 
deki Vardar Makedonyası da ayrı bir ge- 
lişmeye sahne oldu. 1944'te Kızılordu'yla 
birlikte Belgrad'ı kurtaran Halk Kurtuluş 
Ordusu 1945'te resmen Yugoslavya Ordu- 
su olarak adını değiştirdi. Savaştaki nihai 
mücadelesini vererek işgal altındaki Yu- 
goslavya topraklarını 1945 Mayısına kadar 
kontrolü altına aldı ve komünist bir re- 
jim kuruldu. Ayrıca İstriya (Istra) yarıma- 
dası ve Slovenya sahillerine de hâkimiyet- 
lerini yaydılar. 1947'deki Paris Barış Ant- 
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laşması neticesinde bu bölgeler yeni kuru- 
lan Yugoslavya topraklarına ilhak edildi. 
Trieste ile ilgili anlaşmazlık 1954'te İtalya- 
Yugoslavya arasındaki barış antlaşmala- 
rında İtalya lehine sonuçlandı. Komünist 
rejim tarafından demokrasi ve serbest te- 
şebbüs kaldırıldı, 29 Kasım 1943'te krallı- 
ğa son verilerek Federatif Yugoslavya Halk 
Cumhuriyeti (Federativna Narodna Repub- 
lika Jugoslavija] (1945-19631)) ilân edildi. 
Bu devlet yeni anayasada herkesin eşit 
haklara sahip olduğunu karar altına aldı. 
Çok kısa bir süre içerisinde Josip Broz Ti- 
to'nun Rus lideri Stalin ile anlaşmazlığa 
düşerek Sovyetler Birliği ile ilişkileri kötü- 
leşince Yugoslavya 1948'de Kominform'- 
dan ayrıldı; ardından Edvard Kardelj'in fel- 
sefesinin geliştirdiği Yugoslavya'ya özgü 
“öz yönetimci sosyalizm” sistemi toplum- 
da uygulanmaya başlandı. 

II. Dünya Savaşı'ndan sonra ülkenin Yu- 
goslavya Federatif Halk Cumhuriyeti (FNRJ) 
olarak ilk anayasası 30 Ocak 1946'da ka- 
bul edilmişti. 1963'te hazırlanan ikinci ana- 
yasa ile Yugoslavya'nın resmi adı Yugos- 
lavya Sosyalist Federativ Cumhuriyeti (So- 
cijalistilka Federativna Republika Jugos- 
lavija (1963-1991) şeklinde belirlendi ve 
bu ad 1990'lardaki dağılma dönemine ka- 
dar sürdü. 1974'te kabul edilen anayasa 
ile ülkedeki müslüman toplum için daha 
ılımlı bir dönem başladı. Özellikle “halkla- 
rın egemenliği”, “işçi ve emekçi kesimin öz 
yönetimi”nden oluşan, demokratik sosya- 
list öz yönetimci bir toplum ve federal bir 
yapıya sahip olan Yugoslavya altı cumhu- 
riyete ve iki özerk bölgeye ayrılmıştı. Ül- 
keyi meydana getiren cumhuriyetler şun- 
lardı: Bosna-Hersek (SR Bosna i Hercego- 
vina, başşehri: Sarajevo |Saraybosna)|); Sır- 
bistan (SR Srbija, başşehri: Beograd |Bel- 
grad); Hırvatistan (SR Hrvatska, başşeh- 
ri: Zagreb); Slovenya (SR Slovenija, başşeh- 
ri: Ljubljana |Lyublyana|); Makedonya (SR 
Makedonija, başşehri: Üsküp |Skopjel), 
Karadağ (SR Crna Gora, başşehri: Titog- 
rad (1992'den sonra Podgorica|). Voyvo- 
dina ve Kosova, Sırbistan Cumhuriyeti'ne 
bağlı olmakla birlikte 1946 anayasasıyla 
özerk bir statü kazandı. Bu bölgelere 1974 
anayasasıyla cumhuriyete yakın bir statü 
verildi: Kosova (SAP Kosovo, başşehri: Priş- 
tine) ve Voyvodina (SAP Vojvodina, baş- 
şehri: Novi Sad). 

Yugoslavya Komünist Partisi içindeki re- 
formist (Edvard Kardelj ve arkadaşları) ve 
radikal (Aleksandar Ranković ve Sırp milli- 
yetçi radikal) güçlerin hesaplaşması 1962'- 
de parti yönetimindeki birliği tehdit et- 
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meye başladı. Aleksandar Ranković ve Sırp 
milliyetçi radikal hareketinin 1950-1962 
yılları arasında özellikle Kosova, Bosna- 
Hersek ve Makedonya'daki müslümanla- 
ra uyguladığı baskılar yüzünden müslü- 
manlar Türkiye'ye göç etti. Josip Broz Tito 
reformistleri destekleyerek 1966'da Sırp 
lideri Aleksandar Rankovi&'i görevden al- 
dı. Bu tarihten itibaren Yugoslavya'da da- 
ha ılımlı bir siyaset izlendi. 1971'deki “Hır- 
vat baharı” adlı operasyon neticesinde Sav- 
ka Daptevic-Kutar liderliğindeki Hırvat mil- 
liyetçilerine de bir darbe indirildi. Yugos- 
lavya Komünist Partisi içinde Tito'nun ken- 
disine, bütün yetkilerini devredeceği bir 
vâris seçmesini engellemek isteyen etkili 
bir muhalefet gelişti. Bu muhalefet sonu- 
cu, 1974'te kabul edilen anayasaya göre 
merkeziyetçi idareden vazgeçilip mevcut 
cumhuriyetlere daha fazla yetki tanındı. 
Söz konusu anayasa gereği Kosova ve Voy- 
vodina özerk bölgelerine yeni yetkiler ve- 
rildi. Her iki bölge federal devletin bir un- 
suruydu, dönüşümlü olan cumhurbaşkan- 
lığı makamında bu iki bölgenin dâimi tem- 
silcileri bulunuyordu. Priştine'de ilk defa 
Arnavutça eğitim ve öğretim yapan bir 
üniversite kuruldu ve Kosova'daki müslü- 
man Arnavut halkı daha geniş haklara sa- 
hip oldu. 


1945'ten önce, Yugoslavya'daki müslü- 
manların sorunlarını uluslar arası platform- 
lara taşıyabilecek mekanizmaların çalış- 
ması imkânsızdı. Yeni Yugoslavya'da Sırp, 
Hırvat, Sloven, Makedon ve Karadağ et- 
nik kökenli gruplar resmen kabul edilmiş, 
Bosna-Hersek'teki müslüman Boşnaklar'- 
la Kosova, Makedonya ve Karadağ'daki 
müslüman Arnavutlar'a ve Türkler'e dair 
bir çözüm önerilmemişti. Daha sonraki 
dönemlerde Yugoslav idaresinin “Yugos- 
lav entegral milleti” oluşturma çalışmaları 
da bir sonuç vermedi. Boşnak müslüman- 
lar, II. Dünya Savaşı esnasında Halk Kur- 
tuluş Savaşı'ndaki istiklâl mücadelelerine 
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katıldıklarından 1967'de resmi kaynaklar- 
da etnik grup düzeyinde müslüman (mus- 
liman) olarak kabul gördü. Böylece Boşnak 
müslümanlar Yugoslavya'nın resmen ta- 
nıdığı altıncı etnik grup oldu. 1981 istatis- 
tik yıllığının resmi verilerinde Arnavut nü- 
fusu Makedonlar ve Karadağlılar'dan da- 
ha fazla olmasına rağmen Arnavutlar yine 
de azınlık kabul edildi. Buna karşılık Ma- 
kedonlar ve Karadağlılar'ın hem müstakil 
cumhuriyetleri vardı hem de Yugoslav- 
ya milletlerini oluşturan egemen milletler 
arasında yer alıyordu. 


Giderek artan Sırp ve Hırvat milliyetçi 
radikal güçlerin tehlikesiyle karşı karşıya 
kalan Tito partinin merkez komitesi ve ida- 
re organlarında tasfiye hareketi başlattı. 
“Kardeşlik ve birlik” ilkesine aykırı davran- 
dıkları için partiden pek çok kişi ihraç edil- 
di. Bunların arasında Tito'nun eşi Jovan- 
ka Broz da bulunmaktaydı. Ancak 4 Ma- 
yıs 1980'de Tito'nun Ljubljana'da ölümün- 
den sonra Yugoslavya Komünist Partisi 
Merkez Komitesi'nde anlaşmazlıklar çıktı 
ve milliyetçi Sırp güçlerinin 1974 anayasa- 
sına olan itirazları Yugoslavya'yı büyük bir 
istikrarsızlığa sürükledi. Artık tek bir kişi 
elindeki yetkilere dayanarak karar ver- 
miyor, altı cumhuriyet ve iki özerk bölge- 
den oluşan sekiz siyasal birimin Yugoslav- 
ya Başkanlığı'ndaki temsilcileri oy birliğiy- 
le çıkacak bir karar aramak zorunda kalı- 
yordu. Böyle yavaş işleyen bir sistem, si- 
yasal ve ekonomik alanlarda gereken pra- 
tik ve hızlı reformların yapılmasını imkân- 
sız kıldı. Özellikle giderek artan dış borç- 
lar, ekonomik bunalım ve işsizlik milliyet- 
çilik akımlarını hızlandırdı. Bilhassa aşırı 
milliyetçi Sırp fikirleri yeniden canlandı. 
Neo-komünist Sırplar 1980 sonrasında li- 
beralleşme ve milli serbestlik aleyhine mü- 
cadele başlattılar. Önce Sırbistan Komü- 
nist Partisi'ndeki liderlik Milošević ve ar- 
kadaşlarının eline geçti. Sırplar'ın Yugos- 
lavya'da yeterince temsil edilmediği iddi- 
asıyla güçlenen Sırp Sosyalist Partisi lideri 
Slobodan Milošević 1987'de Sırbistan Cum- 
huriyeti'nin başkanlığına seçildi. 1989'da 
Kosova ve Voyvodina'nın özerkliğini or- 
tadan kaldıran Milošević, Kosova'da 1974 
anayasası ile elde edilen hakları tamamen 
Sırbistan merkezi idaresine bağladı. 1987'- 
de başlatılan bu tür radikal hareketler 
neticesinde Yugoslavya Komünist Partisi 
1990'da dağılma sürecine girdi. Partinin 
dağılmasıyla Yugoslavya Devleti'nin de par- 
çalanmasının ilk belirtileri baş gösterdi. 
Slobodan Milošević idaresi, Yugoslavya'- 
dan ayrılmak isteyen cumhuriyetlere kar- 
şı Yugoslavya Halk Ordusu güçleriyle ha- 


rekete geçti. Sonuçta ilk olarak 25 Hazi- 
ran 1991'de Milan Kučan önderliğinde Slo- 
venya Cumhuriyeti resmen bağımsızlığını 
ilân etti. Eylül 1991'de Slovenya'dan Yu- 
goslavya Halk Ordusu birlikleri tamamen 
çekildi. 15 Ocak 1992'de Avrupa Birliği ta- 
rafından resmen tanınan Slovenya 22 Ma- 
yıs 1992'de Birleşmiş Milletler üyeliğine ka- 
bul edildi. Hırvatistan'da Franjo Tudman 
liderliğindeki Hrvatska Demokratska Za- 
jednica adlı siyasi parti iktidara gelip 25 
Haziran 1991'de bağımsızlığını ilân etti ve 
15 Ocak 1992'de Avrupa Birliği tarafın- 
dan tanındı, 22 Mayıs 1992'de Birleşmiş 
Milletler üyeliğine resmen kabul edildi. 
Sırplar, Hırvatistan'ı yok etmek amacıyla 
buradaki soydaşlarını ayaklandırarak Yu- 
goslavya Halk Ordusu birliklerinin yardı- 
mıyla savaş başlattılar. Savaşın en acı gün- 
lerini yaşayan bölgeler Vukovar, Knin ve 
çevresidir. 1991'in son aylarında Knin ve 
çevresinde yerli Sırplar tarafından Repub- 
lika Srpska Krajina adında müstakil bir 
cumhuriyet kuruldu. Neticede Birleşmiş 
Milletler ve Batılı devletlerin yardımlarıyla 
Hırvatistan savaş öncesindeki Hırvat top- 
raklarında hâkimiyet kurdu. 


Bosna-Hersek'te 18 Kasım 1990'daki 
demokratik seçimlerde milli partilerin ka- 
zanmasıyla ortaya çıkan durumdan sonra 
Aliya İzzetbegoviç önderliğindeki Bosna 
toplumu, 29 Şubat — 1 Mart 1992'de yapı- 
lan referandumun ardından 3 Mart 1992'- 
de Bosna-Hersek Cumhuriyeti'nin bağım- 
sızlığını ilân etti ve 6 Nisan 1992'de Ame- 
rika Birleşik Devletleri ile Batılı devletler 
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tarafından resmen tanındı ve 22 Mayıs 
1992'de Birleşmiş Milletler üyeliğine ka- 
bul edildi. 5 Nisan 1992'de Saraybosna'- 
da Vrbanja Most'taki protesto esnasında 
öldürülen Suada Dilberovic'ten sonra Bos- 
na-Hersek'te 1995'e kadar devam eden 
büyük bir savaş başladı. Hırvat lideri Fran- 
jo Tudman ile Sırp lideri Slobodan Miloğe- 
vic'in Mart 1991'de gizlice Karađorđevo 
Antlaşması'nı imzalayıp Bosna-Hersek'in 
bağımsızlığı aleyhinde Sırp-Hırvat ittifakı- 
nı kurdular. Bu antlaşma Il. Dünya Sava- 
şı öncesi 1939'daki Cvetković-Maček ant- 
laşmasının bir devamıydı; büyük bir ihti- 
malle, Bosna-Hersek'in Sırplar ve Hırvat- 
lar arasında yeniden bölüşülmesi ve müs- 
lümanlara bağımsız bir Bosna-Hersek Dev- 
leti kurma fırsatının verilmemesi karar- 
laştırılmıştı. Bosna-Hersek'te bulunan Hır- 
vat silâhlı güçleri tarafından Hırvat Cum- 
huriyeti Herceg-Bosna bölgesinin ilân edil- 
mesi, diğer taraftan Sırplar'ın Republika 
Srpska adıyla oluşturdukları bölgedeki ay- 
rılıkçı emelleri, gizli Karađorđevo Antlaş- 
ması'nın bir neticesidir. Müslüman Boş- 
naklar her iki tarafla savaşmak zorunda 
kaldı ve acımasızca katledildi (bunların en 
bilineni 2007'de mahkeme kararıyla soy- 
kırım olarak kabul edilen Srebrenica kat- 
liamıdır). Müslüman Boşnaklar'ın Hırvat 
Cumhuriyeti Herceg-Bosna ile olan sava- 
şı 1994'teki Washington Antlaşması ile so- 
na erdi. Hırvat Cumhuriyeti Herceg-Bos- 
na lağvedilip Bosna-Hersek Federasyonu'- 
nun bir parçası olarak kabul edildi. Bihaç'- 
ta bazı müslüman gruplar tarafından ilân 
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YUGOSLAVYA 


edilen Batı Bosna Özerk Cumhuriyeti'nin 
varlığına da 1995 yılının yaz aylarında son 
verildi. Bosna-Hersek'teki savaş 21 Kasım 
1995'te Dayton Anlaşması ile sonuçlandı 
ve kurulan yeni Bosna-Hersek Cumhuri- 
yeti iki etnik devlet oluşumundan meyda- 
na geldi: Bosna-Hersek Federasyonu ve 
Sırp Cumhuriyeti. 


8 Eylül 1991'de Makedonya'da yapılan 
referanduma dayanarak 17 Eylül 1991'- 
de Makedonya Yugoslavya'dan bağımsız- 
lığını ilân etti. Başlangıçta yaşanan sorun- 
lara rağmen Yugoslavya Halk Ordusu Ma- 
kedonya'dan savaşmadan çekildi. Yuna- 
nistan'ın itirazları doğrultusunda 1992'- 
de Avrupa Birliği, Makedonya'yı ancak is- 
mini değiştirdiği takdirde tanıyacağını du- 
yurdu. Yunanistan'ın onayıyla Eski Yugos- 
lav Cumhuriyeti Makedonya (FYROM) adıy- 
la Nisan 1993'te Birleşmiş Milletler'e üye 
olan Makedonya Cumhuriyeti'nin bağım- 
sızlığı Şubat 1994'te Amerika Birleşik Dev- 
letleri tarafından da kabul edildi; Nisan 
1996'da Yugoslavya da Makedonya'yı res- 
men tanıdı. Tito Yugoslavyası'ndan Slo- 
venya, Hırvatistan, Bosna-Hersek ve Ma- 
kedonya'nın bağımsızlıklarını ilân etmele- 
ri neticesinde 27 Nisan 1992'de Sırbistan 
ve Karadağ kendi aralarında Dobrica Co- 
sic başkanlığında Yugoslavya Federal Cum- 
huriyeti (Savezna Republika Jugoslavija) adı 
altında sadece iki cumhuriyetten oluşan 
yeni bir Yugoslav devleti kurdu. 1991'de 
Slovenya, Hırvatistan, Bosna-Hersek ve 
Makedonya, Yugoslavya'dan ayrıldığında 
Sancak bölgesi Yugoslavya Federal Cum- 
huriyeti'nin içinde kaldı. Sancak'taki San- 
cak Müslümanları Milli Meclisi tarafından 
25-27 Ekim 1991 tarihinde düzenlenen 
referandumda seçmenlerin % 98,9'u söz 
konusu federasyon içerisinde Sancak böl- 
gesinin özerkliğini kabul etti. Ancak refe- 
randum dönemin Belgrad rejimi tarafın- 
dan kabul edilmedi ve bölgede Bosna-Her- 
sek ve Kosova savaşları devrinde (1992- 
2000) büyük sıkıntılar yaşandı. Sancak böl- 
gesinin en önemli şehirleri olan Novi Pa- 
zar, Tutin ve Sjenica'da müslümanların nü- 
fusu 96 70'ten fazla olmakla birlikte diğer 
şehirlerdeki nüfusa oranları daha düşük- 
tür (DİA, XXXVI, 101). 

28 Mart 1989'da özerkliğinin kaldırılma- 
sı Kosova'yı da istikrarsızlığa sürüklemiş- 
ti. 26-30 Eylül 1991'de Kosova'nın bağım- 
sızlığı için düzenlenen referandumda halk 
bağımsız bir Kosova için “evet” oyu kullan- 
dı. Ocak 1992'de Badinter Komisyonu'na 
bağımsızlık ve Yugoslavya'dan ayrılma ta- 
lebi iletildi. Ardından silâhlı mücadeleye 
girişildi, 9 Haziran 1999'daki Kumanova 
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Antlaşması ve Birleşmiş Milletler'in kara- 
rıyla Kosova'nın idaresi KFOR ve NATO güç- 
lerine teslim edildi. Sırbistan'da 2000'de 
Slobodan Milošević diktatörlüğü barışçıl bir 
devrimle yıkıldı. Devrik lider Milošević tu- 
tuklandı ve savaş suçlusu olarak Lahey Sa- 
vaş Suçluları Mahkemesi'ne gönderildi, an- 
cak mahkemesi sonuçlanmadan 11 Mart 
2006'da öldü. 2008 yılına kadar özerk bir 
yönetime sahip olan Kosova 17 Şubat 2008 
tarihinde bağımsızlığını ilân etti; günümü- 
ze kadar başta Amerika Birleşik Devletle- 
ri, Fransa, Almanya, İngiltere, Türkiye ve 
Birleşmiş Milletler üyelerinin yarısından 
fazlasını aşkın ülke tarafından bağımsız- 
lığı tanındı. Voyvodina ise Yugoslavya'nın 
II. Dünya Savaşı sonrası kuruluşundan bu 
yana özerk bir bölge olmasına rağmen ba- 
ğımsızlık mücadelesi başarıya ulaşmadı. 
2002'de Sırbistan ve Karadağ arasında 
Belgrad Antlaşması'nın ardından 4 Şubat 
2003'te kabul edilen anayasal şartla Yu- 
goslavya Federal Cumhuriyeti yerine Sır- 
bistan ve Karadağ Devlet Birliği kuruldu; 
Karadağ 3 Haziran 2006'da referandum 
yoluyla bağımsızlığını ilân etti, böylece böl- 
gedeki Yugoslavya tamamen ortadan kalk- 
tı. Karadağ ile Sırbistan'ın birbirinden ayrıl- 
ması neticesinde nüfusu ekseriyetle müs- 
lüman olan Sancak bölgesi bu iki cumhu- 
riyet arasında paylaşıldı. Voyvodina bölge- 
si de Sırbistan'ın bir parçası oldu. 


1389'daki Kosova Savaşı'ndan 1521'de 
Belgrad'ın fethine kadar uzanan süreçte 
bugün Yugoslavya toprakları olarak bili- 
nen bölge büyük ölçüde Osmanlı yöneti- 
mine girdi; Anadolu'dan ve diğer Osmanlı 
topraklarından göç ettirilen Türk ve müs- 
lüman ahalinin bir kısmı bu bölgeye yer- 
leştirildi. Ayrıca yerli hıristiyan halkın bir 
kısmı İslâmiyet'i seçti. Dolayısıyla bu top- 
raklardaki nüfusun İslâmlaşmaya baş- 
laması halkın hayatında ve kültüründe 


önemli değişikliklere yol açtı. Hayat tarzı, 
ev tezyinatı, kuyumculuk, halı dokumacı- 
lığı ve bazı küçük el sanatlarında bu et- 
ki hâlâ görülür. Osmanlı egemenliğindeki 
bölgede yeni şehirlerin kurulmaya başlan- 
dığı, eski şehirlerin de gelişme gösterdiği 
ve tipik bir Türk-İslâm şehrine dönüştüğü 
dikkati çeker. 

Eski Yugoslavya'da Sırplar, Makedonlar 
ve Karadağlılar Ortodoks, Hırvatlar, Slo- 
venler ve Macarlar Katolik kilisesine men- 
suptu. İslâm dinine mensup olanlar Boş- 
nak müslümanları ve Sancaklılar, Arnavut- 
lar, Türkler, Pomaklar ve Romlar'dı. 1930'- 
daki krallık idaresi İslâm dini cemaati ve 
anayasayla ilgili çıkan kanuna göre eski 
bağımsız İslâm dini cemaatleri, reisülule- 
mâ ile ulemâ meclisinin reisi ve iki baş- 
kanından oluşan yüksek bir idari teşkilâ- 
tın tek başkanlığı altında birleştirildi. Bu- 
nun yanında merkezleri Üsküp ve Saray- 
bosna'da bulunan idare heyetleriyle be- 
raber iki ulemâ meclisi ve iki vakıf-maarif 
kurulu mevcuttu. Yugoslavya'daki İslâm 
dini cemaatine ait, Il. Dünya Savaşı son- 
rasından itibaren 1947, 1969 ve 1990'da 
üç anayasa hazırlanmış ve uygulanmıştır 
(Šukrić, s. 155). Yugoslavya'nın son dönem 
anayasasına göre Yugoslav İslâm Birliği'- 
nin en yüksek organı olan Yüce Şüra'nın 
kırk altı üyesi vardı; reislik makamı bunun 
yürütme organı olup en yüksek dini tem- 
silcisi reisülulemâ idi. Yugoslavya İslâm 
Birliği'nin yönetimindeki hiyerarşik yapı 
camilerdeki cemaat heyetinden başlaya- 
rak İslâm Birliği Heyeti, İslâm Birliği Baş- 
kanlığı, İslâm Birliği Meclisi ve en üst fe- 
deral kuruluş olarak Yugoslavya Diyanet 
İşleri Meclisi ve Yugoslavya Diyanet İşleri 
Başkanlığı şeklinde düzenlenmiştir. 

1918'de Saraybosna'da devlet şeriat or- 
taokulu açıldı ve hâkim yetiştirme koleji, 
yüksek şeriat okulu ve fakülte seviyesinde 
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bir ilâhiyat (Yüksek İslâmi Şeriat-Teoloji 
Okulu) kurumunun tesisine kadar (1937) 
varlığını sürdürdü. Komünizm döneminde 
lise seviyesindeki dini eğitim için Saray- 
bosna, Priştine ve Üsküp'te medrese ola- 
rak bilinen üç İmam-Hatip Lisesi mevcut- 
tu. Saraybosna ve Üsküp medreseleri Os- 
manlı ve Krallık Yugoslavyası dönemlerin- 
de de vardı. 1977'de Saraybosna'da Boş- 
nakça öğretim yapan bir İlâhiyat Fakültesi 
açıldı. Burası günümüzde de İslâmi İlim- 
ler Fakültesi adıyla faal durumdadır. Yu- 
goslavya İslâm Birliği'nin denetiminde Sa- 
raybosna'da neşredilen dergiler arasında 
Glasnik VIS, Zbornik Radova, Takvim, 
Zemzem, Anali GHB ve Islamska Mi- 
sao gibi yayınlar vardı. Makedonya'da el- 
Hilâl, Kosova'da Edukata Islame ve Di- 
turia Islame adlı dergiler de dinî neşriyat 
arasında zikredilir. 1926'da Belgrad'da Fe- 
him Bayraktareviç'in (Bajraktarević) kur- 
duğu, Türk, Fars, Arap dilleri ve edebiyat- 
larıyla ilgili Şarkiyat Kürsüsü'nde de faali- 
yet devam etmektedir. Aynı üniversitede- 
ki Tarih Bölümü'nde ve Sırbistan Bilimler 
Akademisi'nde Osmanlı tarihi üzerine ya- 
pılan araştırmalar zikre değerdir. 1949'da 
açılan Saraybosna Üniversitesi'nde Türk, 
Fars, Arap dilleri ve edebiyatlarıyla ilgili bir 
kürsü bulunmaktadır. 1950'de kurulan Sa- 
raybosna Şarkiyat Enstitüsü, Saraybosna 
Devlet Müzesi'nden devralınan yazma ve 
Türk tarihiyle ilgili malzemelerden değer- 
li bir koleksiyona sahipti. Burada Prilozi 
adında yıllık bir mecmua neşri sürdürül- 
mektedir. Saraybosna'daki Gazi Hüsrev 
Bey Kütüphanesi'nde de gerek Osmanlı 
gerekse İslâm araştırmaları açısından zen- 
gin koleksiyonlar bulunmaktadır. 
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YUHANNA b. BITRİK 
ği ox Gag ) 
Ebü Zekeriyyâ Yühannâ (Yahyâ) 
b. el-Bıtrik 
(6. 200/815 [?]) 


, Abbâsiler dönemi mütercimlerinden. A 


Hayatına dair bilgiler oldukça sınırlıdır. 
Muhtemelen Melkâiyye'ye mensup bir aile- 
den gelmektedir. İbnü'n-Nedim, farklı dil- 
lerden Arapça'ya tercümeler yapan ilk şah- 
siyetler arasında babası Bıtrik ile birlikte 
onun adını da zikreder. İbnü'n-Nedim'e gö- 
re Bıtrik, Halife Mansür döneminde (754- 
775) yaşamış ve onun emriyle antik döne- 
me ait eserler tercüme etmiştir (el-Fih- 
rist, s. 304). İbn Ebü Usaybia da Bıtrik'ın 
iyi bir mütercim olduğunu, tıp alanında Hi- 
pokrat ve Galen'in pek çok eserini Arap- 
ça'ya çevirdiğini, ancak bunların Huneyn b. 
İshak'ın tercümeleri seviyesine ulaşamadı- 
ğını belirtir (“Uyünü'-enbö”, s. 282). Yu- 
hannâ b. Bitrik'ı İbnü'n-Nedim, Me'mün'un 
valisi Hasan b. Sehl'in (6. 236/851) hima- 
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yesindeki âlimler arasında gösterirken İbn 
Cülcül onun Me'mün'un mevlâsı olduğu- 
nu söyler (Tabakâtü'l-etıbbö, s. 68). Ba- 
zı antik eserlerin el yazmalarını toplamak 
üzere Me'mün tarafından Bizans'a gön- 
derilen heyetin içinde yer aldığı kaydedi- 
len İbnü'l-Bıtrik (İbnü'n-Nedim, s. 304) ri- 
vayete göre bu seyahati sırasında, Aristo'- 
ya atfedilen ve Sırrü'I-esrâr adıyla şöhret 
bulan Kitâbü's-Siyâse fi tedbiri'r-riyâ- 
se adlı apokrif eserin tercümesine yazdığı 
girişte (s. 69) kitabı nasıl temin ettiğini 
anlatmaktadır. İbn Cülcül, İbnü'l-Bıtrik'ın 
tercümede başarı göstermekle birlikte 
Arapça'yı tutuk konuştuğunu belirtirken 
(Tabakâtü'letıbbö, s. 67) İbn Ebü Usay- 
bia onun Arapça'yı ve Yunanca'yı yeterin- 
ce bilmediğini ileri sürmüştür. İbnü'l-Bıt- 
rik'ın Latin asıllı olduğunu belirten İbn Ebü 
Usaybia onun ayrık harflerle yazılan antik 
Yunanca'yı değil bitişik harflerle yazılan o 
günkü Yunanca'yı bildiğini söylerken (“Uyü- 
nü'k-enbö”, s. 282) muhtemelen, VIII. yüz- 
yılın ortalarından Yunanca'dan Arapça'ya 
tercüme hareketinin başladığı yıllara ka- 
dar geçen dönemde dini olmayan Yunan- 
ca yazmaların yuvarlak ve birbirinden ayrı 
majiskül harflerle yazıldığı hususuna işa- 
ret etmektedir (Gutas, s. 169-170). Yuhan- 
nâ'nın Kitâbü's-Siyâse fi tedbiri'r-riyâ- 
se'nin girişinde (s. 69) eseri Yunanca'dan 
Rumca'ya, Rumca'dan da Arapça'ya çevir- 
diğine dair kendi ifadeleriyle yine onun ta- 
rafından yapılan Timaios (Eflâtun) ve Ki- 
tâbü's-Semâ? ve'I-âlem (Aristo) çevirile- 
rinin daha sonra Huneyn b. İshak tarafın- 
dan düzeltildiğine ilişkin bilgilerin de (İb- 
nü'n-Nedim, s. 307, 311) İbn Ebü Usaybia'- 
nın sözünü teyit ettiği düşünülebilir. 


Eserleri. İbnü'n-Nedim, İbnü"-Bıtrik'a 
Kitâbü's-Sümümât (Süleymaniye Ktp., 
Ayasofya, nr. 3724/19, vr. 212-222}; Sezgin, 
INI, 225) ve Kitâbü Ecnâsi'-haşerât adlı 
iki eser nisbet etmekte, ayrıca Aristo'nun 
De Anima adlı eserini Cevâmi'u Kitâ- 
bi'n-nefs başlığıyla özetlediğini belirtmek- 
tedir. İbnü'l-Bıtrik'ın Arapça'ya çevirdiği 
eserler şunlardır: 1. Eflâtun'un Timaios'u 
(İbnü'n-Nedim, s. 306-307). 2. Aristo'nun 
Kitâbü'-Âsârü'L“ulviyye'si (meteorolo- 
ji). Abdurrahman Bedevi (Kahire 1961) ve 
Casimir Petraitis (Beyrut 1967) tarafından 
neşredilmiştir. 3. Aristo'nun Kitâbü's-Se- 
mâ” ve'l-âlem'i (De caelo et mundo) (nşr. 
Abdurrahman Bedevi, Kahire 1961). 4. Aris- 
to'nun Kitâbü'-Hayevân'ı (zooloji). On 
dokuz bölümden meydana gelen eserin 
hayvanların oluşumuna dair 15-19. bölüm- 
leri J. Brugman ve H. J. Drossaart Lulofs 
(Leiden 1971), hayvanların organlarına dair 
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ilk dört bölümü ise Abdurrahman Bedevi 
(Küveyt 1978) tarafından yayımlanmıştır. 
5. Aristo'nun Birinci Analitikler'i (Mâcid 
Fahri, s. 15). 6. Kitâbü's-Siyâse fi ted- 
biri'r-riyâse (Sırrü'Lesrâr). Aristo'nun Bü- 
yük İskender için kaleme aldığı ileri sürü- 
len eser, İskender'i cihan imparatoru ya- 
pan sırrı ihtiva ettiği düşünüldüğünden 
yaygın bir şöhrete kavuşmuştur (nşr. Ab- 
durrahman Bedevi, el-Gşülü'-Yünâniyye 
li'n-nazariyyâti's-siyâsiyye fi'Lİslâm için- 
de, Kahire 1954, s. 65-174). 7. Hipokrat'ın 
Kitâbü'I-Buşsür ((Alâmâtü'-kadâyâ, el- 
Kadâya'Lİbukrâtiya ed-dâlle “ale'-mevt) 
adıyla çevrilen eseri (De pustulis et aposte- 
matibus significantibus mortem) (Sezgin, 
INI, 39-40). 8. Galen'in Kitâb fi't-Tiryâk ilâ 
Fisün'u (The Theriac of Piso) (a.g.e,, II, 
121). 9. Alexander of Tralles'in el-Bir- 
sâm'ı (a.g.e., III, 164). 
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YUHANNÂ ed-DIMAŞKİ 
( n] Č>g ) 
(ö. 749 [?]) 


Hıristiyan azizi, 


| kilise babası ve teolog. j 


Yuhannâ ed-Dımaşki'nin (Batı dillerin- 
de Saint Jean Damascene, Saint John Da- 
mascene, Saint John of Damascus) asıl adı 
Yuhannâ b. Sercûn (Serge, Sargun) b. Man- 
sür b. Sercün'dur. İbnü'l-İbrî (Barhebraeus) 
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onu John Qurin b. Mansür; Kıpti yazarla- 
rı Yanah b. Mansür; Ebü'l-Ferec, İbn Ser- 
cün şeklinde, Agapius ise Iyanis b. Mansür 
ed-Dımaşki adıyla kaydeder. Yuhannâ'nın 
diğer bir adı da “altın nehir” anlamında 
Chrysorroas'tır. Önceleri dedesinin ismiy- 
le Mansür b. Sercün diye anılırken manas- 
tıra intisabından sonra Yuhannâ adını kul- 
lanmıştır (Gaudeul, 1, 30). Arapça kaynak- 
larda kendisinden Mansür b. Sercün et- 
Tağlibi olarak söz edilmektedir (Sahas, 
John of Damascus on Islam, s. 7-8). Yu- 
hannâ genel kabule göre Helenistik kül- 
türden etkilenmiş, Grekçe konuşan, zen- 
gin ve entelektüel bir Melkit hıristiyan aile- 
sinden gelmektedir. Dedesi Mansür, Bizans 
İmparatorluğu'na bağlı Şam bölgesinin ma- 
liyesinden sorumlu iken Hâlid b. Velid'in 
Dımaşk'ı fethinde (14/635) etkin rol oyna- 
mış, Hâlid ile şehrin teslimini konuşmuş 
ve müslüman askerlere şehrin kapılarını 
açmıştır (Belâzüri, s. 128). Gayri müslim- 
lerin ve özellikle Bizans İmparatorluğu'n- 
da maliyede çalışan hıristiyanların yeni ku- 
rulan İslâm devletinin maliyesinde de gö- 
rev aldıkları bilinmektedir. Mansür b. Ser- 
cün, Emeviler'in hâkimiyetinde maliyede- 
ki memuriyetine devam etmiş, Muâviye 
döneminde bu memuriyetin en üst kade- 
melerinde bulunmuştur. Yuhannâ'nın ba- 
bası da aynı görevi sürdürmüştür (Hitti, 
History of Syria, s. 414, 425; Adel-Khoury, 
Les théologiens, s. 47; Ducellier, Chrétiens 
d'orient, s. 88; Sahas, John of Damascus 
on Islam, s. 26; ). 


Dımaşk'ta doğan Yuhannâ'nın hayatına 
dair ilk ve en temel kaynak, Vita Sancti 
Patris Nostri Joannis Damasceni adıy- 
la Grekçe'ye çevrilen Siretü'1-Kıddis Yu- 
hannâ ed-Dımaşki adlı eserdir, ancak 
yine de onun hayatıyla ilgili yeterli bilgi 
yoktur. Yuhannâ'nın doğum ve ölüm ta- 
rihleri tam olarak bilinmemektedir (ER, 
VII, 4940). Doğumuyla ilgili 640 (EUn., IX, 
414), 645 (B. Kotter, VII, 1047) ve 679 (ER, 
VII, 4940) yılları ileri sürülmektedir. Araş- 
tırmacıların önemli bir kısmı bunlardan 
675 yılını kabul ederken Yuhannâ ed-Dı- 
maşki hakkında bir kitap yazan J. Nasral- 
lah'a göre 655-660 yılları arasında doğ- 
muş olmalıdır (Saint Jean de Damas, s. 
58). Daniel Sahas onun doğumunu 655, 
ölümünü 749 olarak gösterir (John of Da- 
mascus on Islam, s. 38, 48). Entelektüel 
bir aile içinde büyüyen Yuhannâ bu saye- 
de iyi bir eğitim gördü, Grekçe ve Arapça 
tahsil etti. Matematik, geometri, müzik, 
astronomi, retorik, mantık, felsefe ve te- 
oloji öğrenimi gördü (a.g.e., s. 40-41, 45- 
47). Babası, Abdülmelik b. Mervân'ın hilâ- 


feti sırasında devletin maliye teşkilâtında 
görev yapıyordu. Yuhannâ da Abdülme- 
lik'in vefatı üzerine I. Velid döneminde 
(705-715) sarayda maliye işlerini yürüttü. 
Bazı kaynaklarda Il. Yezid'le dost olduğu 
(Hitti, Târîhu’l “Arab, I, 314; Rondot, s. 77), 
Hire bölgesinde yaşayan hıristiyan Tağlib 
kabilesine mensup şair Ahtal ile de dostluk 
kurduğu nakledilmektedir (Sahas, John of 
Damascus on Islam, s. 38-39). Öte yandan 
Bizans İmparatoru IlI. Leon'un ikonlara 
karşı başlattığı yasak döneminde bu ya- 
sağa karşı çıktı. Muhtemelen 718-720 yıl- 
larında veya Hişâm b. Abdülmelik'in hilâ- 
feti döneminde (724-743) görevinden isti- 
fa ederek Beytülmakdis yakınındaki Mâr 
Sâbâs (Saint Sabas) Manastırı'nda inzivaya 
çekildi (Hitti, Târihu'-“Arab, 1, 314; Sahas, 
John of Damascus on Islam, s. 45; Rondot, 
s. 77). İstifasında gerek Şam'da gerekse 
Bizans'taki politik durumun etkisinden söz 
edildiği gibi bunun kendi arzusuyla ger- 
çekleştiği de söylenmektedir (Sahas, s. 45). 
Manastır hayatına dair birçok menkıbe 
nakledilen Yuhannâ (Jugie, XX111/134 (1924), 
s. 150) manastıra intisabından sonra Ku- 
düs Patriği V. John tarafından papazlığa 
yükseltildi; Kudüs'te vâizlik yaptı, çeşitli 
dersler verdi (New Catholic Encyclopedia, 
VII, 1047). Hıristiyan ilâhiyatıyla ilgilendiği 
bu dönemde eserlerini kaleme aldı. Yu- 
hannâ, Bizans imparatorunun ikonlara yö- 
nelik kararına karşı çıktığından ikonoklaz- 
mı lânetleyen Il. İznik Konsili'nin (787) ka- 
rarıyla IX. yüzyıldan itibaren azizlik mer- 
tebesine yükseltildi. Yuhannâ ed-Dımaş- 
ki'nin ölüm tarihi genelde 749 olarak ka- 
bul edilmektedir (Vailhe, IX (1906), s. 28- 
30). Papa XIII. Leon, 19 Ağustos 1890'da 
yayımladığı bir genelge ile Yuhannâ'ya ki- 
lise doktoru unvanını vermiş, her yılın 27 
Mayıs gününü Katolik kilisesi için onu an- 
ma günü ilân etmiştir. Doğunun son kilise 
babası unvanını taşıyan Dımaşki'nin Saint 
Sabas Manastırı'na gömülen cesedinin da- 
ha sonra İstanbul'a nakledildiği belirtilmek- 
teyse de mezarının yeri tam olarak bilin- 
memektedir (Jugie, XX111/134 (1924), s. 
160-161). 


Eserleri. Yuhannâ ed-Dımaşki çok velüd 
bir müelliftir ve hıristiyan ilâhiyatının he- 
men her sahasında eser yazmıştır. İkon- 
ları savunmak için kaleme aldığı Oratio 
pro sanctis imaginibus dışındaki bütün 
çalışmalarını Saint Sabas Manastırı'nda te- 
lif etmiştir. Eserlerini Grekçe yazan Yu- 
hannâ'nın başlıca konularını hıristiyan ilâ- 
hiyatı, İslâm'a yönelik eleştiriler, Kitâb-ı Mu- 
kaddes yorumu ve ahlâk teşkil eder. An- 
cak Yuhannâ her şeyden önce bir teolog- 
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dur ve eserlerinde onun bu yönü öne çık- 
maktadır. Eski ve Yeni Ahid'in tefsirine 
dair çok sayıda eser kaleme almıştır; an- 
cak kendisine atfedilen eserlerin tamamı- 
nın ona aidiyeti tartışmalıdır (a.g.e., s. 158- 
159). Yuhannâ'nın başlıca eserleri şöylece 
sıralanabilir: 1. E Pege tes Gnoseos (Bil- 
ginin kaynağı). Hayatının sonlarına doğru 
muhtemelen 743 yılında yazdığı en meş- 
hur ve en önemli eseridir. Üç bölümden 
oluşan kitabın birinci bölümü “Capita Phi- 
losophica or Dialectica” adını taşımakta ve 
burada felsefi meseleler ele alınmakta- 
dır. “De Haeresibus” adlı ikinci bölümde 
Ortodoks inancına göre sapkın öğretiler 
incelenmektedir. Bu bölümün 100. (veya 
101.) bahsi müellifin İslâm'a dair görüş- 
lerini içermektedir. Üçüncü bölüm “De Fi- 
de Orthodoxa” adını taşımaktadır ve Or- 
todoks inancına dairdir. 2. Eisagoge Dog- 
maton Stoikeiodes (Dogmalara temel giriş). 
3. Libellos Peri Ortu Fronematos (Ger- 
çek doktrine karşı bir kitapçık). 4. Peri Tes 
Agias Triados (Kutsal üçlemeye dair). Dı- 
maşki'nin reddiye türündeki eserleri de 
şunlardır: Logoi Apologetgikoi pros tus 
Diaballontas tas Agias Eikonas (Kutsal 
süretleri reddedenlere karşı savunmacı bir nu- 
tuk), Peri Süntetu Füseon Kata Akefa- 
lon (Ya'kübiler'e karşı reddiye), Kata Airese- 
on ton Nestorianon (Nestüriler'e karşı red- 
diye), Kata Manikaion Dialogos (Manihe- 
istler'e karşı reddiye). 


Dımaşki'nin iki ana hedefi vardı. Biri Hı- 
ristiyanlık'tan sapmalarla (i'tizâl) mücade- 
le etmek, diğeri Ortodoks hıristiyan doktri- 
nini yüceltmektir (Ducellier, Le miroir de 
Vislam, s. 133). İ'tizâli mücadeledeki ama- 
cı Bizans ikonoklast hareketini teorik plan- 
da ortadan kaldırmaktı. Belki de bu se- 
beple Mâr Sâbâs Manastırı'na kapanmış 
ve ağır eleştirilerini burada kaleme almış- 
tır (Sahas, John of Damascus on Islam, s. 
43). 754'te yapılan ikon karşıtı sinodda ken- 
disi ikon tapıcılıkla, müslümanca fikirler 
taşımak ve Mesih'i aşağılamakla itham 
edilmiştir (a.g.e., s. 5). Yuhannâ ed-Dımaş- 
Ki, Hıristiyanlık konusunda iki önemli iş yap- 
mıştır; bunlar Kutsal Kitab'ı ve patristik öğ- 
retiyi sisteme kavuşturmak, kilisenin litür- 
jik ve ruhani yaşantısını ıslah etmektir. Bu- 
nun yanında Dımaşki'nin kendisinden son- 
rakilere malzeme teşkil edecek İslâm'a 
dair yazıları vardır. Bu bağlamda Disputa- 
tio Saraceni et Christiani (Bir müslüman- 
la hiristiyan arasındaki tartışma) ve er-Red 
“ale'l-müslimîn adlı iki eser kaleme al- 
mıştır; bu konudaki başka yazılarından bir 
kısmının kendisine aidiyeti tartışmalıdır 
(Adel-Khoury, Les théologiens, s. 48). Yu- 


hannâ'nın İslâm'la ilgili görüşleri Daniel 
J. Sahas (John of Damascus on Islam: The 
Heresy of the Ismaelites, Leiden 1972) ve 
Raymond le Coz (Jean Damascene, Ecrits 
sur Ulslam, Paris 1992) tarafından ele alın- 
mıştır. 

Yuhannâ ed-Dımaşki'nin İslâm'a karşı ya- 
zıldığı kesin olarak bilinen çalışması, E Pa- 
ge tes Gnoseos adlı eserinin ikinci bölü- 
münün 100. (101.) bahsi olup bunun da 
otantikliği A. Abel tarafından tartışma ko- 
nusu yapılmıştır (St./, XIX (1963), s. 5-25), 
ancak Abel'in ileri sürdüğü deliller ikna edi- 
ci değildir (Adel-Khoury, I (1975), s. 169). 
Ortaçağ boyunca hıristiyan dünyasının İs- 
lâm hakkında geliştireceği polemiğin ilk nü- 
vesini oluşturan bu küçük hacimli eserin 
etkisi yüzyıllarca devam etmiştir. Dımaşki 
burada önce müslümanların etnik köken- 
lerine ve İslâm öncesi dinlerine atıfta bu- 
lunmakta, bu çerçevede müslümanları İb- 
râhim'in oğlu İsmâil'e izâfeten İsmâililer 
(Ismailitai), Haceriler (Hagarenoi) ve Sarasin- 
ler diye nitelemekte, onların Herakleios 
dönemine kadar puta taptıklarını, daha 
sonra Muhammed adlı “yalancı” bir pey- 
gambere tâbi olduklarını ileri sürmektedir. 
Muhammed'in Eski ve Yeni Ahid hakkında 
kısmen mâlümatı bulunduğunu, hatta Ari- 
usçu bir rahipten ders aldığını, Kur'an'ı kut- 
sal kitap diye takdim ettiğini ve bazı “gü- 
lünç” kurallar koyduğunu, dindar görüne- 
rek halkın güvenini kazandığını iddia et- 
mektedir. Daha sonra İslâm'ın Tanrı ve Me- 
sih'le ilgili görüşlerini ele almakta, İsâ'nın 
ulühiyyetinin bu din tarafından reddedildi- 
ğini söylemekte, Muhammed'in peygam- 
berliğini ispatlayacak bir delilinin bulunma- 
dığını ileri sürmektedir. Ayrıca Kur'an'ın 
vahyediliş tarzını, müslümanların hıristi- 
yanları müşrik olarak nitelemelerini, ha- 
ça taptıklarını ileri sürmelerini ve onların 
Kâbe'yi tâzimlerini tenkit etmekte, bazı 
Kur'an sürelerine de eleştiriler yöneltmek- 
tedir. Bu bağlamda Nisâ süresinde yer 
alan çok kadınla evliliğe dair hükmü ve bo- 
şamanın erkeğe ait oluşunu zikretmekte, 
Zeyd-Zeyneb olayını aktarmakta, bu ko- 
nuda da Hz. Peygamber'i suçlamaktadır. 
Sâlih peygamber kıssasını tenkit ederken 
Kur'an'daki bilgilerle çeşitli hikâyeleri birbi- 
rine karıştırmaktadır. Muhammed'in müs- 
lümanlar için sünnet olma, cumartesiye 
riayet etmeme, vaftiz olmama gibi kural- 
lar koyduğunu, yiyecekleri helâl-haram di- 
ye ayırdığını ve içkiyi yasakladığını ifade 
etmektedir. 

Dımaşki, İslâmiyet'i ve Kur'an'ı çok iyi bi- 
len bir teologdur ve İslâm muhitinde ya- 
şaması bu dini tanımasına büyük katkı 
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sağlamıştır. Ancak Hıristiyanlığa koyu bir 
taassupla bağlı oluşu onun İslâmiyet'e sal- 
dırmasına yol açmıştır. Ancak Yuhannâ'- 
nın asıl ilgilendiği alan Hıristiyanlık ve Or- 
todoks teolojisidir. Bu sebeple eserlerin- 
de İslâmiyet çok fazla yer tutmaz. Ona gö- 
re İslâm ve ikonoklazm hareketi çağdaş 
iki heretik akımdır. Dımaşki, İslâm'ı “an- 
tichrist” (İsâ karşıtı = deccâl) bir hareket şek- 
linde görür ve aynı nitelemeyi Nestorius 
için de kullanır. Hatta iddialarını Muham- 
med'in Ariusçular'ın ve Nestüriler'in bir öğ- 
rencisi olduğunu söyleyecek derecelere var- 
dırır (Sahas, John of Damascus on Islam, 
s. 68-69). Dımaşki'nin Disputatio adlı ese- 
rinde bir müslümanla bir hıristiyan ara- 
sında cereyan eden hayır-şer, kader-amel 
ilişkisi, İsâ'nın ulühiyyeti, İsâ'nın ölümü 
gibi konulara dair bir tartışma yer almak- 
ta, bu konularda müslümanın öne sürdü- 
ğü düşünceler ve yorumlar hıristiyan ta- 
rafından eleştirilmektedir (Adel-Khoury, 
Les thöologiens, s. 68-82). Yuhannâ ed-Dı- 
maşki'yi İslâm ve Hıristiyanlık polemik tari- 
hinin başına koymak gerekir. Çünkü onun- 
la başlayan tartışmalar İslâmi yönetimle- 
rin hoşgörüsü içinde zamanla yayılmış, Dı- 
maşki'nin delilleri kendisinden sonra ge- 
len hıristiyan polemikçilere dayanak oluş- 
turmuştur. Dımaşki'nin teolojik delillerini 
Theodore Ebü Kurre (6. 820) biraz daha 
geliştirmiş, bu da İslâm ve Hıristiyanlık tar- 
tışmalarında hıristiyanlar için bir güç kay- 
nağı teşkil etmiştir (Aydın, s. 34). 
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YUHANNÂ b. MÂSEVEYH 
(agla oy k>a ) 

Ebü Zekeriyyâ Yühannâ (Yahyâ) 

b. Mâseveyh 
(6. 243/857) 


Abbâsiler döneminin 


meşhur Süryâni hekimi. 


Ls ż] 


Doğum tarihi kesin şekilde bilinmemek- 
le beraber Hârünürreşid döneminde (786- 
809) Bağdat'ta doğmuş olması kuvvetle 
muhtemeldir. Cündişâpür Bimâristanı'nda 
eczacı olarak görev yapan babası Ebü Yu- 
hannâ Mâseveyh Bağdat'a gelmiş, Hârü- 
nürreşid tarafından bir bimâristan kur- 
makla görevlendirilen hekim Cibrâil b. Buh- 
tişü'un hizmetine girmiş ve Cibrâil tara- 
fından hekim Dâvüd b. Serâbiyün'un Risâ- 
le adlı câriyesiyle evlendirilmiştir. Yuhan- 
nâ ve kardeşi Mihâil tıp eğitimini Cibrâil'- 
den aldı. Kaynaklarda Cibrâil dışında her- 
hangi bir hocasından bahsedilmeyen Yu- 
hannâ'nın, müslümanlar tarafından fet- 
hedilen Ankara, Ammüriye (Emirdağ) ve 
diğer Bizans şehirlerinde mevcut eski tıp 
kitaplarını Bağdat'a getirmek üzere Hârü- 
nürreşid tarafından kurulan heyette yer 
aldığı ve yine halife tarafından bu eserle- 
rin tercümesiyle görevlendirilip emrine çok 
sayıda kâtip verildiği belirtilirse de söz ko- 
nusu şehirlerin daha sonra Mu'tasım-Bil- 
lâh devrinde (833-842) fethedildiği bilin- 
mektedir. Ayrıca kaynaklarda Yuhannâ'- 
nın Grekçe'den veya Süryânice'den Arap- 
ça'ya eser tercüme ettiğine dair bir işaret 
bulunmamaktadır. Bu sebeple onu Bey- 
tülhikme'nin ilk başkanı ve aktif bir üyesi 
olarak gösteren modern çalışmalara ihti- 
yatla yaklaşmak gerekir. Meşhur talebesi 
Huneyn b. İshak, Galen'in (Câlinüs) bazı 
eserlerini Yuhannâ'nın isteğiyle ya kendi- 
sinin ya da yeğeni Hubeyş'in Süryânice'ye 
tercüme ettiğini veya mevcut tercümeyi 
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tashih ettiğini kaydetmektedir. Bu bilgi- 
ler, Yuhannâ'nın eser tercüme etmediği, 
ancak tercüme edilecek eserlerin tesbitin- 
de etkili olduğunun bir işareti sayılabilir. 
VIII ve IX. yüzyıllarda Bağdat'ta güçlü et- 
kisi görülen Nestüri ve Süryâni hekim çev- 
resine mensup bulunan Yuhannâ Halife 
Me'mün, Mu'tasım-Billâh, Vâsik-Billâh ve 
Mütevekkil-Alellah'ın (847-861) özel hekim- 
liğini yaptı. Onun, Nübe meliki tarafından 
Mu'tasım-Billâh'a gönderilen bir maymun 
üzerinde otopsi yaparak elde ettiği bul- 
guları günümüze ulaşmayan bir eserinde 
ortaya koyduğu belirtilmektedir. Başta ge- 
nel patoloji, fizyoloji ve oftalmoloji olmak 
üzere tıbbın farklı alanlarında çok sayıda 
eser kaleme alan ve Ortaçağ Avrupası'nda 
Johannes Damascenus ve Mesue adıyla 
bilinen Yuhannâ Sâmarrâ'da öldü. 


Eserleri. Yuhannâ'nın tabakat kitapla- 
rında kaydedilen eserlerinin sayısı on bir 
ile kırk dört arasında değişmektedir. 1. 
Nevâdirü't-tıb (en-Nevâdirü't-tıbbiyye el- 
leti ketebe bihâ Yühannâ b. Mâseveyh ilâ 
Huneyn b. İshâk). 132 fasıl içeren eser 
ilk defa Paul Sbath tarafından neşredil- 
miş (Kahire 1934), ayrıca Danielle Jacgu- 
art ve Gérard Troupeau tarafından Arap- 
ça edisyon kritiği, Fransızca çevirisi ve Or- 
taçağ'da yapılan Latince tercümeleriyle bir- 
likte yayımlanmıştır (Genève-Paris 1980). 
Camilo Alvarez de Morales eseri İspanyol- 
ca'ya tercüme etmiştir (Awrâg, IV [Mad- 
rid 1981), s. 113-129). 2. Kitâbü'-Ezmi- 
ne. Eserde sıvılar tıbbı (ahlât) çerçevesin- 
de dört mevsim ve on iki ayın astrolojik 
özellikleri, bu doğrultuda her mevsimde 
ve her ayda insan vücudunda meydana ge- 
len değişikliklerle bunlar karşısında nasıl 
davranılması gerektiği ele alınmaktadır. 
Paul Sbath eserin Fransızca tercümesiyle 
birlikte tenkitli neşrini gerçekleştirmiştir 
(BIE, XV (1933), s. 235-257). Gérard Trou- 
peau da eseri notlarla birlikte Fransızca'ya 
çevirmiştir (Arabica, XV |Leiden 1968), s. 
113-142). 3. Kitâbü Cevâhiri't-tibi'-müf- 
rede. Koku yapımında kullanılan yirmi se- 
kiz bitkinin özelliklerinin ele alındığı eseri 
Paul Sbath Fransızca tercümesiyle birlikte 
yayımlamış (BIE, XIX [1936-37], s. 5-27), 
Martin Levey İngilizce'ye (Journal of the 
History of Medicine, XVI1/4 [Oxford 1961), s. 
394-410) ve Gérard Troupeau Fransızca'- 
ya (Annales islamologigues, XXXII [Caire 
1998], s. 219-238) çevirmiştir. 4. Kitâbü 
Mâ&i'ş-şa“ir. Arpa suyunun tedavi edici 
özelliklerinin incelendiği bu risâleyi de Paul 
Sbath Fransızca tercümesiyle birlikte neş- 
retmiştir (BIE, XXI (1938-39), s. 13-24). 5. 
Kitâbü'I-Cevâhir ve şıfâtihâ ve fi eyyi 


beledin hiye ve şıfati'l-gavvâşin ve't- 
tüccâr. Yirmi sekiz değerli madenin özel- 
liğine dairdir (nşr. İmâd Abdüsselâm Raüf, 
Kahire 1977; Ebü Zabi 1422/2001). 6. Ma- 
kâletü Yahyâ b. Mâseveyh fi'i-cenin ve 
kevnihi fi'r-rahm. Yuhannâ, bu eserinde 
ceninin gelişimini sekiz aşamada ele al- 
maktadır (nşr. Mahmüd el-Hâc Kâsım Mu- 
hammed, el-Mevrid, XIX/1 (Bağdat 1990), 
s. 171-179). 7. Kitâbü Havâşşi'l-ağziye 
ve'I-bukül ve'l-fevâkih ve'-luhüm ve'l- 
elbân ve a'Z&i'I-hayevân ve'l-ebâzir 
ve'l-efâvih. Amador Diaz Garcia tarafın- 
dan neşredilip İspanyolca'ya çevrilmiştir 
(Miscelanea de Estudios Arabes y Hebra- 
icos, XXVII-XXVIII/1 [Madrid 1978-79), s. 
7-63). 8. Dağlü'I-“ayn. Göz hastalıklarıy- 
la ilgili olarak Arapça telif edilmiş en eski 
eserlerden biridir. Kitabın günümüze ula- 
şan kırk yedi bölümünü C. Prüfer ve M. 
Meyerhof Almanca'ya tercüme etmiştir 
(bk. bibl.). Yuhannâ'nın kütüphanelerde 
mevcut diğer belli başlı eserleri de şun- 
lardır: Kitâbü'l-Hummeyât, Ma'rifetü 
mihneti'l-kehhâlin, el-Künnâşü'l-mü- 
şeccer, Kitâbü Işlâhi'l-edviyeti'l-müs- 
hile, Zikru havâşşi muhtâre “alâ terti- 
bi'i-ilel, el-Mirratü's-sevdâ?, Munkih 
fi't-tedâvi min şunüfi'l-emrâZ ve'ş-şe- 
kâvi, Nübze latife, el-Bustân ve'l-kâ“i- 
detü'l-hikme ve şemsü'l-âdâb, Muh- 
taşar fî ma'rifeti ecnâsi't-tib ve zikri 
me“âdinihi (Sezgin, III, 233-236). 
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YUHANNÂ b. SERÂBİYÜN 
(ogly ez >g ) 

(6. I./VII. yüzyılın ikinci yarısı) 

2 Süryâni hekimi. fi 

Hayatına dair yeterli bilgi yoktur. Klasik 
kaynaklarda adı Yahyâ b. Serâfiyûn (İb- 
nü'n-Nedim, s. 354) ve Yuhannâ b. Serâ- 
biyün (İbnü'l-Kıfti, s. 380) şeklinde kayde- 
dilir. Hekim bir ailenin çocuğu olup baba- 
sı Serâbiyün ile kardeşi Dâvüd da hekim- 
dir. İskenderiye tıp geleneğinin Dımaşk'- 
taki temsilcilerinden olan Yuhannâ baba- 
sından tıp eğitimi alırken Dımaşk'taki ki- 
lise okullarında Süryânice tercümeleri bu- 
lunan Hipokrat, Galen (Câlinüs) ve Desko- 
rides'in eserleri vasıtasıyla kadim Yunan 
tıbbını kaynağından öğrendi. Yuhannâ'nın 
yaşadığı dönem tartışmalıdır. İbnü'n-Ne- 
dim onun Abbâsiler'in ilk döneminde ya- 
şadığını söylemekte, İbnü'l-Kıfti de bu bil- 
giyi tekrarlamaktadır. Lucien Leclerc ise 
İbnü'n-Nedim'in Yuhannâ'yı Yahyâ b. Mâ- 
seveyh ile (ö. 243/857) Ali b. Rabben et- 
Taberi (ö. 247/861'den sonra) arasında zik- 
retmesinden hareketle onun III. (IX.) yüz- 
yılda yaşadığını ileri sürmektedir (Histoire, 
I, 14). Daha sonraki araştırmacılar da bu 
görüşü benimsemekte, meselâ Fuat Sez- 
gin, Yuhannâ'nın 250 (864) yılı civarında 
öldüğünü kaydetmektedir. Leclerc'in ka- 
naatine katılmayan Gérard Troupeau, İb- 
nü'n-Nedim'in biyografileri kronolojik sı- 
raya göre vermediğini, Ali b. Abbas el- 
Mecüsi'nin, Kâmilü'ş-şınâ“ati't-tıbbiyye 
adlı eserinin mukaddimesinde (I, 3-5) ken- 
di seleflerini Hipokrat'tan Ebü Bekir er- 
Râzi'ye kadar kronolojik olarak sıralarken 
Yuhannâ'yı VII. yüzyılın ilk yarısında yaşa- 
yan Ehrün el-Kass ile Hârünürreşid zama- 
nında (786-809) faaliyet gösteren Mesih 
ed-Dımaşki arasında ve İbn Ebü Usaybia'- 
nın Yuhannâ'yı hemen Ehrün el-Kass'ın 
ardından zikretmesinden (“Uyünü'-enbö”, 
s. 158) hareketle İbnü'n-Nedim'in de kay- 
dettiği üzere onun Abbösiler'in ilk döne- 
minde, yani Mansür zamanında (754-775) 
yaşadığını ileri sürmektedir. Troupeau, Lec- 
lerc'in, kanaatini desteklemek için Yuhan- 
nâ'nın eserinde IX. yüzyılda yaşamış Ceb- 
râil b. Buhtişü', Yuhannâ b. Mâseveyh, Hu- 
neyn b. İshak gibi hekimlere atıflar yapıl- 
dığını kaydetmesini de isabetli bulmamak- 
ta, bazı örneklere işaretle bu bilgilerin mü- 
tercimler tarafından eklenmiş olabilece- 
ğini belirtmektedir (Arabic Sciences, IV/2 
[1994], s. 268-269). IX. yüzyılda eserleri 
Arapça'ya tercüme edilen Yuhannâ'nın ça- 


lışmalarının müslüman hekimlerce yakın- 
dan takip edilmesi, meselâ Ebü Bekir er- 
Râzi'nin el-Hâvi adlı eserinde ona 142 
yerde atıfta bulunması dikkat çekicidir 
(Sezgin, II, 241-242). Ancak Ali b. Abbas 
el-Mecüsi, Kâmilü'ş-şınâ“ati't-tıbbiyye 
adlı eserinin mukaddimesinde (1, 4) Yu- 
hannâ'nın farklı yöntemlerle hastalığı te- 
davi etme konusunda birçok hususu ih- 
mal ettiğini, eserinin tertip ve tasnifinde 
de aksaklıklar bulunduğunu belirtir. 


Eserleri. 1. el-Künnâşü'l-kebir. Tıbbın 
genel prensipleri yanında aynı zamanda 
ilâç katalogu niteliğindeki eser on iki bö- 
lümden (makale) meydana gelmektedir. 
Ebü Bekir er-Râzi el-Hâvi'nin XIX. cildin- 
de eseri zikretmiş, İbn Sinâ da el-Kânün 
fi't-tıb'da ölçüler ve tartılar faslında bun- 
dan hayli istifade etmiş, Ebü'l-Hasan Sâ- 
bit b. İbrâhim el-Harrâni ise kitabın bazı 
bölümlerini gözden geçirerek düzeltmeler 
yapmıştır (İbnü'n-Nedim, s. 360). Birçok 
yazma nüshası bulunan eserin 287 varak- 
tan oluşan bir yazması Süleymaniye Kü- 
tüphanesi'ndedir (Ayasofya Ktp., nr. 3716; 
bk. Şeşen, s. 44). 2. el-Künnâşü'ş-şağir. 
Önceki eserden daha meşhur olup yedi 
bölümden ibarettir. Ebü Bekir er-Râzi bu 
esere de birçok atıfta bulunmuştur. Leclerc 
bu atıfları, ayrıca İbnü'l-Baytâr'ın atıfla- 
rını eserin Latince tercümesiyle karşılaş- 
tırıp hepsini tercümede tesbit ettiğini kay- 
deder (Histoire, |, 115). Eseri Ebü Bişr Met- 
tâ b. Yünus, İbnü'n-Nefis'in kâtibi Müsâ 
b. İbrâhim el-Hadisi ve Hasan b. Behlül el- 
Evâni et-Taberhâni Arapça'ya çevirmiştir; 
bunlardan Hadisi'nin çevirisi daha başarılı 
kabul edilmektedir (DMBİ, IlI, 479). Fakat 
Arapça tercümelerinin hiçbiri tam olarak 
günümüze intikal etmemiştir (çeşitli bö- 
lümlerinin yer aldığı yazmalar için bk. Tro- 
upeau, IV/2 (1994), s. 271). Buna karşılık 
Latince tercümeler metnin tamamını içer- 
mektedir. Avrupa'da yaygın bir şöhrete 
sahip olan bu eserin Gherarda Cremonese 
(Gerard Crâmone) tarafından Practica Jo- 
annis Serapionis dicta breviarium adıy- 
la yapılan Latince çevirisi 1497'de, Andrea 
Alpagus'un Serapionis Practica adını ver- 
diği çeviri ise 1550'de Venedik'te basılmış- 
tır. Moşe ben Mazliah'ın ilk Latince tercü- 
meden yaptığı İbrânice bir çevirisi vardır 
(Bodleian Library, nr. 2087). 3. el-Akra- 
bâzin. Zamanımıza kadar gelmeyen bu 
eserin Arapça'ya tercüme edildiği, Râzi'- 
nin el-Hâvi'de ve Birüni'nin eş-Şayde- 
ne'de yaptığı atıflardan anlaşılmaktadır 
(Sezgin, I, 242). 4. Kitâb fi “aşri makā- 
lât li-Câlinüs. Henüz izine rastlanmayan 
bu eserin de Ebü Sehi Bişr b. Ya'küb es- 
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Siczi'nin er-Res&ilü't-tıbbiyye'sinde yap- 
tığı nakillerden Arapça'ya çevrildiği anla- 
şılmaktadır (a.g.e., a.y.). 
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Güneydoğu Avrupa’da ülke. 
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Resmî adı Helen Cumhuriyeti olup (Elli- 
niki Dimokratia) Balkan yarımadasının gü- 
neyinde bir Akdeniz ülkesidir. Adalarla bir- 
likte yüzölçümü 131.957 km?'dir. Bu ala- 
nın 96 81,2'si (107.196 km?) anakara top- 
raklarından, % 18,8'i (24.761 km?) sayıları 
-480'i büyük- 9000'e yaklaşan adalar top- 
luluğundan meydana gelir. Güneybatıda 
İyon (Yunan denizi), güneyde Akdeniz, do- 
ğuda Ege denizinin kuşattığı bir yarıma- 
dadan oluşan asıl anakara bölümü kuzey- 
batıdan doğuya doğru sırasıyla Arnavut- 
luk, Makedonya, Bulgaristan ve Türkiye ile 
çevrilidir. Ülke kıyılarının toplam uzunluğu 
15.000 kilometreyi aşar. Ülkenin nüfusu 
10.787.690 (2011 sayımı), başşehri Atina 
(2012 başlarına ait ve âdeta bütünleşmiş 
olduğu Pire şehriyle birlikte 3.918.856), 
diğer önemli şehirleri Selânik (1.019.927), 
Patras (Balyabadra, 169.000), Heraklion 
(Kandiye, 140.000) ve Larissa'dır (Yenişe- 
hir, 138.000). Yaklaşık 500 yıl (1364-1829) 
Osmanlı hâkimiyetinde kalan Yunanistan 
1829'da bağımsız bir krallık haline geldi. 
Ülkenin ilk çekirdeği, Mora yarımadasın- 
dan Golos (Volos) ve Arta körfezleri boyun- 
ca çekilecek bir çizginin güney kısmı ile 
Eğriboz ve Kiklad adalarını kapsar. Bura- 
nın yüzölçümü yaklaşık 50.000 km?'dir. 
Daha sonra elde ettiği toprak kazançları 
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ile bugünkü yüzölçümüne ulaştı. Ülke Ocak 
1981'de Avrupa Birliği'ne tam üye olarak 
katıldı. 


I. FİZİKİ ve BEŞERİ COĞRAFYA 

Yunanistan'ın bulunduğu alan jeolojinin 
üçüncü zamanının sonlarına kadar Ana- 
dolu ile bitişikti. Burada yer yer göllerle 
kaplı Egeit denilen bir kıta parçası vardı. 
Üçüncü jeolojik zamanın sonu ve dördün- 
cü jeolojik zamanın başında vuku bulan 
faylanma hareketleriyle Egeit kıtası par- 
çalanarak çöktü. Çöken alanların Akdeniz 
suları ile kaplanması sonucu günümüzdeki 
Ege denizi teşekkül etti. Ege denizindeki 
adalar bu eski kıta kütlesinin su üstünde 
kalan parçalarıdır. Sık sık depremlerin mey- 
dana geldiği Ege denizi ve Yunanistan, Alp- 
Himalaya deprem kuşağı üzerinde yer alır. 
Dağlık bir ülke olan Yunanistan'da Alp dağ- 
larının uzantılarını teşkil eden batıda Pin- 
dos dağları, doğuda Olimpos dağı, kuzey- 
de Rodoplar ve güneyde Mora yarımada- 
sında Pelepones dağları bulunur. Teselya'- 
nın kuzeydoğusundaki Olimpos dağı (2917 
m.) ülkenin en yüksek zirvesini oluşturur. 
Yunanistan'ın güneyinde üç parmak şek- 
linde Akdeniz'e doğru sokulan Mora yarı- 
madası ile ülkenin ana gövdesini birbirin- 
den ayıran Korint körfezi Korint Kanalı ile 
Ege denizine bağlanmıştır. Ülkenin kuzey- 
doğusunda Ege denizine doğru sokulan 
Halkidikya yarımadası yer alır. Yunanistan'- 


Atina'dan bir görünüş 


da ovalar kıyı bölgesiyle dağlar arasında 
dar şeritler halinde uzanır. Bunların en 
önemlileri orta bölümdeki Tesalya ovası, 
Makedonya bölgesindeki Selânik ovası ve 
Batı Trakya'daki Serez, Drama ve Meriç 
ovalarıdır. Yunanistan, derin koy ve kör- 
fezlerle parçalanmış bir anakara ile çoğun- 
luğu Ege denizinde bulunan ve genelde 
dağlık bir yapı gösteren birçok adadan 
meydana gelmiştir. İyon adaları ve Ege 
adaları diye iki grupta toplanan adaların 
en büyüğü olan Girit (8300 km?) anakara- 
nın güneydoğu açıklarında yer alır. Ege 
adalarının başlıcaları Girit, Eğriboz, Limni, 
Taşoz, Midilli, Sakız, Sisam, İstanköy, Ro- 
dos ve Karpatos'tur. Bu adalardan Güney- 
batı Anadolu kıyıları önünde kümelenmiş 
olanlara Oniki Ada denir. Bunların en bü- 
yüğü Rodos adasıdır. İyon adalarının baş- 
lıcalarını Korfu, Paksos, Lefkas (Levkas, Aya- 
mavra), Kafelonya ve Zanta teşkil eder. 
Yunanistan'da yazları sıcak ve kurak, 
kışları ılık ve yağışlı geçen tipik Akdeniz 
iklimi hüküm sürer. Ülkenin kuzey ve iç 
kesimlerinde kışlar güneye oranla daha 
soğuk geçer. Kışın kuzeyden esen soğuk 
bora rüzgârı sıcaklığın düşmesine yol açar. 
İlkbahar sonlarında başlayan ve yaz bo- 
yunca kuzeybatıdan esen etezyen rüzgâr- 
ları da yazın sıcaklığı düşürür. Yıllık orta- 
lama yağış miktarı batı kıyılarından doğu- 
ya ve güneye doğru gittikçe azalır. Kuzey- 


batıdaki Korfu'da 1320 milimetreyi bulan 
yıllık yağış Atina'da 400 milimetrenin al- 
tına iner, Girit'te ise 625 milimetreye ula- 
şır. Yunanistan'da Akdeniz bitki örtüsü hâ- 
kimdir. Orta ve güney kesimlerde zakkum, 
defne, meşe, zeytin ve ardıç ağaçlarının 
da yetiştiği Akdeniz'e has maki örtüsü hâ- 
kim iken kuzey ve batıdaki yüksek alan- 
larda başta meşe olmak üzere geniş yap- 
raklı ormanlar yer alır. Ormanlık alanlar ül- 
ke arazisinin yaklaşık beşte birini kaplar. 
Ülkede yağış rejiminin düzensizliği ve ara- 
zinin sarp ve engebeli yapısı sebebiyle akar- 
suların rejimleri düzensizdir, ulaşıma elve- 
rişli olmadığı gibi sulama açısından da sı- 
nırlı bir potansiyele sahiptir. Yunanistan'ın 
Makedonya bölgesi ve Batı Trakya'nın baş- 
lıca akarsuları, yukarı çığırları Bulgaristan 
ve Makedonya sınırları içinde kalan Me- 
riç, Mesta (Mesta Karasu), Struma (Struma 
Karasu) ve Vardar ırmaklarıdır. Ana yarı- 
madadaki en önemli ırmaklardan Aliak- 
mon ve Pinios doğuya Ege denizine doğ- 
ru akarken Arta ve Akheloos güney yönün- 
de ilerleyerek sularını İyon denizine boşal- 
tır. Akarsuların bir bölümü yazın kurur. 
Prespa gölü (bir kesimi Arnavutluk'ta, bir 
kesimi Makedonya'da), Kastoria, Vegorri- 
tis, Doiranis vb. küçük göller ülkenin orta 
ve kuzey kesiminde yer alır. 


Yunanistan nüfusu son yıllarda yaşlan- 
makta ve azalmaktadır. 2001 sayımında 
10.964.020 olan nüfus 2011 sayımında 
10.787.690'a gerilemiştir. Bunda evlilik ve 
doğum oranlarının düşmesiyle son zaman- 
larda boşanmaların artması etkilidir. 1923 
Lozan Antlaşması sonucunda gerçekleşen 
nüfus mübâdelesiyle ülke nüfusunun et- 
nik ve dini yapısı önemli ölçüde değişmiş- 
tir. Yaklaşık 500.000 Türk ve müslüman 
nüfus Yunanistan'dan Türkiye'ye, 1,5 mil- 
yon Rumr-hıristiyan Ortodoks nüfus Ana- 
dolu'dan Yunanistan'a göç etmiştir. Ülke- 
de nüfusun % 95'ini Yunanlılar oluşturur. 
Geriye kalan kesim Makedonlar (96 1,5), 
Türkler (% 0,9), Arnavutlar (% 0,6), Bul- 
garlar, Ermeniler ve Çingeneler gibi azın- 
lıkları kapsar. Komşu ülkelerden yalnız Gü- 
ney Kıbrıs ile Arnavutluk ve Türkiye'de sö- 
zü edilecek düzeyde Yunan toplulukları ya- 
şar. Buna karşılık Batı Avrupa, Kuzey ve 
Güney Amerika ile Avustralya oldukça bü- 
yük bir Yunan nüfusunu barındırır. Yuna- 
nistan nüfusunun 96 97,6'sı hıristiyandır 
ve Rum Ortodoks kilisesine bağlıdır. Türk- 
ler, Arnavutlar, Pomaklar ve Çingeneler 
müslüman azınlığı teşkil eder; bunlar 96 
1,5-2 civarında bir orana sahiptir. Türkler 
genellikle Batı Trakya ile Oniki Ada'da ya- 
şarlar. Resmi dil Yunanca olmakla birlik- 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


te ülkede Arnavutça, Türkçe ve Makedon- 
ca gibi diller ve lehçeler konuşulur. Nüfus 
yoğunluğu ülke genelinde kilometrekare- 
ye yaklaşık seksen iki kişidir. Nüfusun 96 
36'sı Atina ve Selânik gibi iki büyük şehir- 
de yaşar; diğer bölgelerde nüfus yoğun- 
luğu daha düşüktür. Çoğu dar alanlı kıyı 
ovalarında nüfus yoğunluğu ülke ortala- 
masının üstündedir. 


Arazinin dağlık olması ve yazların kurak 
geçmesi Yunanistan'da tarımın başlıca en- 
gelleridir. Ekilebilir topraklar ülkenin 96 
30'unu kaplar. Bu alanın 9o 8'inde sula- 
malı ziraat yapılır. Ülkede tarım, modern 
yöntemlerin kullanılmasına rağmen sula- 
ma yetersizliği sebebiyle önemini gittik- 
çe kaybetmektedir. Tarıma elverişli bütün 
alanlarda tahıl ekimi yapılmakla birlikte 
ülke ihtiyacının ancak yarısından azı karşı- 
lanır. Birim alandan alınan verim düşük- 
tür. Tahıl ekiminin geriliğine rağmen Ak- 
deniz karakterli türlerin geniş yer tuttuğu 
göze çarpar. Mora yarımadasında ve ada- 
larda bağlar oldukça yaygındır. Zeytinlik- 
ler geniş yer tutar, fakat verim düşüktür. 
Zeytinyağı üretiminde Yunanistan dünya- 
da İspanya ve İtalya'nın arkasından üçün- 
cü sırayı alır. Meyve çeşitleri arasında tu- 
runçgiller ve incir kaydedilebilir. Endüstri 
bitkilerinden şeker pancarı, pamuk ve tü- 
tün sayılabilir. Batı Trakya'da endüstri bit- 
kileri ekimi diğerlerine göre daha fazladır. 
Ülke topraklarının yaklaşık 96 40'ını kapla- 
yan çayır ve otlakların büyük bölümü taş- 
lık ve kullanıma elverişsizdir. Bu durum 
koyun, keçi ve sığır besiciliğine dayanan 
hayvancılığı önemli ölçüde sınırlamakta- 
dır. Ancak hayvancılık günümüzde gele- 
neksel yetiştiricilik yerine modern teknik- 
lerle yapılmaya başlanmıştır. Özellikle be- 
si hayvancılığı gelişme göstermiştir. Bu- 
na rağmen iç talebin bir bölümü ithalât- 
la karşılanır. Ülke topraklarının 96 20'si 
ormanlarla kaplıdır. Kereste üretimi ülke 
ihtiyacını genelde karşılayabilecek düzey- 
dedir. Uzun kıyı şeridinde ve çok sayıda 
adada balıkçılık önemli bir uğraştır. Balık- 
çı filoları daha çok Akdeniz sularında av- 
lanır. Zengin balık varlığına karşın tüke- 
tim açığı yüzünden bir miktar balık ithal 
edilir. Geçmişte önemli bir gelir kaynağı 
olan sünger avcılığı sentetik ürünlerin re- 
kabeti karşısında gerilemiştir. Yunanistan 
yer altı kaynakları açısından pek zengin de- 
ğildir. En önemli yer altı zenginlikleri alü- 
minyum üretiminde kullanılan boksitle da- 
ha çok termik santralleri besleyen linyit- 
tir. Ayrıca bir miktar demir cevheri, kur- 
şun, çinko, nikel, asbest, kil, magnezit, 
manganez, zımpara taşı ve mermer çıka- 


rılır. Taşoz adası açıklarında az miktarda 
petrol elde edilir. Ülkenin petrol ve doğal 
gaz rezervleri sınırlıdır. Enerjide dışa ba- 
ğımlıdır ve kömürle petrol ithal edilir. Yu- 
nanistan'da sanayi, ülkenin 1981'de Avru- 
pa Birliği'ne girmesiyle artan dış yardım 
sayesinde gelişme yolundadır. En önemli 
kolları besin, tekstil, elektrikli aletler, çi- 
mento ve alüminyum sanayiidir. Sanayi ku- 
ruluşlarının büyük bölümü Atina ve Selâ- 
nik civarında toplanmıştır. 

Yunanistan'ı başta İngilizler ve Alman- 
lar olmak üzere 2009 yılı verilerine göre 
19,5 milyon turist ziyaret etmiştir. Ülke- 
nin her yanına dağılmış olan tarihsel yapı- 
lar, müzeler, adalar ve kumsallar turizm- 
den önemli bir gelir elde edilmesini sağ- 
lar. Yunanistan ekonomisinin diğer önem- 
li bir geliri ise dünya çapındaki ticaret fi- 
losundan elde ettiği navlun gelirleridir. Yu- 
nanistan dış gelirlerinde büyük açık ve- 
ren bir ülkedir. İhracat ithalâtın ancak % 
40'ını karşılamaktadır. Dış ticaret açığı tu- 
rizm gelirleri, deniz ticaret filosundan el- 
de edilen gelirler, yurt dışındaki işçilerin 
gönderdiği dövizler ve son yıllarda büyük 
oranda Avrupa Birliği'nden alınan yardım- 
larla kapatılmaktadır. Turizm geliri toplam 
ihracat gelirinin % 30'u civarındadır. An- 
cak aşırı harcama ve borçlanma sebebiy- 
le 2010 yılı sonunda iflâsın eşiğine gelen 
ekonomi Avrupa Birliği ülkelerinin maddi 
desteğiyle canlandırılmaya çalışılmaktadır. 
Ülkenin en önemli dış satım ürünleri tu- 
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runçgiller, zeytin, zeytinyağı, tütün, pa- 
muk ipliği ve çeşitli sanayi ürünleridir. İş- 
lenmiş petrol ürünleri, boksit, deri ve çi- 
mento da ihraç edilir. Dışarıdan başta ham 
petrol ve gemi olmak üzere sanayi maki- 
neleri, ulaşım araçları, demir çelik, et ve 
süt gibi gıda maddeleri, kimyasal madde- 
ler ve ilâç ithal edilmektedir. Yunanistan 
dış ticaretinin büyük kısmını Avrupa Bir- 
liği ülkeleri, Amerika Birleşik Devletleri ve 
Japonya ile yapmaktadır. Ülkede ulaşım 
gelişmiştir. Büyük bir kısmı kıyı bölgesin- 
de toplanan 130.000 kilometrelik karayo- 
lu ağının 96 79'u kaplanmıştır. Kara ulaşı- 
mının odağı olan Atina önemli şehirlere 
modern otoyollarıyla bağlıdır. Daha çok yük 
taşımacılığında faydalanılan demiryolları- 
nın uzunluğu 2479 kilometreyi bulur. Ülke- 
de deniz taşımacılığı çok gelişmiştir. Ati- 
na'nın limanı Pire'den sonra en önemli li- 
manlar Patras, Preveze, Heraklion, Kavala 
ve Volos'tur. Kıyılarla adalar arasında va- 
pur ve feribotlar işler. Ülkedeki dokuz ulus- 
lar arası havaalanından en işlek olanları Ati- 
na, Selânik, Heraklion ve Rodos'tadır. 
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II. TARİH 


Günümüzde Türkçe'de bu ülkeyi ve hal- 
kını tanımlamak için kullanılan Yunanis- 
tan ve Yunan kelimeleri Anadolu'da bulu- 
nan İyonyalılar'a atfen ortaya çıkmıştır ve 
Yakındoğu'daki Helenler'i ifade eder. Ba- 
tı'da ise İtalya'nın güneyindeki Grekler'e 
atfen Grek ismi yaygınlaşmıştır. Yunan ka- 
vimleri ve şehirleri kendilerini Helenler di- 
ye tanımlamıştır. Bugünkü Yunanistan'ın 
ismi de “Helen ülkesi” anlamında Hellas'- 
tır (Ellada). Bununla birlikte Helenler, Roma 
(Bizans) İmparatorluğu döneminde kendi- 
lerini Romalı (Romaios) olarak adlandırmış- 
lar, Selçuklular ve Osmanlılar'ca da Rum 
diye anılmışlardır. Böylece antik Helen is- 
mi tarihe karışmış, 1830'da bağımsız bir 
devlet olarak kurulan Yunanistan, kökleri- 
ni doğrudan eski Yunan medeniyetine da- 
yandırdığından Hellas adını yeniden can- 
landırmıştır. 


Yunanistan'ı içine alan topraklarda iskân 
tarihi eski çağlara kadar iner. Helenler'in 
kabileler halinde bu topraklara göçü mi- 
lâttan önce Il. binyılda gerçekleşmiştir. Za- 
manla bu kabileler küçük devletlere dö- 
nüşmüş, monarşilerin yerine büyük top- 
rak sahibi soylular sınıfı güç kazanmış ve 
toprak köleliği yaygınlaşmıştır. Hızlı nüfus 
artışı ve nüfus çoğunluğunun soylulara ba- 
ğımlı duruma gelmesiyle ekilebilir arazi- 
nin yetersiz kalması büyük sosyal sorun- 
lara yol açınca milâttan önce 750-550 yılla- 
rı arasında Yunanlılar bütün Akdeniz hav- 
zasına göç etmeye başladı. Yunan koloni- 
zasyonu ekonomik, siyasal ve kültürel ha- 
yatı derinden etkiledi. Önceden yerel üre- 
time dayanan ekonomik hayat yerini ti- 
carete bıraktı. Milâttan önce 650 civarın- 
da Anadolu'da (Küçük Asya) bulunan Lid- 
yalıların parayı keşfetmesiyle Yunan şehir 
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devletleri mal değişimi yerine para basa- 
rak ticaret yapmaya yöneldi. Yunan şehir 
devletlerinde ilerleyen dönemlerde olağan 
üstü yetkilere sahip tiranlar ortaya çıktı. 
Milâttan önce 510 yılında Atina'da tiran- 
lık yıkıldı ve demokrasi dönemine geçildi. 
Bu dönemde Atina'da çok sayıda düşünür 
ve sanatçı yetişti. Yunan şehir devletleri 
arasında en gelişmiş durumdaki Atina, 
savaşçılıklarıyla meşhur Spartalılar'la ve 
doğudan saldıran Persler'le savaşmak zo- 
runda kaldı (m.ö. 492-448). Atinalılar, Pers- 
ler'in saldırılarına karşı oluşturdukları de- 
niz gücü sayesinde bağımsızlıklarını koru- 
yabildiler. Aynı dönemde Atina büyük bir 
ilerleme gösterdi ve klasik Yunan mede- 
niyetinin teşekkülünde önemli rol oynadı. 
Yunan şehir devletleriyle bir ittifak kurup 
bunların öncüsü haline geldi. Fakat Mo- 
ra yarımadasına (Peloponnes) hükmeden 
Sparta, Atina'ya karşı harekete geçti ve 
milâttan önce 431-404 yıllarında Atina ile 
Sparta arasında Peloponnes savaşı cere- 
yan etti. Atinalılar bu savaşta mağlüp ol- 
du ve Yunan dünyasındaki öncülükleri so- 
na erdi. Öte yandan Sparta da Yunan şe- 
hirleri üzerinde uzun süren egemenlik ku- 
ramadı. Parçalanmış durumdaki Yunan 
polisleri, Makedonyalılar'ın bölgeyi tehdit 
etmesine karşı milâttan önce 440'ta bir 
Helen ittifakı oluşturdu. Ancak Makedon- 
ya Kralı Il. Filip'in milâttan önce 338'de Yu- 
nan ordularına karşı kesin zafer kazanma- 
sına engel olunamadı. Böylece Yunan şe- 
hir devletlerinin siyasi bağımsızlığı sona 
erdi. Milâttan önce 336'da tahta geçen 
Büyük İskender, Makedonya ve Yunanis- 
tan'ı üs edinerek Persler'e karşı harekete 
geçti. Anadolu, Mısır ve İran'ı ele geçirdi; 
Asya'nın içlerine doğru ilerledi; böylece kla- 
sik Yunan kültürü özellikle kurulan Yunan 
tipinde şehirler yoluyla yayılırken zapte- 
dilen yerlerin kültürel öğeleri de Yunanis- 
tan'a taşındı. Bu etkileşim neticesinde He- 
lenistik kültür oluştu. Milâttan önce 323'- 
te İskender'in ölümünden sonra Hindis- 
tan'a kadar uzanan Makedon İmparator- 
luğu parçalandı. Bununla birlikte Yunanis- 
tan'daki şehir devletleri Makedonya ege- 
menliğinde kalmaya devam etti. Ardın- 
dan Yunanistan'da Roma hâkimiyeti baş- 
ladı. Milâttan önce 148'de Makedonya, Ro- 
ma'nın bir vilâyeti durumundaydı (Rein- 
hold, s. 277-295). 


Hıristiyanlığın Roma İmparatorluğu'nda 
hızla yayıldığı dönemlerde Yunanistan'da 
da Hıristiyanlığa geçişler oldu. 381'de İm- 
parator Theodosios'un Hıristiyanlığı impa- 
ratorluğun resmi dini ilân ederek çok tan- 
rılı diğer bütün dinleri yasaklaması bu sü- 


reci hızlandırdı. 395 yılında Roma İmpa- 
ratorluğu Doğu ve Batı olmak üzere ikiye 
ayrılınca Yunanistan, Konstantinopolis (İs- 
tanbul) merkezli Doğu Roma İmparator- 
luğu'nun sınırları içinde kaldı (Roedig, s. 
236-252). Konstantinopolis bütünüyle hı- 
ristiyanlaşan Yunan dünyasının siyasi, dini 
ve kültürel merkezi haline gelirken Atina 
hızla gerilemeye başladı; İmparator lusti- 
nianos devrinde felsefe okulları kapandı ve 
Atina zamanla bir taşra kasabasına dö- 
nüştü. Müslümanlığın doğuşundan sonra 
VII. yüzyılda başlayan Arap fetihleri neti- 
cesinde Afrika ve Arap coğrafyasındaki 
topraklarını kaybeden Bizans İmparator- 
luğu Yunanistan, Batı Anadolu ve Güney 
İtalya'ya çekildi. Öte yandan yine VII. yüz- 
yıldan itibaren Slav kabileleri Kuzey Yuna- 
nistan'a kadar inmeye başlamıştı. Slav ve 
Arnavut nüfusun Yunanistan'da yerleşme- 
sinin boyutları o kadar geniştir ki XIX. yüz- 
yıl tarihçisi Fallmerayer, Yunanistan'da ya- 
şayan hıristiyanların eski Yunanlılar'la ilgi- 
si bulunmadığı tezini ileri sürmüştü. 1204'- 
te Haçlılar'ın Konstantinopolis'i işgal et- 
mesiyle Yunanistan'ın önemli bir parçası 
olan Mora yarımadası Franklar'ın yöneti- 
mine girdi, Girit de Venedikliler'e satıldı. 
Ayrıca birçok liman Venedikliler'in eline 
geçti. Bizans imparatoru 1261'de tekrar 
Konstantinopolis'e dönerken Mora'daki du- 
rumda bir değişiklik meydana gelmedi. 
XIV. yüzyılın başlarında Türkler'le savaş- 
mak için getirilen Katalanlar daha sonra 
Atina'ya hâkim oldular (1311-1387). Aynı 
yüzyılda Sırplar egemenliklerini Kuzey Yu- 
nanistan'a kadar yaydılar. 1334'ten itiba- 
ren Bizans'a karşı savaşa başlayan Sırp 
Kralı Stefan Duşan, Tesalya ve Epir'i ele 
geçirdikten sonra 1345'te kendini Sırp- 
lar'ın ve Yunanlılar'ın çarı ve hükümdarı 
ilân etti. 


Osmanlılar'ın 1360'lı yıllardan itibaren 
Balkanlar'daki hızlı ilerleyişleri, Makedon- 
ya kesiminden başlamak üzere Yunanis- 
tan'ı da içine alan yeni bir dönemin haber- 
cisi oldu. 1371 Çirmen zaferinden sonra 
Trakya'daki egemenliklerini sağlamlaştı- 
ran Osmanlılar, Makedonya topraklarına 
doğru ilerledi. 1372'de Gazi Evrenos Bey, 
Batı Trakya'da Gümülcine, İskeçe gibi şe- 
hirleri ele geçirirken Kara Halil Paşa tara- 
fından Kavala, Drama, Zihne, Serez ve Ka- 
raferye Sırplar'dan alındı. Evrenos Bey, Se- 
rez'i kendine merkez yaptı ve Anadolu'- 
dan getirilen aşiretler bölgeye yerleştiril- 
meye başlandı. Osmanlı kuvvetleri 1380'- 
lerde Makedonya'nın diğer bölgelerini de 
fethetti. Selânik, Çandarlı Hayreddin Paşa 
ile Gazi Evrenos'un uzun kuşatması ne- 
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ticesinde 1387'de alındı, fakat 1402'deki 
Ankara Savaşı'nın ardından tekrar Bizans'a 
bırakıldı. Osmanlılar 11. Murad döneminde 
yeniden Selânik'e yöneldiler. Bunun üze- 
rine Selânik'in Rum despotu şehri 1423'- 
te Venedik'e sattı. Bizzat Il. Murad'ın ku- 
mandasındaki Osmanlı ordusu 1430'da Se- 
lânik'i zaptetti. Aya Dimitri Kilisesi Rum- 
lar'a bırakıldı, geri kalan kiliseler camiye 
çevrildi ve buraya Türkler iskân edilmeye 
başlandı. Ardından merkezi Yanya olan Epir 
despotuna karşı harekete geçildi. Despot- 
luk kavgalarından bıkan Epir halkı 1430'un 
Ekim ayında Yanya'yı Sinan Paşa'ya tes- 
lim etti. Yıldırım Bayezid zamanında Mo- 
ra yarımadası da Osmanlı nüfuzu altına 
girmiş, fakat Ankara Savaşı'ndan sonra bu 
nüfuz sona ermişti. Bizans İmparatorlu- 
ğu'nun elinde Konstantinopolis ile Kara- 
deniz kıyısındaki birkaç şehir yanında Pa- 
leolog lar tarafından yönetilen Pelopon- 
nes (Mora Despotluğu) kalmıştı. 


Mora despotu olan Bizans imparatoru- 
nun kardeşi Konstantinos, Osmanlılar'a 
karşı savunma önlemleri aldı. Özellikle Ko- 
rinthos (Gördüs) Geçidi'ni boydan boya tah- 
kim ettirdi. Varna Savaşı döneminde Os- 
manlı Devleti'nin meşguliyetinden yarar- 
lanarak Korinthos'u aşıp kuzeyde Osman- 
lı yönetimindeki toprakları ele geçirmeye 
başladı. Bunun üzerine Turahan Bey ku- 
mandasındaki akıncılar ve ardından ll. 
Murad'ın kumanda ettiği Osmanlı ordu- 
su 1446'da Korinthos'a gelerek burayı al- 
dı; ardından Patras'ı (Balyabadra) ele ge- 
çirdi. Despot Konstantinos vergi ödeme- 
si şartıyla Mora'da bırakıldı. Daha sonra 
Konstantinos, 11. Murad'ın da onayıyla Bi- 
zans imparatoru oldu ve kardeşleri Tho- 
mas ile Demetrios'u Mora despotluğun- 
da bıraktı. İstanbul'un fethinin ardından 
önce Latinler'in elinde bulunan Atina (860/ 
1456), 1460'ta yapılan bir seferle de Vene- 
dikliler'in elindeki kaleler hariç Mora bü- 
tünüyle Osmanlılar'ın hâkimiyetine girdi. 
Mora ve Kuzey Ege adalarında yaşayan 
çok sayıda Rum, İstanbul'a göç ettirilerek 
iskân edildi. Böylece Yunanistan tamamıy- 
la Osmanlı Devleti'ne katıldı. Yunan tarih 
yazımında özellikle İstanbul'un alınması- 
na Yunan dünyasının esaret altına girişi 
ve Turkokratia'nın (Türk egemenliği) baş- 
langıç tarihi olarak büyük önem atfedilir. 
II. Bayezid döneminde 1500 yılında Vene- 
dik'in elindeki kıyı limanları Navarin, Mo- 
don ve Koron'un, Kanüni Sultan Süleyman 
döneminde de Anabolu (Nauplion / Nafpli- 
on) ve diğer yerlerin alınmasıyla Mora'nın 
fethi tamamlandı. Bu dönemde ayrıca Ro- 
dos ve diğer Ege adaları Osmanlı idaresi- 


ne girmişti. Girit adasının fethi ise 1080'- 
de (1669) gerçekleşti. 

Yunanistan'da başlayan Osmanlı hâki- 
miyeti, Yunanlılar'ca “en karanlık dönem” 
olarak nitelendirilse de özellikle son za- 
manlarda yapılan ve sayıları gün geçtik- 
çe artan incelemeler, Osmanlı döneminde 
Rumlar'ın önemli gelişme fırsatları bulduk- 
larını ortaya koyar. Öncelikle Fâtih Sultan 
Mehmed'in İstanbul'daki Rum Ortodoks 
Patrikhânesi'ni koruyarak yeniden örgüt- 
lemesi Ortodoksluk için son derece önem- 
li bir gelişmedir. Ortodoks kilisesine belli 
haklar ve özerklik tanınmış, böylece Rum- 
lar'ın dini hayatları güvence altına alınmış- 
tır. Athos ve Meteora manastırlarına ve- 
rilen imtiyazlar çok sayıda Ortodoks din 
adamının yetişmesine imkân sağlamıştır. 
Bilhassa Ege denizine uzanan Halkidikya 
yarımadasının en doğuda kalan kısmı At- 
hos (Osmanlıca Aynaroz, Yunanca Agion 
Oros “kutsal dağ”) çok sayıda manastırın 
bulunduğu önemli bir din merkezi niteli- 
ğini sürdürmüştür. Osmanlı sultanları fer- 
manlarla manastırların haklarını teyit et- 
miş ve genişletmiştir. Ayrıca Ossa ve Pe- 
lion dağlarında, Pindos bölgesinde Tırha- 
la ve Karpenisi kazalarında, Epir'de ve di- 
ğer bölgelerde dağ köylerinde çok sayıda 
yeni kilise inşa edilmiştir. 

Bugünkü Yunanistan toprakları başlan- 
gıçta diğer Balkan topraklarıyla birlikte 
XV. yüzyıldan itibaren Rumeli eyaleti için- 
de yer almaktaydı. Eyalet Selânik, Mora, 
Tırhala, Yanya, Karlı ili, Çirmen gibi livâla- 
ra ve livâlar da kazalara ayrılmıştı. 1669'- 
da ele geçirilen Girit adası ayrı bir eyalet 
yapıldı. Ege adaları ve Mora'nın güney sa- 
hilleri 1533'ten itibaren Cezâyir-i Bahr-i 
Sefid adıyla ayrı bir eyalet haline getirildi. 
1650'lerde Mora eyaleti kuruldu. Balkan 
toprakları asker toplama ve güvenlik ba- 
kımından sağ, orta ve sol kol olarak teşki- 
lâtlandırılmıştı ve sol kol bugünkü Yuna- 
nistan coğrafyasında yer almaktaydı. Edir- 
ne'den başlayarak tarihi Via Egnatia yolu 
üzerinden Selânik'e ulaşan hat oradan Tır- 
hala'ya uzanmaktaydı. Yunanistan'ın ba- 
ğımsızlığından sonra Osmanlılar'da taşra 
idaresi yeniden düzenlendi. Rumeli eya- 
leti ismi XIX. yüzyılın ortalarında da kul- 
lanılmakla birlikte sınırları daraltılmıştı ve 
bugünkü Yunanistan topraklarını teşkil 
eden coğrafyada 1850'de ayrıca Yanya, 
Cezâyir-i Bahr-i Sefid, Selânik, Girit eya- 
letleri mevcuttu (Devlet-i Aliyye-i Osmâ- 
niyye Salnâmesi, s. 67-70). Antik dönem- 
de ve Bizans döneminde kullanılan, günü- 
müzde de aynı adı taşıyan Peloponnes, 
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Attika, Epir, Tesalya, Makedonya, Trakya 
gibi bölge tanımlamaları Osmanlı döne- 
minde yoktu. Bunların yerine Osmanlı kav- 
ramları ön plana çıkmıştı. Bununla birlik- 
te yer isimlerinde önemli bir değişiklik ya- 
pılmadı ve bu isimler Türkçe'ye uyarlan- 
mış şekilleriyle devam etti. 


Yunan ve genel olarak Balkan tarih ya- 
zımında Osmanlı fetihleriyle birlikte XV ve 
XVI. yüzyıllarda hıristiyan nüfusun Türk 
boyunduruğundan korunmak için ovalar- 
dan dağlara kaçtığı ve ulaşılması güç yer- 
lere yeni köyler kurduğu belirtilir. Osman- 
lı fetihleri neticesinde bölgede yapılan tah- 
rirlerden elde edilen veriler bu iddiaların 
doğru olmadığını göstermiştir. Yapılan in- 
celemelerde meselâ Orta Yunanistan'da 
nüfusun XV. yüzyılla XVI. yüzyılın son çey- 
reğine kadar hızlı bir artış gösterdiği tes- 
bit edilmiştir. Nitekim tarıma elverişli böl- 
gelerde bir asır içinde nüfusun üç hatta 
dört kat arttığı, Yunan tarih yazımında 
nüfusun kaçtığı iddia edilen dağlık bölge- 
lerde ise nüfus artışının sınırlı kaldığı anla- 
şılmıştır. Bu nüfus artışı ekonomik etken- 
ler gibi farklı sebeplerle 1570'lerden son- 
ra ve XVII. yüzyılda durakladı ve gerileme- 
ye başladı. Meselâ Lokris-Atalanta böl- 
gesindeki nüfus XVII. yüzyılın ortalarında 
1570'teki nüfusunun yarısına kadar gerile- 
mişti (Kiel, “Ottoman Imperial Registers”, 
s. 197-199). Eski Yunan dünyasının kültür 
ve ilim merkezi olup Bizans döneminde 
bir taşra kasabasına dönüşen Atina'nın nü- 
fusu cizye kayıtlarına göre 1489'da 7000 
kişi civarındaydı. 927 (1521) tarihli Tah- 
rir Defteri'ne göre burada 2286 hâne, 
1540 tahririne göre ise 3253 hâne hıris- 
tiyan ve kırk üç hâne müslüman, 1570'- 
te 3150 hâne hıristiyan ve elli yedi hâne 
müslümanla kale muhafızları yaşamak- 
taydı. Bu rakamlara göre yaklaşık nüfusu 
18.000'den fazla olan Atina, XVI. yüzyılda 
Balkanlar'daki Osmanlı şehirleri arasında 
Edirne ve Selânik'ten sonra üçüncü sırada 
yer almaktaydı. Bu da şehrin Osmanlı yöne- 
timinde gerilediği iddialarını yalanlamak- 
tadır. Ekonomik yönden de Atina bilhas- 
sa şarap ve zeytinyağı üretiminde önemli 
bir yere sahipti. 1671 yılı kayıtlarına göre 
Attika bölgesinde toplam 500.000 zeytin 
ağacı bulunuyordu ve bunların 50.000'i 
Atina'da idi. Bölgeden ihraç edilen zey- 
tinyağının en önemli alıcıları Venedikliler, 
Fransızlar ve İngilizler'di. Bununla birlikte 
özellikle uzun Girit savaşları, iklim deği- 
şiklikleri vb. ekonomik olumsuzluklar yü- 
zünden XVII. yüzyılda diğer bölgeler gibi 
Atina da nüfus bakımından gerilemeye 
başladı. Yunanistan'ın birçok şehrinde ya- 
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hudi nüfusu da vardı. XVII. yüzyılda Saba- 
tay Sevi hareketinden etkilenen en önem- 
li yahudi cemaatlerinin başında Selânik 
yahudileri geliyordu. Bunların büyük bir 
kısmı Sabatay Sevi'ye uyarak Müslüman- 
lığı kabul etti, böylece şehirde “dönme” di- 
ye adlandırılan bir topluluk meydana gel- 
di. Taşrada âyanların etkin olduğu XVIII. 
yüzyılda ve XIX. yüzyıl başlarında Yunanis- 
tan'da da yerel âyanlar ortaya çıktı. Bun- 
lardan en meşhuru Tepedelenli Ali Pa- 
şa'dır. Âyanlık mücadeleleri neticesinde 
1785'te Tırhala'ya mutasarrıf olarak ta- 
yin edilen Ali Paşa, Tesalya ve Epir bölge- 
lerini kontrolü altında tutmaktaydı. 1788'- 
de Yanya'da kontrolü ele geçirince Yanya 
valiliğine tayin edildi. Kısa zamanda rakip- 
lerini ortadan kaldırarak Yunanistan'ın bü- 
yük bir kısmına ve güney Arnavutluk'a hâ- 
kim oldu, diğer güçlü âyanlar gibi yarı oto- 
nom bir yönetim kurdu. 1820'de II. Mah- 
mud tarafından azledilince isyana meyilli 
Rumlar'la iş birliği yaptı. 1822'de Osmanlı 
merkezi tarafından bastırılan Ali Paşa'nın 
başlattığı isyan, Yunan baş kaldırısını ko- 
laylaştırdı ve başarılı olmasına katkı sağ- 
ladı. 


Yunan bağımsızlık hareketi Fransız İhti- 
lâli ile gelişen sürece bağlanır. Tesalya'da 
bir Rum tüccarın oğlu olan Rigas Velestin- 
lisin, daha 1790'larda bağımsızlık mani- 
festosu ve şiirler yazarak Yunan bağımsız- 
lık hareketini başlattığı ileri sürülür. Veles- 
tinlis, Viyana'da yedi arkadaşıyla birlikte 
ele geçirilerek Osmanlı hükümetine teslim 
edildi ve 1798'de Belgrad'da arkadaşlarıy- 
la birlikte idam edildi. 1814'te Rum tüccar- 
ların ve siyaset adamlarının yer aldığı bir 
grup, Rusya'nın Karadeniz'deki önemli li- 
man şehri Odesa'da Filiki Eteria (Dostluk 
Cemiyeti) adıyla gizli bir örgüt kurdu, bu ör- 
güt imparatorluk içinde ve dışında Yunan 
bağımsızlığı için çalışmaya başladı. Nihayet 
1821'de Fenerli beyler tarafından yöneti- 
len Eflak-Boğdan'da ve ardından Mora'- 
da Yunan isyanı başladı. Osmanlı hüküme- 
ti, isyanla ilgileri olduğu gerekçesiyle Pat- 
rik V. Grigorios'u ve Rum milletinin başka 
dini liderlerini idam ettirdi. Girit'teki isyan- 
ları bastırması için Girit, Mısır Valisi Kava- 
lalı Mehmed Ali Paşa'ya verildi. Fakat Rum- 
lar'ın bağımsızlık hareketi Mora'da sürdü. 
Osmanlı güçlerinin isyanı bastıramaması 
üzerine kendisinden yardım istenen Mısır 
Valisi Mehmed Ali Paşa'nın oğlu İbrâhim 
Paşa kumandasındaki Mısır donanması 
1825'te Mora'ya çıkarak Modon'u karar- 
gâh yaptı ve isyanı sert bir şekilde bastırdı. 
Mora'daki isyancıların müslümanları kat- 
letmesine misilleme olarak Osmanlı kuv- 
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vetlerinin Sakız adasında Rumlar'a kar- 
şı yaptığı katliam Avrupa'da büyük yankı 
uyandırdı. Avrupa'da güçlü bir akım ha- 
line gelen Filhellenizm'in de oluşturduğu 
kamuoyunun etkisiyle İngiltere ve Rusya 
önce Saint Petersburg Protokolü'nü (4 Ni- 
san 1826), ardından İngiltere, Fransa ve 
Rusya 6 Temmuz 1827'de Londra Proto- 
kolü'nü imzalayıp Osmanlı Devleti'ne yıllık 
vergi veren bir Yunan beyliğinin kurul- 
masını kararlaştırdı. Saint Petersburg 
Protokolü'nün birinci maddesi ve Londra 
Protokolü'nün önemli maddelerinden bi- 
ri müslümanların bu Yunan Beyliği'nden 
çıkarılmasıyla ilgiliydi. Buna göre müslü- 
manlarla Rumlar'ın arasında karşılıklı kö- 
tü muamelenin engellenmesi için ayrılma- 
ları gerekiyordu ve müslümanlar Yunan 
Beyliği'nde ve adalarda bulunan mülkleri- 
ni Rumlar'a satacaktı (Örenç, Mora Türk- 
leri, s. 131). Batı tarih yazımında, Balkan- 
lar'daki ilk etnik temizlik hareketlerinin 
Balkan savaşlarında yapıldığı görüşü yay- 
gın olsa da Saint Petersburg ve Londra 
protokollerindeki bu maddeyle Balkanlar'- 
daki ilk etnik temizlik kararının üstelik Ba- 
tılı büyük güçler tarafından müslümanla- 
ra karşı alındığı açıktır. Nitekim bu karar, 
1829-1832 yılları arasında yapılan diğer 
görüşme ve protokollerle uygulamaya ko- 
nuldu (a.g.e., s. 240-253). 


Osmanlı hükümetinin Londra Protoko- 
lü'nü reddetmesi üzerine Avrupalı mütte- 
fiklerin donanması Mısır-Osmanlı donan- 
masını 20 Ekim 1827'de Navarin'de imha 
etti. 1828'de İbrâhim Paşa Mora'dan çe- 
kildi. Rusya, Osmanlı Devleti'ne karşı sa- 
vaş açtı ve 1827-1829 savaşında Rus or- 
duları Edirne'ye kadar ilerleyerek bu şehri 
ele geçirdi. Osmanlı yenilgisi üzerine Mo- 
ra yarımadasında ve Atina'yı da içine alan, 
Attika'dan Tesalya'ya kadar uzanan bir Yu- 
nan Devleti kuruldu (1829). Osmanlı Dev- 
leti 1830'da bu devleti tanımak zorunda 
kaldı. Merkezi 1833 yılına kadar Anabolu 
olup bu tarihte Atina'ya taşınan Yunan 
Devleti eski Yunanistan'a referansla Hel- 
las adını aldı. Bağımsız Yunan Devleti, Os- 
manlı idaresindeki yaklaşık 2 milyonluk 
Rum nüfusun yarısından az bir kısmını 
içermekteydi. Yunanistan'ın fiilen bağım- 
sız hale geldiği 1828'de Korfulu bir Rum 
olup uzun süreden beri Rus çarının hiz- 
metinde diplomat olarak çalışan loannes 
Kapodistrias yeni kurulan devletin başına 
geçmesi için çağrıldı. Baskıcı bir rejim kur- 
maya yönelen ve Rusya'ya yakın bir poli- 
tika izleyen Kapodistrias 1831'de bir sui- 
kasta kurban gitti. Yunanistan'da siyasal 
güçler Rus yanlısı, İngiliz yanlısı ve Fransız 


yanlısı şeklinde üç gruba ayrıldı. 1832'de 
büyük güçlerin onayıyla Yunan Milli Mec- 
lisi, Bavyera kralının henüz reşid olmayan 
oğlu Otto'yu “Helenler'in kralı” sıfatıyla Yu- 
nanistan'a davet etti. 1833'te Otto ve be- 
raberindeki heyet Yunanistan'a geldi ve 
devleti teşkilâtlandırmaya başladı. Yunan 
kilisesi, İstanbul'daki Fener Rum Ortodoks 
Patrikhânesi'nden ilk ayrılan (otosefal) Bal- 
kan kiliselerinden biri oldu. Patrikhâne bu 
durumu ancak 1850'de tanıdı. Yunanis- 
tan'ın bundan sonraki siyaseti Rumlar'ın 
yaşadığı diğer Osmanlı topraklarını ve İs- 
tanbul'u ele geçirmekti. “Megali idea” (bü- 
yük ülkü) diye adlandırılan bu siyaset Os- 
manlı Devleti ile Yunan Krallığı arasında- 
ki ilişkileri belirlemekteydi. Megali ideaya 
sadık bir politika izlemeye çalışan, fakat 
bunda kayda değer bir başarı göstereme- 
diği gibi baskıcı bir rejim oluşturan Kral 
Otto, 1862'de bir isyanla tahttan indirildi. 
Otto dönemi Yunan tarih yazımında “Bav- 
yera egemenliği” (Bavarokratia) diye adlan- 
dırılır. 


İç çekişmeler devam ederken büyük 
güçlerin müdahalesiyle Yunan Milli Mec- 
lisi, 1863'te Danimarkalı on yedi yaşında- 
ki Prens Wilhelm Georg'u (Georgios) “He- 
lenler'in kralı” seçti ve Yunanistan'da uzun 
sürecek yeni bir hânedan ortaya çıktı. 
1864'te meclis daha demokratik yeni bir 
anayasa hazırladı. Yüzyılın son çeyreğin- 
de kralın yanında siyasal partilerin önemi 
arttı ve krallık demokrasisi denilen bu dö- 
nemde Trikoupis adlı politikacı en önemli 
rolü oynadı. 1877-1878 Osmanlı-Rus Sa- 
vaşı'ndan sonra Osmanlı Devleti ile Yuna- 
nistan arasında 1881'de İstanbul'da yapı- 
lan bir antlaşmayla Tesalya Yunanistan'a 
bırakıldı. 1895'te finans krizlerinin etkisiy- 
le Trikoupis hükümetten çekilmek zorun- 
da kaldı. 1897'de Atina'daki ihtilâl komi- 
telerince desteklenen Giritli milliyetçilerin 
talebiyle Prens Georg kumandasında bir 
filo adaya gönderildi ve burası ele geçiril- 
di. Osmanlı Devleti'nin büyük devletler nez- 
dindeki girişimleri sonucu Yunanistan'ın 
adadan çekilmesi talep edildi. Yunanistan 
buna uymayınca Osmanlı Devleti ile Yu- 
nanistan arasında savaş çıktı (1897). Yu- 
nanistan bu savaşta ağır bir yenilgiye uğ- 
radı ve Osmanlı ordusunun ilerlemesi bü- 
yük güçlerin aracılığıyla durduruldu. Bu 
zafere rağmen yine büyük güçlerin iste- 
ğiyle Girit'in özerklik hakları genişletildi ve 
özerk bir vilâyet haline getirildi. Bu arada 
1878'de kurulan Bulgaristan kuzeye doğ- 
ru genişlemek isteyen Yunanistan ile reka- 
bete başlamıştı. Makedonya'da ve Trakya 
topraklarının güney kısmında ortaya çıkan 
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komiteler yoluyla bölgede yaşayan Orto- 
doks nüfus Bulgar Eksarhlığı'na veya Rum 
Patrikhânesi'ne tâbi olmaya zorlanırken 
her iki taraf da bölgede nüfus çoğunluğu- 
nun kendisine ait olduğunu iddia etti. Bu 
rekabet silâhlı harekete dönüştü ve Sır- 
bistan'ın da dahil olmasıyla kanlı çatışma- 
lar meydana geldi. Osmanlı hükümetinin 
1902 ve 1903'te başlattığı reform hare- 
ketine rağmen bölgedeki çarpışmalar so- 
na erdirilemedi. Bir Bulgar-Makedon ör- 
gütü olan İç Makedonya Devrimci Örgü- 
tü'nün silâhlı faaliyetleriyle Rum etkisinin 
bastırılmaya çalışılması üzerine Yunanis- 
tan, Selânik başkonsolosluğu ve diğer kon- 
solosluklar aracılığıyla Rum Makedonya 
Komitesi'ni örgütleyip güçlendirerek böl- 
gedeki etkinliğini arttırdı. Osmanlı yetki- 
lilerinin ve 1906'dan itibaren bölgede ör- 
gütlenmeye başlayan İttihat ve Terakki 
Cemiyeti'nin gizli desteğini alan Rum ko- 
mitesi Bulgar Makedon örgütlerine kar- 
şı başarılar elde etmeye başladı. Bu arada 
Makedonya'nın Rus-İngiliz müdahalesiyle 
Osmanlılar'dan koparılacağından endişe- 
lenen Jön Türkler 1908'de bir darbeyle II. 
Abdülhamid'i anayasayı ilân etmeye zor- 
ladılar. Atina hükümeti ve patrikhâne Jön 
Türk ihtilâlini patrikhânenin imtiyazlı ko- 
numuna, dolayısıyla bölgedeki Rum nüfu- 
zuna zarar vereceği korkusuyla destekle- 
medi. Hatta İttihat ve Terakki Cemiyeti'- 
nin silâhları bırakma çağrılarına uymayan 
tek komite Rum Makedonya Komitesi ol- 


du. Fakat ihtilâlin başarıyla sona ermesi 
Rumlar'ın da yeni durumu kabullenme- 
sine yol açtı. Ekim 1908'de Bulgaristan'ın 
bağımsızlık ilânı ve Bosna-Hersek'in Avus- 
turya-Macaristan İmparatorluğu tarafın- 
dan ilhakı ile Girit de Yunanistan'a katıl- 
dığını bildirdi. Osmanlı Devleti buna pro- 
testolar ve Yunan mallarının boykotuyla 
karşılık verdi. Hâmi devletler Girit'in Yuna- 
nistan'la birleşmesine izin vermedi. 1910'- 
da Girit Milli Meclisi, Helenler'in kralı adı- 
na açılınca buna müslüman mebuslar tep- 
ki gösterdi ve hükümet reisi Venizelos'un 
teklifi üzerine meclise müslüman mebus 
kabul edilmemesi kararlaştırıldı. Nihayet 
Balkan savaşlarının başlamasıyla Yunan hü- 
kümeti Girit'i resmen topraklarına kattı. 

Jön Türk ihtilâlinden bir yıl sonra Yuna- 
nistan'da da benzer bir askeri ihtilâl ger- 
çekleşti (Gudi ihtilâli) ve askeri yönetim 
bir süre sonra Giritli politikacı Eleftherios 
Venizelos'u Yunanistan'a davet etti. As- 
keri yönetimin sona ermesini sağlayarak 
1910'da başbakan seçilen Venizelos mo- 
dern Yunanistan tarihinde önemli roller 
oynayacak ve Yunanistan açısından büyük 
başarılar elde eden bir lider olacaktır. Us- 
ta siyaseti sayesinde 1912-1913 Balkan 
savaşlarından en kârlı çıkan devlet Yuna- 
nistan oldu. Yanya, Selânik, Serez ve Ka- 
vala dahil hem Güney Epir hem de Make- 
donya'nın önemli bir kısmı ile Ege adaları 
Yunanistan'ın eline geçti. 30 Mayıs 1913 


1917 yangınından sonra tarihi kısmının büyük bir bölümü harabe haline gelen Selânik'in görünümü 
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Londra ve 10 Ağustos 1913 Bükreş antlaş- 
maları ile Yunanistan'ın kazanımları tanın- 
dı. Yunanistan toprak ve nüfus bakımın- 
dan iki katına yakın büyüdü. Osmanlı Dev- 
leti, Yunanistan'ın bazı Ege adalarını ele 
geçirmesine itiraz etti, fakat bu adaların 
iadesi sağlanamadı. 1913'te Kral Georg, 
Yunan topraklarına yeni katılan Selânik'- 
te bir suikast sonucu öldürüldü. Yerine oğ- 
lu Konstantinos kral oldu. 1. Dünya Savaşı'- 
nın başlamasıyla birlikte Venizelos, İtilâf 
devletleri yanında yer almayı isterken karı- 
sı Alman imparatorunun kardeşi olan Kral 
Konstantinos tarafsız kalmak istiyordu. Ka- 
muoyunun Venizelos ve kral yanlıları ola- 
rak ikiye bölünmesiyle Venizelos hükümet- 
ten düşürüldü. Bulgaristan'ın İttifak dev- 
letleri blokuna katılarak Batı Trakya'ya gir- 
mesi ve İtilâf devletlerinin Selânik'e çıkar- 
ma yapması üzerine Selânik'teki subaylar 
1916'da bir darbe yaptı, Venizelos Selâ- 
nik'te kendi hükümetini kurdu. Venize- 
los'un yönetime gelmesiyle Yunanistan, 
İtilâf devletleri yanında savaşa girdi. Fran- 
sa'nın baskısıyla Kral Konstantinos 1917- 
de tahtı oğlu Aleksander'e (Aleksandros) 
bıraktı. Savaşın sonunda Bulgaristan, Batı 
Trakya'yı Yunanistan'a terketmek zorun- 
da kaldı. İtilâf devletlerinin Osmanlı hükü- 
metiyle yaptığı Sevr Antlaşması (10 Ağus- 
tos 1920), Yunanistan'a hem adalar üze- 
rinde hem Doğu Trakya ve Batı Anadolu'- 
da önemli haklar tanıyordu. Bu toprak ka- 
zanımları Büyük Yunanistan idealinin ger- 
çekleşmesi için önemli bir başarı olarak 
görülüyordu. 1920'de Kral Aleksander'in 
âni ölümüyle sürgündeki Konstantinos tek- 
rar geri çağrıldı. Aynı yıl yapılan seçimler- 
de Venizelos'un yönetimindeki Liberal Par- 
ti seçimi kaybetti. Bununla birlikte Veni- 
zelos karşıtları ve Konstantinos, Venize- 
los'un Anadolu'ya yayılma politikasını de- 
vam ettirdi. Anadolu'da başlayan kurtu- 
luş hareketi Sevr Antlaşması'nı tanımadı- 
ğından İngiltere, Yunan ordularının bu ha- 
reketi bastıracağını umarak Yunanistan'ın 
ileri hareketine destek verdi. Nihayet Mus- 
tafa Kemal Paşa önderliğindeki Türk or- 
dusu Yunan ordularını 1921 ve 1922'de 
yenilgiye uğratarak Anadolu'dan çıkardı. 
Bu yenilgiyle birlikte Anadolu'da yaşayan 
ve Büyük Yunanistan hayaliyle Yunan or- 
dularını destekleyen yüz binlerce Rum ile 
Türkler arasındaki ilişkiler tamamen bo- 
zuldu. Rumlar'ın önemli bir kısmı Türk or- 
dularının ilerleyişi karşısında Yunanistan'a 
kaçmak zorunda kaldı. Geri kalanlarla Yu- 
nanistan'da yaşayan müslümanlar 1923'- 
te imzalanan ve Lozan Barış Antlaşması'- 
na da eklenen sözleşmeyle mübadele edil- 
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YUNANİSTAN 


di. Lozan Antlaşması, Sevr Antlaşması'nın 
Yunanistan'a sağladığı kazanımları orta- 
dan kaldırdığından Yunanistan'ın kuruldu- 
ğu tarihten beri sürdürdüğü genişlemeyi 
durduran bir antlaşma oldu. Yunanistan'ın 
Anadolu'daki yenilgisi Yunan tarih yazı- 
mında “Küçükasya felâketi” (Mikrasiatiki ka- 
tastrofi) diye adlandırılmakta ve önemli bir 
yer tutmaktadır. Bu “felâket"le megali idea 
politikası fiilen sona erdi. 


Yunan ordularının Anadolu'daki yenil- 
gisi Yunanistan'da siyasal krize yol açtı; 
Eylül 1922'de askerlerin müdahalesi üze- 
rine Kral Konstantinos tahtı bırakarak ül- 
keyi terketti. Yerine oğlu Georg geçti. Ku- 
rulan askeri mahkeme yenilgiden sorum- 
lu tutulan politikacı ve askerleri yargılaya- 
rak idama mahküm etti. Ordu ülke içinde 
yönetimini sürdürürken Lozan görüşme- 
lerindeki diplomatik temsil Venizelos'a bı- 
rakıldı. Venizelos, Lozan'dan Yunanistan'ın 
en az kayıpla çıkması için çaba sarfetti. 
Lozan Antlaşması'na karşı Yunanistan'da 
büyük tepkiler meydana geldi. Ekim 1923'- 
te de askeri yönetime karşı bir darbe giri- 
şimi oldu. Bu girişim başarısız kaldı, fakat 
askeri yönetim kralın tahttan feragatini 
talep etti. Bunun üzerine Kral II. Georg 
Aralık 1923'te ülkeyi terketti. Yapılan se- 
çimlerin ardından Venizelos yönetime gel- 
di. 1924'te, Osmanlılar'dan kurtuluşun an- 
ma günü olarak kutlandığı 25 Mart günü 
Yunanistan'da cumhuriyet ilân edildi. Yu- 
nan tarihçileri bu dönemi I. Cumhuriyet, 
bazıları ise Osmanlılar'a karşı bağımsızlık 
savaşı dönemini de cumhuriyet dönemi 
olarak gördüğü için 11. Cumhuriyet diye 
tanımlamaktadır. Cumhuriyetin ilk yılları 
farklı liderlerin önderliğinde krizlerle geç- 
ti. 1928'de Venizelos tekrar seçimi kaza- 
narak yönetimi aldı. 1932'ye kadar süren 
Venizelos yönetiminde nisbeten istikrarlı 
bir dönem yaşandı. Bu istikrar sayesinde 
Yunanistan dünya ekonomik krizini hafif 
atlattı. Bu dönemde Türkiye ile Yunanis- 
tan arasında mübadeleyle ilgili sorunlar 
çözülerek 30 Ekim 1930'da bir dostluk 
antlaşması imzalandı ve Venizelos Anka- 
ra'ya gelip Mustafa Kemal Paşa'yı ziyaret 
etti. Bu arada Hitler'in iktidara gelmesi ve 
Mussolini İtalyası'nın Balkanlar'ı tehdit et- 
meye başlaması üzerine Yunanistan, Tür- 
kiye ile 1933'te bir antlaşma imzaladı. Da- 
ha sonra diğer Balkan ülkeleri Romanya ve 
Yugoslavya'nın da katılımıyla Balkan Paktı 
kuruldu. Yunanistan'da siyasi kriz devam 
ederken 1935'te Venizelos'un önderliğin- 
deki cumhuriyetçi askerlerin darbe girişi- 
mi bastırıldı ve Venizelos ülkeyi terketmek 
zorunda kaldı. Krallık yanlıları karşı önlem- 
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ler alarak cumhuriyeti lağvetti. Kral Il. Ge- 
org Atina'ya çağrıldı ve yeniden krallık re- 
jimine geçildi. 

1936'da başbakanlığa getirilen loannis 
Metaxas, İtalya'daki faşizmin ve Alman- 
ya'daki nasyonal sosyalizmin de etkisiyle 
faşist bir diktatörlük kurdu. Metaxas re- 
jimi özellikle ülkede gittikçe güçlenen ko- 
münistlere ve azınlıklara karşı baskı uy- 
gulamaya başladı. Yunanistan ilk aşama- 
da Il. Dünya Savaşı'nın dışında kaldı. Fa- 
kat İtalya, Yunanistan'ın Epir Arnavutla- 
rrna baskı yaptığı bahanesiyle 28 Ekim 
1940'ta Yunanistan'a saldırdı; savaş Ni- 
san 1941'e kadar sürdü. Almanya, İtalya'- 
nın yardımına gelerek Yunanistan'ı işgal 
etti. Alman işgali üzerine Yunan kralı ve 
hükümet İngiliz elçisiyle birlikte Girit'e kaç- 
tı. Mayıs ayında Girit'teki Yunan-İngiliz di- 
renişi kırıldı ve Almanlar adayı da ele ge- 
çirdi. İşgalden sonra Yunanistan'ın büyük 
bölümü İtalyan yönetimine, Trakya ile Do- 
ğu Makedonya, Almanlar'ın yanında sava- 
şa dahil olan Bulgarlar'a bırakılırken stra- 
tejik açıdan önemli bölgeler (Türkiye sını- 
rı, Girit vb.) doğrudan Almanlar tarafın- 
dan yönetilmeye başlandı. İşgal 1944 yılı- 
na kadar devam etti. İşgal altındaki ülke- 
de açlık ve sefalet dayanılmaz boyutlara 
ulaştı. Bu dönemde Amerika'dan topla- 
nan yardımlar Türkiye üzerinden Yunanis- 
tan'a gönderildi. Ayrıca ülkedeki yahudi- 
lerin önemli kısmı Naziler tarafından Po- 
lonya'daki kamplara sevkedilerek öldürül- 
dü. Selânik'te yaşayan yahudilerden yak- 
laşık 45.000 kişi Naziler tarafından 1943'- 
te Auschwitz kampına nakledilerek gaz 
odalarında imha edildi (Mazower, s. 442). 
İşgale karşı milliyetçi ve komünist gruplar 
direniş hareketleri başlattı. Savaş Alman- 
ya'nın aleyhine dönünce Alman orduları 


Ekim 1944'te Yunanistan'ı terketti. İşga- 
lin sona ermesiyle rahatlayan Yunanistan'- 
da milliyetçi gruplar ve komünistler ara- 
sında çatışmalar başladı. İç savaş 1949 
yılına kadar sürdü. Amerika'nın devreye 
girmesiyle komünistler bertaraf edildi ve 
Yunanistan Batı blokunda kaldı. 1952'de 
NATO'ya alındı. Yunanistan bunun ardın- 
dan Kıbrıs'ın İngiliz yönetiminden ayrıl- 
ması (Enosis) düşüncesini gündeme ge- 
tirdi. Adada başlayan direniş hareketi ve 
Türkler'e yönelik saldırılar üzerine 1955'- 
te Londra'da Türkiye'nin de çağrıldığı gö- 
rüşmeler yapılırken İstanbul'da 6-7 Eylül 
tarihlerinde Rumlar'a karşı saldırılar mey- 
dana geldi. Kıbrıs sorunu Yunanistan'ın 
Türkiye ile ilişkilerini olumsuz etkilemeye 
başladı. 1959'da İngiltere, Yunanistan ve 
Türkiye bağımsız bir Kıbrıs devletinin ku- 
rulmasında anlaştı ve 1960'ta Kıbrıs Cum- 
huriyeti ilân edildi. Daha sonra siyasi is- 
tikrarsızlık baş gösterdi. Yaşanan hükü- 
met krizi sonucu 20-21 Nisan 1967'de or- 
du bir darbe yaptı. “Albaylar cuntası” diye 
bilinen darbeciler antik döneme dayalı Yu- 
nan milliyetçiliği, hıristiyan-Yunan kültü- 
rü gibi değerlere sarılarak komünistlere 
vb. gruplara karşı şiddetli bir baskı rejimi 
oluşturdu. Cunta yönetiminin emriyle aşı- 
rı milliyetçiler Kıbrıs'ta 15 Temmuz 1974'- 
te Makarios'a karşı darbe yaptı. Bunun 
üzerine Türkiye 20 Temmuz'da adaya çı- 
karma yapmaya başladı. Türkiye ile sava- 
şa girme tehlikesiyle karşı karşıya kalan 
Yunanistan'da askeri yönetim yine asker- 
ler tarafından yıkıldı. 


Eski başbakan Karamanlis ülkeye çağ- 
rılarak hükümetin başına geçirildi. Kara- 
manlis, Türkiye ile savaş tehlikesini önle- 
mek için diplomatik görüşmelere başla- 
dı; fakat anlaşmaya varılamaması üzeri- 
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ne 1960'taki garantörlük hakkına daya- 
nan Türkiye ikinci defa adaya müdahale 
etti ve adanın % 37'’sini ele geçirdi. Tür- 
kiye'nin bu müdahalesini engellemediği 
gerekçesiyle Karamanlis hükümeti Yuna- 
nistan'ın NATO'nun askeri kanadından ay- 
rıldığını ilân etti; ancak 1980'de Yunanis- 
tan tekrar NATO'ya dahil oldu. 1974 Ka- 
sım ayında yapılan seçimlerde Karaman- 
lis'in kurduğu Nea Demokratia Partisi se- 
çimi kazandı. 1975'te Yunanistan, Avru- 
pa Topluluğu'na üyelik başvurusunda bu- 
lundu ve 1 Ocak 1981'de birliğe üye ka- 
bul edildi. 1990'da sosyalist blokun dağıl- 
ması ve Yugoslavya'nın parçalanması ile 
Balkanlar'da büyük krizler başladı. Bu dö- 
nemde Yunanistan dünya kamuoyunun 
aksine saldırgan durumundaki Sırbistan'a 
destek verdi ve özellikle Makedonya Cum- 
huriyeti'nin tanınmasını engellemek için 
girişimlerde bulundu. Ancak Eylül 1995'- 
te, Makedonya'ya karşı uygulanan ambar- 
goyu sona erdirerek Makedonya Cumhu- 
riyeti'nin isminde, bayrağında ve anaya- 
sasında bazı değişiklikler yapılması şar- 
tıyla bu yeni cumhuriyeti Eski Yugoslav- 
ya Cumhuriyeti Makedonya adıyla tanıdı. 
1996 başlarında Türkiye ile Ege denizinde 
Kardak (Imia) adası sebebiyle savaşın eşi- 
ğine gelindi. Bunun ardından Yunanistan 
komşularıyla ilişkilerini düzeltmeye baş- 
ladı ve ülkenin içe kapanıklığına son veril- 
di. Her ne kadar Türk-Yunan sorunlarına 
kesin çözümler bulunamadıysa da sürek- 
li savaş tehdidi ortadan kaldırıldı. 2010- 
2012 yıllarında Yunanistan ağır bir eko- 
nomik krizin etkisi altındaydı. 


NI. ÜLKEDE İSLÂMİYET 


Bugünkü Yunanistan coğrafyası tarih- 
te farklı halkların göçlerine mâruz kaldı. 
Özellikle VI. yüzyılın sonlarından itibaren 
Tesalya ve Mora dahil olmak üzere böl- 
geye yoğun bir Slav göçü gerçekleşti. Yer 


isimlerinin de teyit ettiği bu yerleşim an- 
cak daha sonra Bizans İmparatorluğu dö- 
neminde başka bölgelerden Yunanlılar'ın 
Mora'ya yerleştirilmesi ve Slavlar'ın asimi- 
lasyonu yoluyla nüfus olarak Yunanlaştı. 
Günümüzde Yunanistan'a bağlı Girit ada- 
sı daha 673-674 yıllarında ilk Arap akınla- 
rıyla karşılaşmıştı. 818'de Endülüs'ten sü- 
rülen çok sayıda müslüman 827'de Mısır'- 
dan da çıkarıldıktan sonra gemilerle Gi- 
rit'e gelip burayı ele geçirdi. Rabazulhan- 
dak (Kandiye) şehrini kuran Araplar 961 
yılına kadar Girit'i hâkimiyetlerinde tut- 
tular. 150 yıla yakın süren bu İslâm ida- 
resinde Kandiye önemli bir ilim merkezi 
haline geldi. Ada Bizans'ın eline geçtikten 
sonra adadaki müslümanların çoğu kaç- 
tı, kalanlar ise zorla hıristiyanlaştırıldı ve 
zaman içerisinde Yunanlaştı. Mora'ya ilk 
müslüman akınları 807 yılında Afrika üze- 
rinden yapıldı. Bölgedeki Slavlar'la iş bir- 
liği yapan müslümanlar Patras'ı kuşattı. 
Fakat Bizans İmparatorluğu bu akınları 
geri püskürterek Mora'ya hâkim oldu. IX 
ve X. yüzyıllarda Girit'ten Arap korsanları 
Mora kıyılarına akınlar yaptı; Girit'in Bi- 
zans'ın eline geçmesiyle bu akınlar sona 
erdi. 1204'te Franklar'ın eline geçen Mo- 
ra'yı geri almak isteyen Bizans imparato- 
ru 1263'te Selçuklular'dan 6000 civarın- 
da paralı asker getirtti. Bu askerlerin bir 
kısmı din değiştirerek Mora'da kaldı. Sa- 
vaşlar sebebiyle nüfusu azalan Mora'ya 
XIV. yüzyılın ikinci yarısında Mezistre des- 
potu tarafından 150.000 civarında Ar- 
navut getirtilerek yerleştirildi. Günümüze 
kadar izleri takip edilen bu yerleşimlerle 
Mora'nın nüfus yapısı önemli ölçüde de- 
ğişti. 

Osmanlı Devleti'nin Balkanlar'a girişiyle 
birlikte bölgeye müslümanlar iskân edil- 
di ve şehirler Osmanlı tarzında gelişmeye 
başladı. Özellikle vakıflar yoluyla bölgede 
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önemli eserler meydana getirildi. Osman- 
lı yönetiminde istikrarlı bir dönem geçi- 
ren Mora'da nüfus XVI. yüzyılın ilk çeyre- 
ğine kadar iki kat arttı. 1521'de Mora'da 
nüfusun 9o 9'u müslümandı (Anabolu ve 
Menekşe hariç 50.176 hıristiyan ve 5330 
müslüman hânesi). Mora'da Sadrazam 
Hadım (Atik) Ali Paşa tarafından Balya- 
badra, Modon, Koron, Mezistre ve Nava- 
rin'de mektep ve hamamlar yaptırıldı. I. 
Bayezid, Balyabadra ve Androusa'da ca- 
miler inşa ettirdi. 1571 İnebahtı Deniz Sa- 
vaşı'nın ardından tehdit altında kalan Mo- 
ra kıyılarının savunması için Navarin'de ye- 
ni bir hisar inşa edildi ve kalenin yanında 
küçük bir kasaba oluştu. III. Murad kale- 
de bir mescid ve kasabada büyük bir ca- 
mi yaptırdı. Hâlâ ayakta olan bu cami Yu- 
nanistan'ın güneyindeki en büyük İslâmi 
eser olarak bilinmektedir. XVII. yüzyılda 
Mora'da veba salgını gibi sebeplerle nüfus 
azalırken müslümanların nüfusa oranı art- 
tı. Arnavutlar'ın bulunduğu bazı yerlerde 
İslâm'a geçişler oldu. 1583'te % 11 olarak 
hesaplanan müslüman nüfusu 1642'de 96 
26'ya yükseldi (DİA, XXX, 282). Evliya Çe- 
lebi meselâ Gaston'u (Gastouni) dört ca- 
misi, medreseleri ve tekkeleriyle bir müs- 
lüman kasabası şeklinde tarif eder (Seya- 
hatnâme, VIII, 302 vd.). 1684-1686 yılları 
arasında Venedik Mora'ya hâkim olunca 
bölgedeki müslüman varlığı ortadan kal- 
dırıldı. 1715'te Osmanlı ordusu Mora'yı ye- 
niden ele geçirirken Katolik baskısından 
bunalan Ortodoks halk Osmanlı ordusu- 
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Atina'da Mustafa Ağa Camii 


na yardım etti. Müslümanların bir kısmı 
yeniden Mora'ya döndü ve İslâm eserleri 
inşasına başlandı. 1770'te Rus donanma- 
sı Mora'yı işgal edince mahalli isyanlar çı- 
karttı. 1779'da tekrar Osmanlı idaresi ku- 
ruldu. Müslüman nüfusun çoğunlukta ol- 
duğu Tripoliçe eyalet merkeziydi. 1821 Yu- 
nan isyanı başladıktan sonra Tripoliçe'de- 
ki müslümanlar katletildi. Mora'yı ele ge- 
çiren isyancılar Mora'daki müslümanların 
yarıdan fazlasını (yaklaşık 25.000 kişi) or- 
tadan kaldırdı (DİA, XXX, 284). Osmanlı- 
Mısır donanmasının 1827'de Navarin'de 
imha edilmesi üzerine Mısırlı İbrâhim Pa- 
şa burayı terkedince geride kalan müslü- 
manlar bütünüyle imha edildi. Günümü- 
ze ancak yıkılmış cami ve hamam harabe- 
leri ulaşabildi. Son yıllarda bunların birka- 
çının (Navarin'deki Il. Murad Camii, Gör- 
düs / Korinthos Sezâi Tekkesi Türbesi, Ar- 
gos Moralı Beşir Ağa Camii) restorasyonu 
için çalışmalar yapılmaktadır. 


1669'da Osmanlı yönetimine geçen Gi- 
ritte Müslümanlık hızla yayıldı ve çok sa- 
yıda İslâmi eser inşa edildi. Evliya Çelebi, 
Kandiye'de Vâlide Sultan Camii'ni ve ba- 
zı paşaların adını taşıyan çok sayıda cami 
kaydeder. Ona göre şehirde on sekiz cami 
ve yetmiş bir mahalle mescidi mevcuttu. 
Kiliselerin bir kısmı camiye çevrilmiştir. Os- 
manlı yönetiminde Girit'te yerli halkta da 
İslâmlaşma oldu. 1821'de adada yaklaşık 
160.000 müslüman ve 129.000 hıristiyan 
yaşarken Yunan isyanı ve Mısır yönetimi- 
nin ardından müslümanların sayısı hızla 
azaldı ve 1866'da 200.000 hıristiyana kar- 
şılık adada 60.000 müslüman kaldı. 1821'- 
de başlayan milliyetçi isyanlarda adanın 
müslümanları isyancıların hedefi haline 
geldi. Girit'in resmen Yunanistan'a katıl- 
dığı 1912 yılına kadar dönem dönem bu 
saldırılar sürdü ve müslümanların çoğu 
mülklerini yok pahasına satarak adayı ter- 


592 


ketti. Nihayet adada kalan müslümanlar 
da Lozan Antlaşması ile birlikte yapılan 
mübadele antlaşmasına göre adayı ter- 
ketmek zorunda kaldı. 

Yunanistan'ın müslüman nüfusu barın- 
dıran bir diğer bölgesi Tesalya idi. Buraya 
Anadolu'dan müslümanlar getirilip yerleş- 
tirildi, Evrenosoğulları ilk Osmanlı-İslâm 
eserlerini inşa ettiler. Evrenosoğlu İbrâ- 
him Bey, Alasonya'da (Elasson) bir ima- 
ret, oğlu Ahmed Çavuş imaretin yanına 
bir cuma camisi yaptırdı. Torunu Ömer 
Çelebi, Badracık kazasında bir cami, İz- 
din'de bir kervansaray inşa ettirdi. Savaş- 
lar sebebiyle yıkılan Larissa'nın yakının- 
da Yenişehir adıyla bir şehir kuruldu. Ga- 
zi Evrenos Bey'in oğlu Barak Bey buraya 
1400 yılı civarında bir imaret camisi, bir 
kervansaray ve otuz iki dükkân yaptırdı. 
Yenişehir zaman içinde Tesalya'da önem- 
li bir İslâm merkezi haline geldi. Gazi Ev- 
renos'un mirâhuru olan ve 1422-1456 yıl- 
larında aralıklarla bölgenin valiliğini yapan 
Turahan Bey de çok sayıda mimari eser 
inşa ettirdi. Bunlardan sancak merkezi 
Tırhala'da bir cami, iki mescid, hamam, 
bir kervansaray, zâviye, çok sayıda dük- 
kân, Yenişehir'de cami, medrese, zâviye 
ve dükkânlar; Selânik'e çıkan yol üzerin- 
de kervansaraylar, köprüler sayılabilir. Tu- 
rahanoğlu Ömer Bey ise Tırhala'da med- 
rese, mektep, hamam, kervansaray, be- 
desten, mescid, imaret, halvethâne, çok 
sayıda dükkân, köprü, yollar; Yenişehir'- 
de cami, imaret, mescid, hamamlar, ker- 
vansaray; Tatarlar kasabasında cami; Pla- 
tamona'da zâviye, kervansaray, mescid ve 
diğer birçok yerde mimari eserler inşa et- 
tirdi. Tesalya'daki bu eserlerden büyük ço- 
ğunluğu tahrip oldu; yalnızca Larissa'daki 
büyük bedestenin ve Hasan Baba Tekke- 
si'nin kalıntıları günümüze ulaşabildi (Ki- 
el, Das Türkische Thessalien, s. 143-153). 

Tesalya'da Yenişehir'in dışında Yenice 
(Agia), Cumapazarı, Embelek / Anbelaki 
(Ambelakia), Ermiye (Almiros), Karditsa, Tır- 
nova ve Velestin gibi şehirler Osmanlı dö- 
neminde ortaya çıktı. Bunlardan Cuma- 
pazarı (Sahrâ-i Cum'a), Atina ve Mora'ya 
giden yol üzerinde kurulmuştu ve cami- 
leri, mescidleri, hamamı ve medresesiy- 
le tipik bir Osmanlı-İslâm şehriydi. XIX. 
yüzyılda Cumapazarı, Yunan şehrine dö- 
nüşmeye başladı ve adı Megalo Pazaraki 
oldu. Tesalya, Yunanistan'a bırakılmadan 
bir yıl önce 1880'de bir Yunanca rapora gö- 
re 6000 Rum, 3000 yahudi ve 10.800 Türk'- 
ten ibaret nüfusa sahipti ve yirmi yedi ca- 
mi, yirmi dört mescid, dört kilise, beş Rum 
okulu vardı. Şehrin Yunanistan'a verilme- 


sinden sonra müslümanlar burayı hızla 
terketmeye başladı. I. Dünya Savaşı'nın 
ardından ismi Agios Visarion olarak değiş- 
tirildi. Şehirdeki Osmanlı eserleri zaman 
içerisinde yok edildi. XVII. yüzyıldan kal- 
ma bir hamam yakın dönemlerde ortadan 
kaldırıldı (a.g.e., 153-159). Kasabada ku- 
rulmuş eski camilerden yalnızca birinin fo- 
toğrafı günümüze ulaşabildi. Yunan arke- 
ologlarının 2006'da yaptıkları kazılarda bir 
cami ile bir hamam bulundu. Machiel Kiel 
bu caminin Turahanoğlu Ömer Bey'in ese- 
ri olduğunu tahmin etmektedir. Ermiye'- 
de de çok sayıda Osmanlı eseri mevcuttu. 
Bunlardan günümüze bazı mezar taşla- 
rıyla kitâbeler dışında hiçbir şey kalmadı. 
1881'de Yunanistan'a verilen Tesalya'da 
kalan son nüfus da Lozan Antlaşması'yla 
Türkiye'ye göç ettirildi. 1906'da Bulgaris- 
tan'dan kaçan yaklaşık 15.000 Rum Te- 
salya'ya iskân edildi. Daha sonra müba- 
deleyle Türkiye'den göç eden Rumlar'ın 
bir kısmı da buraya yerleştirildi. Eğriboz 
(Euboia / Evia) adasının merkezinde de (gü- 
nümüzde Halkis / Khalkis) Evliya Çelebi!- 
ye göre kale ve istihkâmlar, on bir müs- 
lüman mahallesi ve on bir cami, bunların 
yanında mescidler ve diğer eserler mev- 
cuttu. Atina'nın da bağlı olduğu bir san- 
cak merkezi olan Eğriboz'daki müslüman 
nüfus Yunanistan'ın kuruluşundan sonra 
burayı terketti. Günümüzde şehirde nere- 
deyse hiçbir Osmanlı eseri kalmamıştır. 


Yunanistan coğrafyasında Osmanlı dö- 
neminde en büyük şehir Selânik'ti. Selâ- 
nik, özellikle imparatorluğun sonlarına doğ- 
ru başşehrin yanında en önemli kültürel 
ve siyasal merkez halini almıştı. 1840'ta 
Fallmerayer, Selânik'te 30-36.000 civarında 
yahudi, 25.000'den fazla Türk ve 3-4000 
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Yanya'da Arslan Paşa Camii ve çevresini gösteren XIX. yüzyıl 
sonuna ait bir fotoğraf (İÜ Ktp., Albüm, nr. 91104) 


civarında Rum yaşadığını belirtir. Özellikle 
liman ticaretiyle gelişen Selânik, XIX. yüz- 
yılın son çeyreğinde demiryollarıyla İstan- 
bul'a ve diğer Avrupa merkezlerine bağlan- 
dı. 1324 (1906) tarihli Vilâyet Salnâmesi'- 
ne göre otuz altı cami, yirmi dört mescid 
bulunmaktaydı. Balkan savaşlarında böl- 
gedeki Osmanlı / İslâm eserlerinin önemli 
kısmı tahrip edildi. Yunanistan'ın ele ge- 
çirdiği bölgelerdeki müslüman nüfus kit- 
leler halinde göç etmeye başladı. Göçmen- 
ler genellikle Selânik limanından ve diğer 
Ege limanlarından taşınıyordu (Halaçoğlu, 
s. 55-58). 1917'de İtilâf devletlerinin Bul- 
garlar'a karşı cephe açmak amacıyla şehre 
girişinde büyük bir yangın başladı ve şeh- 
rin tarihi kısmının büyük bölümü harap 
oldu. Selânik yeniden planlanırken müs- 


lüman mahalleleri daraltıldı (Gökaçtı, Nü- 


fus Mübadelesi, s. 84). 1923-1924 yıllarında 
gerçekleşen zorunlu mübadele ile birlikte 
Batı Trakya hariç Yunanistan'daki müslü- 
man varlığı sona erdi. Meselâ Yunan Ma- 
kedonyası'nda 1913'te Yunanlılar nüfusun 
yalnızca 96 42'sini oluştururken bu oran 
1926'da % 88'e çıktı (Kitsikis, s. 167). 
Müslümanların göçüyle birlikte Osmanlı 
eserleri daha radikal bir şekilde tahrip gör- 
dü. Nitekim Selânik'teki cami minareleri 
İslâm izlerinin silinmesi amacıyla hemen 
yıktırıldı. Sadece İslâm eserleri değil şehir- 
deki yahudi mezarlığı da II. Dünya Savaşı 
döneminde tahrip edildi ve yerine üniver- 
site kampüsü kuruldu (Mazower, s. 351, 
426-428). Mustafa Kemal Atatürk'ün doğ- 
duğu ev Selânik Belediyesi tarafından sa- 
hibinden satın alındı ve anahtarı 1937'de 
Atatürk'e hediye edilmek üzere Türk kon- 
solosuna verildi. II. Dünya Savaşı'nın ardın- 
dan tamir edilen eve Topkapı ve Dolma- 
bahçe saraylarından getirilen eşyalar yer- 
leştirildi ve 1953'ten itibaren müze halin- 
de kullanılmaya başlandı. Günümüzde Tür- 
kiye Konsolosluğu'nun bahçesinde bulun- 


makta ve Türkiye'den gelen misafirlerin 
en önemli uğrak yerlerinden birini teşkil et- 
mektedir. Selânik'te bugün 889'da (1484) 
inşa edilmiş Alaca İmaret (İshak Paşa Ca- 
mii), Hamza Bey Camii, 849 (1444) tarihli 
II. Murad Hamamı, 890 (1485) tarihli Ha- 
lil Bey (Müsevi) Hamamı, 1460'lardan kal- 
ma bedesten, Abdülhamid döneminden 
kalma hükümet konağı, 1893'ten kalma 
günümüzde üniversite binası olarak kul- 
lanılan idâdiye, gümrük binası, XX. yüzyı- 
lın başlarında yapılan belediye hastahane- 
si, 1903'te yapılan Üçüncü Ordu Kışlası (gü- 
nümüzde Yunan ordusu tarafından kulla- 
nılmaktadır), Il. Abdülhamid'in sürgünde 
kaldığı Alatini Köşkü vb. çok sayıda Os- 
manlı dönemi eseri bulunmaktadır. Ayrı- 
ca Yedikule, Kuşaklı Kule ve Beyaz Kule de 
Osmanlı eserleri arasında yer almaktadır. 
Yunanistan'daki Osmanlı mimari eserleriy- 
le ilgili çalışmasında Ekrem Hakkı Ayverdi 
toplam 3771 eser sıralamıştır. Bunlardan 
2336'sı cami ve mescid, ayrıca 182 medre- 
se, 307 tekke ve zâviye, 315 mektep, alt- 
mış beş imaret, 171 han, 134 hamam, ılı- 
ca, kaplıca, otuz türbe, beş saat kulesi, yir- 
mi beş köprü, yirmi iki kale, on kervansa- 
ray, altı su kemeri ve diğer eserlerdir (Av- 
rupa'da Osmanlı Mimâri Eserleri IV, s. 382- 
284). 


Batı Trakya'da ve Makedonya şehirlerin- 
de günümüzde çok sayıda Osmanlı eseri 
mevcuttur. Meselâ Osmanlı sultanlarına 
merkezlik yapan Dimetoka'daki (Didymo- 
teichon) Çelebi Sultan Mehmed Camii hâ- 
lâ ayaktadır. Dimetoka yakınında Kızıl De- 
li Sultan Zâviyesi meşhurdur. Burada ay- 
rıca Oruç Paşa Hamamı ve Türbesi'nin ha- 
rabeleri, Gümülcine'de (Komotini) 1370'- 
lerde inşa edilen ve günümüzde restore 
edilerek koruma altına alınan Evrenos 
Bey Zâviye-İmareti, Yenice-i Vardar'da (Gi- 
annitsa) Hacı Evrenos Hamamı ve Türbe- 
si, Selânik'te 1444 tarihli II. Murad Ha- 
mamı, Serez'de XV. yüzyıldan kalma be- 
desten, yeni restore edilen Zincirli Cami, 
Mehmed Bey Camii, Mustafa Bey Camii, 
Kavala'da XVI. yüzyılda Sadrazam İbrâhim 
Paşa tarafından yaptırılan su kemeri, İbrâ- 
him Paşa Camii gibi çok sayıda eser kıs- 
men restore edilmiştir (Lowry, s. 16-255). 
Aynı şekilde Florina, Grebene, Karaferye, 
Kesriye, Kozani, Siroz, Tırhala, Yenişehir 
bölgeleriyle Midilli, Rodos, Sakız ve İstan- 
köy adalarında kaynaklarda tesbit edilen 
Osmanlı eserleri ve bunların günümüzde 
mevcut olanlarını gösteren çalışmalar ya- 
yımlanmıştır. 

Atina'da günümüzde ayakta kalabilmiş 
nâdir Osmanlı eserlerinden biri Fethiye 


YUNANİSTAN 


Camii'dir. 1935'te yıktırılmak istenen ca- 
mi Türkiye'nin girişimleri sonucunda kur- 
tarılmıştır. Atina'da Mustafa Ağa Camii, 
El Sanatları Müzesi olarak kullanılmakta- 
dır. Bunların dışında Atina'da hiçbir İslâ- 
mi eser yoktur. XVII. yüzyıldan kalma Âbid 
Efendi Hamamı 1986'da restore edilmiş- 
tir. Mora'daki önemli liman şehirlerinden 
Anabolu'da Osmanlı döneminde yeni inşa 
edilen veya kiliseden çevrilen toplam do- 
kuz cami ve mescid vardı. Zamanımızda 
yalnızca üç cami kalmış ve minareleri yık- 
tırılarak biri kiliseye çevrilmiştir, biri mü- 
ze, biri de tiyatro olarak kullanılmaktadır. 
Yunanistan'ın dördüncü büyük şehri olan 
Patras (Balyabadra / Eski Patras) Osmanlı dö- 
neminde kuş üzümü üretimiyle tanınmış, 
Rumlar'ın yanında müslüman nüfusu da 
barındıran önemli bir şehirdi. Yunan bağım- 
sızlık savaşında harap olan ve ardından ye- 
niden planlanan bu şehirde kalede Il. Ba- 
yezid Camii'ne ait kalıntılar dışında hiçbir 
Osmanlı-İslâm eseri kalmamıştır. Bir diğer 
önemli şehir olan Yanya'da bugün Osman- 
lı eserleri arasında Yanya Kalesi, Arslan Pa- 
şa Camii, Fethiye Camii, Tepedelenli Ali Pa- 
şa Konağı ve saat kulesi bulunmaktadır 
(Bıçakçı, s. 21-32, 389-401). Bunların dışın- 
da ayakta kalan Osmanlı eserleri arasın- 
da Girit'te Resmo'da (Rethymnon) camiler 
(Kara Müsâ Paşa Camii), Navarin Kalesi, 
Ayamavra'da (Lefkade) Kaptanıderyâ Kı- 
lıç Ali Paşa tarafından yaptırılan kale mev- 
cuttur. 

Yunanistan'da hemen her şehrinden 
önemli müslüman şairler, yazarlar ve ilim 
adamları çıkmıştır. Yenişehir, Yenice-i Var- 
dar, Selânik ve Yanya bu anlamda öne çı- 
kar. Yenişehir'den XV. yüzyıldan Hasan 
Efendi, XVI-XVII. yüzyıllardan Kadı Ârif 
Mehmed, şair Mehmed Sâili, XVIII ve XIX. 
yüzyıllardan Derviş Hasan Dede (Nakşi- 
bendi), Yenişehirli Avni (Mevlevi şeyhi), 
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Yenişehirli Fenni (Bektaşi şair), Nusret Ali 
gibi isimler zikredilebilir. Yenice-i Vardar'- 
dan XVI. yüzyılda yaşamış divan şairi Ha- 
yali ve Hurüfi şairi Usüli; Yanya'dan Halve- 
ti şeyhi Yüsuf Sinan Sümbüli Efendi (XVI. 
yüzyıl), eski Yunan düşünürlerinin eserle- 
rini de çeviren âlim Esad Yanyavi (XVIII. 
yüzyıl), Nakşibendi şeyhi Yüsuf Yanyavi, 
bir Yunanca Türkçe sözlüğün de yazarı 
olan Nakşibendi âlim Ref'i Efendi Yanyavi 
(6. 1902) anılabilir. Yanya'da ayrıca Arap 
harfleriyle Yunanca olarak dini içerikli eser- 
ler de (aljamiado) yazılmıştır. Selânik'te 
de çok sayıda âlim ve edebiyatçı yetişmiş- 
tir (tarihçi Mustafa Selâniki, Müneccim- 
başı Ahmed, Mevlevi şairi Âkif, Cemal, 
Hasan Dâniş, Esad Dede Mevlevi, Hâmi 
Efendi, Meşhüri, Osman Nüri gibi). XX. 
yüzyılın başında Selânik, Osmanlı Devleti'- 
nin en önemli siyaset ve düşünce merke- 
zi haline gelmiş, burada çok sayıda Türk- 
çe (meselâ Genç Kalemler) ve başka dil- 
lerde (Fransızca, Yunanca, Bulgarca) gazete 
ve dergi basılmıştır. Mora'da XVI. yüzyıl- 
da Mezistreli şair Firdevsi, XVII. yüzyılda 
Gördüslü şair Hüseyin, şair ve Sezâiyye'- 
nin kurucusu Hasan Sezâi-yi Gülşeni, XVII. 
yüzyıl ve XIX. yüzyılın ilk dönemlerinde 
Mora İhtilâli Tarihçesi adlı eserin yaza- 
rı Tripoliçeli Süleyman Penah Efendi, şair 
Anabolulu Mehmed Emin Sabri Efendi, 
şair ve siyasetçi Tripoliçeli Abdurrahman 
Sâmi Paşa, Halvetiyye şeyhinin oğlu Ne- 
cib Ahmed Efendi, aslen Moralı Mevlevi 
dervişi ve şair Leylâ Hanım, Moralı asker 
ve siyaset adamlarından Mora Valisi Topal 
Osman Paşa gibi isimler yetişmiştir. Nâ- 
mık Kemal de aslen Moralı olan Râtib Ah- 
med Paşa'nın torunudur. İstefeli Kadı Mah- 
mud Efendi XVII. yüzyılın sonlarında Ati- 
na'nın tarihini yazmıştır (Târih-i Medine- 
tü'-hükemâ). Atina'da yetişen önemli ki- 
şiler arasında XIX. yüzyılda yaşayan şair 
Sürüri de anılabilir. 


IV. TÜRK-MÜSLÜMAN AZINLIK 
ve KÜLTÜR VARLIKLARI 


Günümüzde Yunanistan'da Batı Trak- 
ya'da Lozan Antlaşması'yla mübadele dı- 
şında kalan müslümanlar / Türkler yaşa- 
maktadır. Komotini (Gümülcine), Xanthi (İs- 
keçe) ve Alexandrupolis (Dedeağaç) illerin- 
den oluşan Batı Trakya da 1920'de İtilâf 
devletleri tarafından Yunanistan'a veril- 
mişti. Bu tarihte nüfusun büyük çoğunlu- 
ğu müslümandı. 1920 verilerine göre top- 
lam nüfusu 191.700 olan bölgede 129.120 
(% 67) müslüman yaşamaktaydı. Müba- 
dele dini mensubiyete göre yapıldığından 
Yunanistan Batı Trakya'da yaşayan müs- 
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lümanları yakın zamanlara kadar Türk ola- 
rak tanımayı reddetmiştir. Ülkedeki siya- 
set bilimi ve tarih uzmanları da genellik- 
le resmi politikayı desteklemişler ve Batı 
Trakya'da geniş bir Pomak nüfusun bulun- 
duğunu, Türkiye'nin ve bölgedeki Türk- 
ler'in aslen Slav olan Pomaklar'ı da zorla 
Türkleştirdiğini iddia etmişlerdir. Hatta 
ayrı bir Pomak dilinin ve kimliğinin can- 
landırılıp geliştirilmesi için çok sayıda ya- 
yın yapılmış, Bulgarca kitaplar temin edil- 
miştir. Bu şekilde Batı Trakya'da yapılan 
baskı ve sindirme politikaları Avrupa ka- 
muoyunda da meşrulaştırma yoluna gi- 
dilmiştir. Yunan hükümeti kendini, Batı 
Trakya'daki farklı etnik kökenlere sahip 
müslüman azınlıkları “Türk boyunduru- 
ğu”ndan koruyan ve bölgedeki kültürel çe- 
şitliliği teminat altına alan devlet şeklin- 
de tanıtmaya çalışmaktadır. Batı Trakya'da 
Rodop dağlarında sayıları yaklaşık 25.000 
olarak ifade edilen müslüman Pomaklar'ın 
yaşadığı bölgeye seyahat, Yunan hüküme- 
ti tarafından 1953'ten 2000 yılına kadar 
buranın askeri bölge olduğu gerekçesiyle 
özel izne bağlanmıştı. Batı Trakya'da Yu- 
nan hükümetinin politikaları sonucu yeni 
veya çok katlı binaların yapılmasının ya- 
saklanması, yurt dışına çıkanların (1998 
yılına kadar yürürlükte kalan Yunanistan Vatan- 
daşlık Yasası'nın 19. maddesine göre) vatan- 
daşlıktan çıkarılması gibi baskılar netice- 
sinde fırsat bulan müslümanlar Türkiye'- 
ye göç etmiştir ve bu göç süreci devam et- 
mektedir. Gümülcine'ye gidildiğinde müs- 
lümanların yaşadığı mahalleler evlerin du- 
rumundan hemen belli olur. Tek katlı eski 
evlerin bir arada olduğu mahalleler Türk- 
ler'e, çok katlı modern binalar ise bölge- 
ye yerleşen Yunanlılar'a ait mahallelerdir. 
1990'da soğuk savaşın sona ermesiyle es- 
ki Sovyet cumhuriyetlerinde yaşayan Rum- 
lar (Pontus Rumları) toplu halde Yunanis- 
tan'a göç etmeye başladı ve bu göçmen- 
lerin önemli bir kısmı Batı Trakya'ya iskân 
edildi. 

Son yıllara kadar Batı Trakya'da Türk 
varlığının sistematik olarak yok edilmeye 
çalışıldığı söylenebilir. Bununla birlikte gü- 
nümüzde eskiye oranla daha demokratik 
bir görüş hâkimdir. 1990'da Mitsotakis hü- 
kümetiyle birlikte Türkiye ile Yunanistan 
arasındaki ilişkilerin iyileşmeye başlamasıy- 
la bölgedeki azınlığa karşı politikaların 
yumuşadığı tesbit edilmektedir. Batı 
Trakya'da müslüman cemaatin yöneti- 
minde iki cemiyet rol oynamaktaydı: 
1932'de kurulan İslâm Birliği Cemiyeti ve 
1970'lerin başlarında kurulan İslâm Şu- 


Selânik'te Bey Hamamı (Heath Lowry fotoğraf arşivi) 


uru Cemiyeti. Müslümanların en büyük 
sorunlarından biri müftü seçimi veya ta- 
yini meselesiyle ilgilidir. Ayrıca Türk okul- 
ları ve Türkçe eğitimle ilgili sorunlar da 
vardır. Batı Trakya dışında Yunanistan'da 
Rodos ve İstanköy (Kos) adalarında yakla- 
şık 5000 kişilik bir Türk nüfusu bulun- 
maktadır. Lozan Antlaşması'nın imzalan- 
dığı dönemde İtalya'ya ait olan bu ada- 
lardaki Türkler'in Batı Trakya'daki Türk- 
ler'den daha önemli problemleri olduğu 
ve ayırımcılığa mâruz kaldıkları görül- 
mektedir (Macar, s. 109-117). Bunların 
dışında Makedonya'da bir miktar Pomak, 
Çingene ve Arnavut müslümanla Arna- 
vutluk ve Arap ülkelerinden Atina'ya gel- 
miş müslümanlar yaşamaktadır. 


Yunanistan'da Osmanlı döneminden ka- 
lan tarihi eserlerin büyük çoğunluğu tah- 
rip edilirken bölgede kalan arşiv malzeme- 
si de genelde yok edilmiştir. Peloponnes 
ve merkezi Yunanistan'da bulunan Osman- 
lı belgeleri ve defterleri daha bağımsızlık 
savaşları döneminde (1821-1830) ve takip 
eden yıllarda imha edilmişti (Balta, s. 74- 
75, 88-89). Yalnızca Balkan savaşlarından 
sonra ele geçirilen bölgelerdeki Osmanlı 
arşiv malzemesi kısmen mevcuttur. Selâ- 
nik'teki Makedonya Tarih Arşivi ve Girit'in 
Herakleion (Kandiye) şehrindeki Vikeleia 
Şehir Kütüphanesi, Osmanlı arşiv malze- 
mesini barındıran en önemli kurumlardır. 
Buralarda başta kadı sicilleri olmak üze- 
re Osmanlı idaresiyle ilgili farklı tipte bel- 
ge ve defterler mevcuttur. Meselâ Girit'- 
te üç şehirde Osmanlı kadı sicilleri bulun- 
maktaydı. Bunlardan Hanya'da yer alan 
kadı sicilleri 1897 Osmanlı-Yunan savaşı 
döneminde tahrip edilmiş, Rethymnon'- 
daki (Resmo) siciller, 1945'te Resmo Milli 
Direniş Örgütü tarafından yağmalanarak 


Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi : Vekâlet - Yüsi. -- 
Ankara : Türkiye Diyanet Vakfı, 2013. 43. c. (16, 617 s.) : fot., hrt. şekil, plan ; 29 cm. 


bakkallara paket kâğıdı olarak satılmış, 
sadece Kandiye'deki kadı sicilleri (166 def- 
ter) günümüze kadar gelebilmiştir (Stav- 
rinidis, I, 22). Bunların yanında Girit'te 
Hanya'da, Kuzey Yunanistan'da Karafer- 
ye ile (Veroia) Kozani'de ve Rodos gibi yer- 
lerde küçük arşivler bulunmaktadır (Ha- 
cısalihoğlu, Südosteuropa von vormoder- 
ner Vielfalt, s. 71-72, 78-79). Yüzyıllarca Os- 
manlı yönetiminde kalan bugünkü Yuna- 
nistan topraklarında Türkçe yer isimleri de 
yaygınlaşmıştı. Yunanistan'ın bağımsızlı- 
ğıyla birlikte yer isimleri Yunancalaştırıl- 
dı. 1912'de ve daha sonra Yunanistan'ın 
ele geçirdiği bölgelerde meselâ Makedon- 
ya'da “yabancı” yer adları 1927'de toplu- 
ca değiştirildi ve bu yolla da bölgenin Os- 
manlı-İslâm geçmişiyle bağları koparılma- 
ya çalışıldı. Bundan Slavca isimler de nasi- 
bini aldı. Metaxas diktatörlüğü dönemin- 
de bölgede yaşayan Bulgar-Makedon top- 
luluğunun şahıs isimleri zorla Yunancalaş- 
tırıldı. Batı Trakya'daki Türkçe yer isimleri 
de aynı âkıbete uğradı. 
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YÜNİNİ, Ali b. Muhammed 
Ebü’l-Hüseyn Şerefüddin Ali 
b. Muhammed b. Ahmed el-Yünini 
(6. 701/1302) 

Buhâri'nin 
el-Câmi“u'ş-şahih nüshaları üzerine 
yaptığı çalışmayla tanınan 
L hadis âlimi. j 


11 Receb 621'de (29 Temmuz 1224) doğ- 
du. Aslen Lübnan'daki Ba'lebek şehrinin 
Yünin kasabasında ilim ve tasavvuf ehli 
bir aileye mensuptur. Ailenin Abdülkâdir-i 
Geylâni soyundan geldiği ileri sürülür. Ta- 
nınmış bir Hanbeli fakihi ve hadis âlimi 
olan babası Muhammed el-Yünini aynı za- 
manda onun ilk hocasıdır. Buhâri'nin el- 
Câmi'u'ş-şahih nüshasının rivayetini Mu- 
hammed el-Yünini'ye nisbet eden Ignaz 
Goldziher ve onu izleyen Alfred Guilla- 
ume'un Ali el-Yünini'yi babası ile karıştır- 
dıkları anlaşılmaktadır. Yünini'nin kardeşi 
Kutbüddin el-Yünini ise Zeylü Mir'âti'z- 
zamüân adlı eseriyle tanınan bir tarih ve 
hadis âlimidir. Apdülmü'min b. Halef, İbn 
Ferah, İbnü's-Salâh, Hüseyin b. Mübârek 
ez-Zebidi, Münziri, İbnü'l-Cümmeyzi gibi 
âlimlerden hadis dinleyen ve dil mesele- 
lerine hâkim bir hadis hâfızı olan Yünini, 
Ba'lebek'te babasının ardından Hanbeli- 
ler'in en önde gelen ismi olarak ders ver- 
di, aynı zamanda diğer bölgelerden gelen 
çok sayıda kişi onun derslerine katıldı. Yü- 
nini, Dımaşk ve Mısır'a ilmi seyahatler yap- 
tı; bilhassa çok sık gittiği Dımaşk'ta bir- 
çok kişi ondan hadis dinledi. Bu ziyaretleri 
sırasında edindiği kitaplardan Ba'lebek'- 
te bir kütüphane kurdu. Zehebi, Ba'lebek'- 
te iki aydan fazla bir süre kalarak ondan 
faydalandığını, Birzâli de kendisinden Dı- 
maşk'ta hadis dinlediğini kaydeder. İb- 
nü'i-Lebbân ve Yüsuf el-Mizzi onun tale- 
belerindendir. Yünini, 668'de (1270) gitti- 
ği Dımaşk'ta dil âlimi İbn Mâlik et-Tâi'nin 
ve diğer birçok âlimin hazır bulunduğu bir 
mecliste Şahih-i Buhâri nüshasını yet- 
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miş bir celsede okuyup nakletti. Bu oku- 
malar sırasında Yünini, İbn Mâlik et-Tâi'- 
nin yardımıyla, kendisine ulaşan Şahih-i 
Buhâri rivayetlerini Arap dili kaideleri açı- 
sından tashih etti. Bununla birlikte İbn 
Mâlik'in her söylediğini dikkate almadı, na- 
hiv bakımından doğru olmakla beraber 
tek kişi tarafından nakledilen bazı rivayet- 
lere hâşiyede yer verdi (Sezgin, Buhâri” 
nin Kaynakları, s. 182-183). İbn Mâlik et- 
Tâi de bu konudaki görüşlerini Şevâhi- 
dü't-tavzih ve't-taşhih li-müşkilâti'I-Câ- 
mi'i'ş-şahih adlı eserinde yazdı. Yünini, 
701 Şâbanında (Nisan 1302) yaptığı son 
Dımaşk seyahatinin ardından Ba'lebek'te 
Hanbeliler'in mescidindeki kütüphanede 
bulunduğu sırada bir kişinin saldırısına uğ- 
radı; aldığı yaralar yüzünden 11 Ramazan 
701'de (10 Mayıs 1302) öldü ve Bâbü Sat- 
hâ Mezarlığı'nda defnedildi. 


A. 


Şahih-i Buhâri'nin zabtına ve tashihi- 
ne gösterdiği özenle tanınan Yünini, ese- 
rin Firebri rivayetinin çeşitli râviler tarafın- 
dan nakledilen hadislerini mukayese et- 
miş, Firebri nüshasının tenkitli metnini 
hazırlamıştır. Bu çalışmada el-Câmi'u'ş- 
şahih'in râvileri Asili, Ebü Zer el-Herevi, 
Ebü'-Vakt ve Ebü'l-Kâsım İbn Asâkir'in çe- 
şitli isnadlar vasıtasıyla ulaştıkları Firebri 
rivayetlerini esas kabul etmiş, fakat bun- 
ları kendisine ulaşan diğer yazmalarla da 
karşılaştırmıştır. Zehebi de Yünini'nin ken- 
di nüshasının Şahih-i Buhâri'nin güveni- 
lir nüshaları ile mukayesesine çok önem 
verdiğini ve eseri bir yılda on bir nüsha ile 
mukayese ettiğini bildirmektedir. Yünini 
kendi nüshasında esas aldığı rivayetlere 
işaret etmek üzere Asili için “sâd” (ø), 
Ebü Zer el-Herevi için “he” (a), Ebü'l-Vakt 
için “zı” (5), Ebü'l-Kâsım İbn Asâkir için 
“şin” ($) remizlerini kullanmış, bu remiz- 
leri ve metodunu günümüze ulaşan el- 
Uşül ve'r-rumüz elleti tete'allaku bi- 
Şahihi'l-Buhâri adlı risâlesinde (Merke- 
zü'l-Melik Faysal li'l-bühüs ve'd-dirâsâti'l- 
İslâmiyye, nr. 2-05116) açıklamıştır. Bu- 
hâri'nin rivayetleri ve Yünini'nin Buhâri 
nüshalarını elde ettiği isnadlarla ilgili bir 
makale yazan Rosemarie Ouring-Zoche söz 
konusu risâlenin adını er-Rumüz “alâ Şa- 
hihi'-Buhâri şeklinde kaydetmiş ve risâ- 
leyi makalesinin sonunda yayımlamıştır 
(bk. bibi). Şerhinde Yünini nüshasını esas 
alan Ahmed b. Muhammed el-Kastallâni, 
İrşâdü's-sâri'nin mukaddimesinde Yüni- 
ni'nin kullandığı remizlere ayrıntılı biçim- 
de yer vermişse de adı geçen risâleye atıf- 
ta bulunmamıştır. e/-Câmi“u'ş-şahih'in 
sonraki nüshalarının ekserisinde Yünini'- 
nin çalışması esas alınmış olup Şahih-i 
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Buhâri'nin Sultan Abdülhamid'in emriyle 
hazırlanan neşri de (I-1X, Bulak 1311-1313) 
bu nüshaya dayanmaktadır. Yünini'nin ay- 
rıca el-Fürüsü'l-mübârekü'd-dâl “ale'1- 
hilâfi'l-vâkı' fi ba'zi'-hurüf mine'1-Câ- 
mi“i'ş-şahih adlı bir risâlesi vardır (Süley- 
maniye Ktp., Hacı Beşir Ağa, nr. 161). 
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YUNINI, Kutbüddin 
Ebü’l-Feth Kutbüddin Müsâ b. Muhammed 
b. Ahmed el-Ba'lebekki el-Yünini 
(6. 726/1326) 


Zeylü Mir'âti'z-zamân adlı 


eseriyle tanınan tarihçi. 


L zl 


8 Safer 640'ta (7 Ağustos 1242) Dımaşk'- 
ta doğdu. Aslen Ba'lebek şehrinin Yünin 
kasabasından bir süfi-ulemâ ailesine men- 
suptur. İlk bilgilerini tanınmış bir Hanbeli 
fakihi ve hadis âlimi olan babası Muham- 
med el-Yünini'den aldı. Dımaşk'ta ağabe- 
yi Ali b. Muhammed el-Yünini'nin yanı sı- 
ra Şerefeddin el-Erbili, Şerefeddin el-En- 
sâri, İbn Abdüddâim gibi âlimlerin ders- 
lerine devam ederek hadis yanında dini 
ilimleri tahsil etti. Daha sonra Mısır'a gi- 
dip Kahire'de İzzeddin İbn Abdüsselâm'ın 
ders ve sohbetlerine katıldı, hadis hâfızı 
Reşid el-Attâr'dan hadis rivayeti konusun- 
da icâzet aldı. 673'te (1275) hac vazifesini 
ifa etti. 680 (1281) yılında, Abaka Han'ın 
kardeşi Mengü Timur kumandasındaki 
Moğol ordusuyla el-Melikü'1-Mansür Kala- 
vun'un emrindeki Memlük kuvvetleri ara- 
sında meydana gelen, Moğol ordusunun 
ağır bir yenilgiye uğradığı Il. Humus sa- 
vaşına katıldı. 689 (1290), 701 (1302) ve 


711 (1311) yıllarında Mısır'ı ziyaret ederek 
oradaki âlimlerle görüşüp bilgisini geliş- 
tirdi, yapacağı çalışmalar için malzeme 
topladı. Ağabeyi Ali b. Muhammed'in ve- 
fatından sonra Ba'lebek'teki Hanbeliler'in 
şeyhliğine tayin edildi (701/1302) ve ders 
okutarak icâzet vermeye başladı. Memlük 
sultanları ve ileri gelenleri nezdinde büyük 
bir itibara sahipti. Hayatının hiçbir döne- 
minde resmi görev almadı. Ömrünün son 
dönemini uzlet içerisinde geçiren Yünini 
13 Şevval 726'da (12 Eylül 1326) Ba'lebek'- 
te vefat etti ve Bâbü Sathâ Mezarlığı'nda 
kardeşinin yanına defnedildi. 23 Şevval- 
de öldüğü de rivayet edilir. 


Eserleri. 1. Muhtaşaru Mir'â'ti'z-za- 
mân (el-Muhtâr min Mir'âti'z-zamân). Yü- 
nini'nin Sıbt İbnü'l-Cevzi'nin Mir'âtü'z- 
zamân fi târihi'l-a“yân adlı tarihini ihti- 
sar ve ikmal ederek hazırladığı bir eser- 
dir. e/-Muhtâr'ın çeşitli kütüphanelerde 
yazma nüshaları mevcuttur (Şakir Musta- 
fa, IV, 38). 2. Zeylü Mir'âti'z-zamân. 654- 
711 (1256-1312) yıllarını kapsayan eser geç 
dönem Eyyübiler, Haçlılar, Moğollar ve er- 
ken dönem Bahri Memlükleri tarihinin te- 
mel kaynaklarındandır. Eserde Memlük or- 
dusuyla Moğol kuvvetleri arasında mey- 
dana gelen, Moğollar'ın ilk defa mağlüp 
edilerek batıya ilerleyişlerinin durduruldu- 
ğu Aynicâlüt Savaşı (658/1260) hakkında 
orijinal bilgiler yer alır. Özellikle Suriye'de 
cereyan eden, bir kısmına müellifin de şa- 
hit olduğu hadiselerin ayrıntılı biçimde kay- 
dedilmesi eseri daha da önemli hale ge- 
tirmektedir. Yünini eserinde her yıla ait 
olayları anlattıktan sonra o yıl vefat eden 
meşhur şahsiyetlerin hayatına dair bilgi 
verir. Devrin tarihçilerinin üslübunu takip 
eden Yünini şifahi rivayetlerin yanında İbn 
Asâkir, Kudâi, İbnü'l-Kalânisi, Birzâli, İbn 
Sürür, Tâceddin İbn Hınnâ, Eminüddin İb- 
nü'-Fâriğ, İbn Hallikân, Ebü Şâme, Tâced- 
din İbn Hameveyh el-Cüveyni, İbn Vâsıl ve 
İbn Abdüzzâhir gibi müelliflerin eserlerin- 
den faydalanmış, Nâsırüddin İbnü'l-Furât, 
İbn Dokmak, Kalkaşendi, Makrizi, İbn Ha- 
cer el-Askalâni, Zehebi, Ebü'l-Fidâ İbn Ke- 
sir, İbn Tağriberdi gibi tarihçiler de onun 
eserini kaynak olarak kullanmıştır. Zeyl'de 
siyasal, sosyal ve ekonomik konularla bir- 
likte Mısır ve Suriye'nin kültürel ortamıy- 
la ilgili önemli bilgiler de aktarılmakta ve 
bürokratik bir görev almayan müellif hadi- 
seleri daha objektif biçimde anlatmakta- 
dır (Baybars el-Mansüri ile karşılaştırılma- 
sı için bk. Zeylü Mir'âti'z-zamân, neşrede- 
nin girişi, s. 16-17). Zeylü Mir'âti'z-za- 
mân'ın 654-686 (1256-1287) yıllarını içe- 
ren kısmı ilk defa Fritz Krenkow tarafın- 
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dan neşre hazırlanmışsa da basılmadan 
kalmış, daha sonra aynı bölümler büyük 
ölçüde Krenkow'un çalışmasından fayda- 
lanılarak Haydarâbâd-Dekken'de dört cilt 
halinde neşredilmiştir (1374-1380/1954- 
1961). M. İsâ Hammâde, eserin 687-711 
(1288-1312) yıllarına ait bölümüyle ilgili ge- 
niş kapsamlı bir çalışma yapmış (bk. bibi.), 
Fazl Mekki de 687-696 (1288-1297) yılları- 
na dair bölümü hakkında bir doktora tezi 
hazırlamıştır (Zeylü Mir'âti'z-zamân, neş- 
redenin girişi, s. 35). Antranig Melkonian 
ise 687-690 (1288-1291) yıllarını içeren bö- 
lümü Almanca'ya çevirmiştir (Die Jahre 
1287-1291 in der Chronik al-Yüninis, Frei- 
burg 1975). Ancak Yünini'nin eseri hakkın- 
da en kapsamlı çalışmayı hazırladığı dokto- 
ra tezinde Li Guo gerçekleştirmiştir (The 
Middle Bahri Mamluks in Medieval Syrian 
Historiography: The Years 1297-1302 in the 
Dhayl Mir'ât al-Zamân Attributed to Qutb 
al-Din Müsâ al-Yünini; Acritical Edition 
With Introduction, Annoated Translation, 
and Source Criticism, 1994, Yale Univer- 
sity). Li Guo bu çalışmasını bazı ilâvelerle 
birlikte Early Mamluk Syrian Historiog- 
raphy Al-Yünini's Dhayl Mir'ât al-Za- 
maân adıyla yayımlamıştır (1-11, Leiden- 
Boston-Köln 1998). Yünini'nin eserini ay- 
nı zamanda Memlükler dönemi tarih ya- 
zıcılığı açısından değerlendiren Li Guo, Mu- 
hammed b. İbrâhim el-Cezeri'nin Havâ- 
disü'z-zamân'ı ile Zeylü Mir'âti'z-za- 
mân'ın 697-699 (1298-1300) yıllarına ait 
bölümünü karşılaştırarak benzerlikleri gös- 
termeye çalışmış, ayrıca Birzâli'nin eseriy- 
le de mukayese etmiştir. Hamza Ahmed 
Abbas, Yünini üzerine hazırladığı doktora 
tezinde eserin 697-711 (1298-1312) yılla- 
rına ait kısmını geniş bir indeksle birlikte 
üç cilt halinde neşretmiştir (Abüzabi 1428/ 
2007). 3. Menâkıbü'ş-Şeyh “Abdilkâdir 
el-Gilâni (eş-Şerefü'l-bâhir fi menâkıbi'ş- 
Şeyh “Abdilkâdir). Kutbüddin el-Yünini'ye 
nisbet edilen bu eserin ona aidiyeti tar- 
tışmalıdır (Guo, |, 19; Zeylü Mir'âti'z-zamân, 
neşredenin girişi, s. 33; Zeylü Mir'âti'z-za- 
mân'da da bu esere dair bir işaret yoktur, 
a.g.e., a.y.). 4. es-Siretü'n-nebeviyye 
(Şâkir Mustafa, IV, 38; Şeşen, s. 177-178). 
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lal MUSTAFA SABRİ KÜÇÜKAŞCI 


Fa A 1 
YUNUS 
(iy ) 
Kur'ân-ı Kerim'de 
2 adı geçen bir peygamber. j 


İbrânice Yonah (güvercin) kelimesi Grek- 
çe'ye lonas, Arapça'ya Yûnus, Batı dilleri- 
ne Jonas ve Jonah şeklinde geçmiştir. Ke- 
limenin Arapça'da “görmek” anlamındaki 
ens veya “dostluk” anlamındaki ünsiyyet 
kökünden türediği yolundaki görüş (Fîrû- 
zâbâdi, VI, 53) doğru kabul edilmemiştir 
(Mevhüb b. Ahmed el-Cevâliki, s. 644; Şe- 
hâbeddin el-Hafâci, s. 244; Jeffery, s. 295- 
296). Ahd-i Atik'in “Peygamberler” (Neviim) 
bölümünde yer alan ve “on ikiler” denilen 
peygamberler grubuna ait yazıların beşin- 
cisi olan Yünus kitabında Yünus'un hikâ- 
yesi anlatılır. Buna göre Yünus, Filistin'in 
İsrâil Krallığı'na ait Celile bölgesindeki Gat- 
heferli Amittay'ın oğlu olup Zebulun kabi- 
lesine mensuptur (lI. Krallar, 14/25; Yünus, 
1/1). İsrâil krallarından II. Yeroboam'ın sal- 
tanatında (m.ö. 793-753) yaşamış ve ona 
bazı olayları önceden haber vermiştir (11. 
Krallar, 14/25). 


Yünus, Tanrı tarafından peygamber ola- 
rak Ninova (Ninevâ) halkına, kötü yoldan 
dönmedikleri takdirde kırk gün sonra he- 
lâk edileceklerini bildirmek üzere gönde- 
rilmiş, fakat Yünus, İsrâilliler'in düşmanı 
olan Ninova halkını uyarmak istememiş 
(Dictionnaire encyclopedigue, s. 581), 
böylece ilâhi emre uymayıp Tarşiş'e git- 
mek amacıyla Yafa'dan bir gemiye bin- 
miştir. Denizde büyük bir fırtına çıkınca 
gemideki ağırlıklar denize atılmış, bu felâ- 
ketin kimin yüzünden başlarına geldiğini 
anlamak için gemi yolcuları arasında ku- 
ra çekilmiş ve kura Yünus'a isabet etmiş, 
Yünus, İbrâni olduğunu bildirerek gerçe- 
ği anlatmış ve denize atılmasını istemiş- 
tir. Yünus denize atılınca fırtına dinmiş, 


YUNUS 


Rabb'in emriyle onu büyük bir balık yut- 
muş, Yünus üç gün üç gece balığın kar- 
nında kalmıştır (Yünus, bab 1). Balığın 
karnında iken Allah'a niyazda bulunmuş, 
Allah duasını kabul etmiş ve balık onu ka- 
raya kusmuştur (Yünus, bab 2). Tekrar Ni- 
nova'ya gönderilen Yünus halka yakında 
kendilerine ilâhi azabın geleceğini bildir- 
miş, azap günü gelince olacakları görmek 
için şehrin dışına çıkmış ve bir çardak ya- 
parak orada oturmuştur. Fakat bu sırada 
Ninova halkı Tanrı'ya iman etmiş, kötülük- 
lerden vazgeçmiş, oruç tutup affedilme- 
leri için dua etmiş, Tanrı da onları affet- 
miştir (Yünus, bab 3). Tanrı'nın bu iradesi 
Yünus'un gücüne gitmiş, daha önce Tar- 
şiş'e gitmeye kalkıştığı, bu defa da yalan- 
cı çıktığı için ölmek istediğini bildirmiş ve 
canını alması için Tanrı'ya yalvarmıştır. Tan- 
rı da Yünus'u kötü durumdan kurtarıp ya- 
nında ona gölge olması için “kikayon” bit- 
kisi (Kur'an'da yaktin ağacı) yeşertmiş, fa- 
kat ertesi sabah bitki kurumuştur. Bitki- 
nin kurumasına üzülen ve güneşin etki- 
siyle bayılan Yünus yine ölmek istemiş, 
Tanrı ona, “Sen emek verip büyütmediğin 
bir kikayon otuna acıyorsun da ben Nino- 
va'ya acımayayım mı? O şehirde sağını so- 
lundan ayırt edemeyen 120.000'den faz- 
la insan ve çok sayıda hayvan var” demiş- 
tir (Yânus, 3/1-4/11). 


Yünus, İsrâil Krallığı'na mensup bir İb- 
râni'dir, Ninova ise bir Asur şehridir ve İs- 
rail Krallığı ile Asurlular birbirine düşman- 
dır. Yorumculara göre Yünus bir taraftan 
Ninova'nın helâkine dair verdiği haber ger- 
çekleşmediği, diğer taraftan şehrin yıkıl- 
mamasının kendi ülkesi aleyhine olacağı- 
nı düşündüğünden hayal kırıklığına uğra- 
mış ve öfkelenmiştir. Yünus'un peygam- 
berlik görevinden kaçınmasının temel se- 
bebi de muhtemelen bu aşırı vatanper- 
verliğidir. Yünus, Ninovalılar'ın tövbe et- 
mesinden ve Tanrı'nın onları bağışlama- 
sından endişe duyuyordu; zira Ninova'nın 
bağışlanması İsrâil Krallığı'nın hükme müs- 
tahak olması demekti (Yünus, 4/2, 11). 
Ahd-i Atik'te anlatıldığı şekliyle Yünus Kıs- 
sası, Tanrı'nın kurtuluş planının sadece İb- 
rahim'in zürriyetini değil bütün insanları 
kapsadığını, dolayısıyla İbrâhim'in soyun- 
dan gelmeyen Asurlular'a da ilâhi tebli- 
ğin ulaştığını, öte yandan Ninova halkının 
tek bir peygamberin tebliğiyle doğru yo- 
la geldiği halde İsrâiloğulları'nın kendile- 
rine gönderilen birçok peygambere rağ- 
men Tanrı'ya isyan ettiklerini göstermek- 
tedir. Ayrıca kıssa mecazen şöyle de yo- 
rumlanmıştır: Yünus peygamber İsrâilo- 
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YUNUS 


ğulları'nı simgelemektedir. Yünus'un ilâhi 
emri yerine getirmeyi reddetmesi, İsrâil'in 
İsâ Mesih'e inanmaması ve putperestler- 
ce çarmıha gerilmesine yol açması anla- 
mına gelir. Yünus'un denize atılıp balık ta- 
rafından yutulması İsrâil'in sürgün hayatı- 
nın ve çeşitli yerlere dağılmasının bir sim- 
gesidir. Ancak Yünus'un balığın karnında 
ölmemesi İsrâil'in diğer milletlerce asimi- 
le edilemeyeceğine bir işarettir. Balık Yü- 
nus'u Filistin sahiline çıkardığı gibi millet- 
ler de İsrâil'i kendi ülkelerinin sahiline çı- 
karacaklardır. Onun ölüler diyarının derin- 
liklerinden canlı olarak çıkması İsâ Mesih'in 
gömülmesi ve üç gün sonra dirilmesi gi- 
bidir (NDB, s. 408). Hz. İsâ, Yünus pey- 
gamberin üç gün üç gece balığın karnında 
kaldığını ve Ninova halkının Yünus'un irşa- 
dıyla tövbe ettiğini kabul etmektedir (Mat- 
ta, 12/39-41; Luka, 11/29-32). Yünus'u bir 
balinanın yuttuğu iddiası, hem balinanın 
boğazının dar olması hem de Akdeniz'de 
balinanın bulunmaması sebebiyle doğru 
kabul edilmemiştir. Ahd-i Atik'teki Yünus 
kıssasında balinadan değil büyük bir balık- 
tan söz edilmektedir. Genel kanaat bu ba- 
lığın bir tür köpek balığı (lamia canis carcha- 
rias) olabileceği yönündedir; bu tür büyük 
balıkların midelerinde insan vücuduna rast- 
lanmıştır (NDB, s. 409). Ahd-i Atik'in an- 
latımını gerçek saymayanlara göre ise bu 
bir masal (Augusti, Renan, Müller), sem- 
bolik hikâye (Palmer, Krahmer) veya efsa- 
nedir (Eichhorn); Grek Hesione (Rosen- 
müller) ya da Bâbil Oannes (Baur) mitin- 
den alınmadır (DB, 111/2, s. 1608). 


Yahudi rivayetlerine göre Peygamber 
Elişa'nın talebeleri arasında en başarılısı 
Yünus peygamberdir. Elişa onu Yehu'yu 
kral olarak meshetmek ve Kudüs'teki hal- 
kın helâk edileceğini haber vermekle gö- 
revlendirmiş, fakat Kudüslüler tövbe edin- 
ce azap gerçekleşmemiştir. Bundan dola- 
yı İsrâilliler, verdiği haber gerçekleşmedi- 
ğinden Yünus'u yalancı peygamber say- 
mıştır. Nitekim Ninova halkına felâket ha- 
berini vermekle görevlendirildiğinde, “Şun- 
dan eminim ki oradaki putperestler töv- 
be edecekler ve affedilecekler, böylece put- 
perestler arasında benim yalancı peygam- 
ber olduğum yayılacak” demişti. Ninova'- 
ya gitmek için Yafa'ya vardığında liman- 
da gemi bulamaz. Ancak Tanrı onu sına- 
mak için fırtına çıkarır ve limandan ayrı- 
lan bir gemi tekrar limana döner, Yünus 
bu gemiye biner. Bir günlük yolculuktan 
sonra tekrar fırtına çıkar, gemide bulunan 
yetmiş millete mensup insanlar kendi ilâh- 
larına yalvarmaya başlar, fırtına dinmeyin- 
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ce kaptan Yünus'a milletini sorar, İbrâni 
olduğunu öğrenince, “İbrâniler'in tanrısı 
çok güçlüdür, dua et de yahudileri Kızıl- 
deniz'den kurtardığı gibi bizi de kurtarsın” 
der. Ancak Yünus bu felâkete kendisinin 
yol açtığını söyleyerek denize atılmasını is- 
ter. Önce gemideki ağırlıklar atılır, ancak 
fırtına dinmeyince bu defa Yünus denize 
atılır. Yünus'u çok büyük bir balık yutar 
ve Yünus balığın midesinde bir süre kalır; 
balığın gözleri de pencere vazifesi görür. 
Ardından balık onu görülebilecek bir sa- 
hile götürür. Bu arada Yünus, Tanrı'ya yal- 
varmayı unutunca Tanrı çok iri başka bir 
balık gönderir, bu balık Yünus'u ister. Ar- 
dından Yünus kendisini içinde bulunduğu 
durumdan kurtarması için Tanrı'ya dua 
eder, duası kabul edilir ve balık Yünus'u 
sahile çıkarır. Yünus hemen Ninova'ya gi- 
dip halka felâketin yakın olduğunu haber 
verir. Yünus'un sesi çok güçlüdür, şehrin 
her köşesine ulaşır, bunu duyan halk kötü 
yoldan dönmeye karar verir. Tövbe eden- 
lerin başında Asur Kralı Osnappar vardır. 
Kral tahtından iner, tacını çıkararak başı- 
na kül serper ve yerde yuvarlanır. Üç gün 
oruç tutulur ve göz yaşları içinde Tanrı'ya 
dua edilir, Tanrı da onları bağışlar. Yünus 
Tanrı'dan kendisini affetmesini ister. Tan- 
rı, “Sen benim şanıma saygılı davrandın, 
denize gittin (çünkü Yünus insanların Tanrı'- 
ya olan güveninin sarsılmamasını istiyordu, do- 
layısıyla yalancı durumuna düşmemek için de- 
nize açıldı), bundan dolayı sana merhame- 
timle muamele ettim, seni yer altı dün- 
yasından kurtardım” der. 


Yünus balığın karnında geçirdiği bu sı- 
kıntılı zamanı uzun müddet unutamaz ve 
üzerinde izleri kalır. Nitekim balığın kar- 
nındaki aşırı sıcaklıktan elbisesi erimiş, 
saçları dökülmüş, böcekler de onu hırpa- 
lamıştır. Yünus'u korumak için Allah ki- 
kayon bitkisini yaratmıştır. Yünus sabah 
kalktığında baş ucunda kendini güneşten 
koruyan, her yaprağı bir karıştan büyük, 
270 yapraklı bir bitki bulur. Fakat daha 
sonra bitki kuruyunca tekrar böceklerin 
hücumuna uğrayan Yünus ağlar ve ölmek 
ister. Tanrı ona bir ders vermiş, hiç emeği 
geçmediği halde bitkinin kurumasına Üzü- 
len Yünus'a, iman eden Ninova halkını af- 
fetmesinin tabii olduğunu göstermiştir. 
Ardından Yünus secdeye kapanır. Ancak 
Ninova halkı kırk gün sonra yine yoldan 
çıkarak öncekinden daha çok günah işle- 
meye başlayınca kendilerine haber verilen 
azap gelir ve hepsi toprağa gömülür. Çek- 
tiği şiddetli sıkıntılardan dolayı Tanrı, Yü- 
nus'u ölümden kurtarmış ve daha hayat- 


ta iken cennete girmesine izin vermiştir. 
Yünus'un karısı da çok dindardı (Ginzberg, 
VI, 54-59). Yünus'un kabri muhtemelen 
doğduğu yer olan Gat-hefer'de bulunmak- 
tadır (DB, 111/2, s. 1605). 


Yünus hakkında Kur'an'da da bazı bil- 
giler verilir; ondan Yünus (en-Nisâ 4/163; 
el-En'âm 6/86; Yünus 10/98; es-Sâffât 37/ 
139), Zünnün (el-Enbiyâ 21/87) ve “Sâhi- 
bü'l-hüt” (el-Kalem 68/48) diye bahsedilir; 
kendisine vahiy indiği (en-Nisâ 4/163), doğ- 
ru yola sevkedilenlerden, âlemlere üstün 
kılınanlardan (el-En'âm 6/86), sâlihlerden 
(el-Kalem 68/50) ve peygamberlerden ol- 
duğu bildirilir. Kur'an'ın onuncu süresi Yü- 
nus adını taşımaktadır. Bu sürede, kendi- 
lerine azap geleceği bildirilince iman et- 
meleri sayesinde azaptan kurtulan yegâ- 
ne kavmin Yünus kavmi olduğu beyan edi- 
lir (Yünus 10/98). Kur'ân-ı Kerim'e göre Al- 
lah'ın elçilerinden biri olan Yünus (es-Sâf- 
fât 37/139) -kavmi kendisine inanmayınca- 
öfkeyle onlardan uzaklaşmış (el-Enbiyâ 21/ 
87), yüklü bir gemiye binmiş (es-Sâffât 37/ 
140), çekilen kura neticesinde kaybeden- 
lerden olmuş ve kendisini bir balık yut- 
muştur (es-Sâffât 37/141-142). Eğer Yü- 
nus, Allah'ı tesbih edenlerden olmasaydı 
insanların tekrar dirileceği güne kadar o 
balığın karnında kalabilirdi; fakat o, “Sen- 
den başka ilâh yoktur, şüphesiz ben za- 
limlerden oldum” demiş (el-Enbiyâ 21/87- 
88; es-Sâffât 37/143-144), ardından duası 
kabul edilerek, Allah'ın rahmetiyle (el-Ka- 
lem 68/49) güçsüz bir halde balığın kar- 
nından çıkarılmış, kendisine gölge yapma- 
sı için yanında kabak cinsinden geniş yap- 
raklı yaktin bitkisi yaratılmış (es-Sâffât 37/ 
145-146; el-Kalem 68/49-50), daha sonra 
100.000 veya daha fazla insana peygam- 
ber olarak gönderilmiştir (es-Sâffât 37/ 
147). Yünus'un kavmi iman etmiş, başları- 
na geleceği bildirilen azaptan kurtulmuş, 
bir süre daha nimetlerden faydalanarak 
yaşatılmıştır (Yünus 10/98; es-Sâffât 37/ 
148). Hadislerde de Yünus'tan söz edilir. 
“Hiçbir insanın, ‘Ben Yünus b. Mettâ'dan 
daha hayırlıyım” demesi uygun değildir” 
hadisinde Yünus babası Mettâ'ya nisbet 
edilir. Diğer bir hadisin meâli de şöyledir: 
“Yünus b. Mettâ'dan daha hayırlı oldu- 
ğunu iddia eden kimse yalan söylemiştir” 
(Buhâri, “Enbiyâ”, 24, 35, “Tevhid”, 50, 
“Tefsiru süreti'n-Nisâ”, 26, “En'âm”, 4, 
“sâffat”, 1; Müsned, I, 242, 254, 292, 349, 
348, 390, 440, Il, 405, 451, 468, 539, İbn 
Mâce, “Zühd”, 33). Başka bir hadise göre 
Resülullah, Mekke ile Medine arasındaki 
Herşâ tepesine geldiğinde, “Yuları hurma 
lifinden olan kızıl bir devenin üzerinde sır- 
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tında yünden bir abâ ile Yünus'un bura- 
dan telbiye ederek geçtiğini görür gibiyim” 
demiştir (Müsned, l, 216; Müslim, “İmân”, 
268, 269; İbn Mâce, “Menâsik”, 4). 


Bazı İslâm kaynaklarına göre Yünus, 
Ya'küb'un oğlu Bünyâmin'in kabilesinden- 
dir. Mettâ'nın Yünus'un annesi olduğu, pey- 
gamberler içinde sadece İsâ ile Yünus'un 
annelerine nisbet edilerek anıldıkları riva- 
yeti (Sa'lebt, s. 406; İbnü'l-Esir, 1, 360) doğ- 
ru değildir. Bazı kaynaklar Yünus'un an- 
nesinin adını Sadaka olarak zikreder (Mu- 
hammed b. Abdullah el-Kisâi, s. 396; Zey- 
nüddin İbnü'l-Verdi, I, 28). Yünus peygam- 
ber Ninovalı'dır ve kavmi putperesttir (Sa - 
lebi, s. 407). İbn Kuteybe'ye göre (e-Ma“â- 
rif, s. 52) Hz. Yünus Peygamber Elyesa'- 
dan (bazı kaynaklarda İlyâs), Makdisi'ye 
göre (el-Bed ve't-târih, III, 110) Hz. Süley- 
man'dan sonra kendi kavmine peygam- 
ber olarak gönderilmiştir. Hz. Ali'den nak- 
ledilen bir rivayete göre otuz yaşında iken 
kendisine vahiy gelen Yünus, kavmine otuz 
üç yıl peygamberlik yapmış, fakat kendi- 
sine sadece iki kişi iman etmiştir (Sa'le- 
bi, s. 408). Yünus kavminden ümit kesin- 
ce onlara beddua ederse de kendisine bu 
hususta acele davrandığı bildirilir; kırk gün 
daha tebliğde bulunması emredilir, iman 
etmedikleri takdirde kendilerine azap ine- 
ceği haber verilir. Bunun üzerine Yünus 
tekrar tebliğe başlar, otuz yedinci günde 
kavmine üç gün sonra azabın geleceğini, 
bunun alâmeti olarak da renklerinin de- 
ğişeceğini söyler. Kırkıncı gün Yünus kav- 
minden ayrılır; ancak kavmi üzerlerine 
azap bulutları çökünce tövbe edip iman 
eder, Allah da onları bağışlar. Kavminin 
helâk edilmesini beklerken bağışlandığını 
gören Yünus yalancı durumuna düşer, öf- 
kelenerek oradan ayrılır ve bir gemiye bi- 
ner. Bindiği gemi batma tehlikesiyle kar- 
şı karşıya gelince Yünus gemiden atılır ve 
bir balık tarafından yutulur. Karanlıklar 
içinde Allah'a dua eden Yünus'un duası 
kabul edilir ve sahile çıkarılır; sahilde bir 
bitki onu gölgeler. İyileşince tekrar Nino- 
va'ya gönderilir. Rivayete göre Yünus ba- 
lığın karnında üç, yedi, yirmi veya kırk gün 
kalmıştır (a.g.e., s. 408-411). Diğer bir ri- 
vayete göre Yünus, Ninova halkını kırk gün 
boyunca Allah'a iman etmeye ve kötülük- 
lerden uzak durmaya çağırır, fakat kavmi 
onu dinlemez. Cenâb-ı Hak, Yünus'tan şeh- 
ri terketmesini ister, ardından azap gelin- 
ce halk bu defa tövbe eder, Allah da on- 
ları bağışlar. Buna öfkelenen Yünus, “Al- 
lahım! Onlar beni yalancı çıkardılar ama 
sen onları affettin, bir daha onların yanı- 
na dönmeyeceğim” diyerek bir gemiye bi- 


ner. Fırtına çıkınca Yünus gemiden atılır 
ve Hint'ten geldiği söylenen bir balık ta- 
rafından yutulur. Balığın karnında üç ve- 
ya kırk gün kalır. Allah'ın emriyle balık onu 
tüysüz yavru kuş gibi, ayakta duramaz, 
göremez ve yürüyemez bir halde Dicle ke- 
narına çıkarır. Allah onun için dört dallı bir 
bitki yaratır, Cebrâil gelerek vücudunu 
mesheder. Dişi bir ceylan onu emzirir. Yü- 
nus kırk günlük uykusundan uyanınca bit- 
kinin kuruduğunu, ceylanın gittiğini gö- 
rerek üzülür. Bunun üzerine Cenâb-ı Hak 
kendisinin kuruyan bitkiye üzüldüğünü, 
fakat 100.000 insana acımadığını söyler. 
Daha sonra Yünus kaybettiği eşine ve ço- 
cuklarına kavuşarak memleketine döner, 
ölünceye kadar tebliğ faaliyetini sürdü- 
rür (Muhammed b. Abdullah el-Kisâi, s. 
296-301). 


İslâm kaynaklarında Yünus'un peygam- 
berliğinin balık tarafından yutulmadan ön- 
ce mi sonra mı olduğu, öfkeyle çıkıp git- 
tiğinde kime öfkelendiği hususunda çe- 
şitli yorumlar vardır; “Ve o balık sahibini 
de an; hani o gücümüzün kendisine ulaşa- 
mayacağını sanarak öfkeyle çıkıp gitmiş- 
ti” âyeti (el-Enbiyâ 21/87) müfessirlerce 
farklı şekillerde yorumlanmıştır. Bir izaha 
göre Yünus, İsrâiloğulları'ndan dokuz bu- 
çuk kabileyi esir alıp götüren krala esirleri 
salıvermesi için elçi olarak gönderilmek is- 
tenir, fakat o bu görevi kabul etmez. Kav- 
mi tarafından kınanan Yünus hem kendi- 
sini görevlendiren krala hem de kavmine 
kızarak oradan uzaklaşır. Bir gemiye bi- 
ner, fırtına çıkınca denize atılır, balık ta- 
rafından yutulur, daha sonra kıyıya çıka- 
rılır, iyileşir ve tekrar gönderilir. “Biz onu 
halsiz bir durumda Issız bir kıyıya çıkar- 
dık ve onun üzerinde bir bodur fidan ye- 
şerttik, onu 100.000 veya daha fazla kişi- 
ye gönderdik” meâlindeki âyet (es-Sâffât 
37/145-147) peygamberliğin kendisine ba- 
lık tarafından yutulduktan sonra verildiği- 
ni gösterir (Fahreddin er-Râzi, XXII, 212- 
213). Başka bir rivayete göre Cebrâil, Yü- 
nus'tan hemen Ninova'ya gidip halkı uyar- 
masını ve azabın çok yakın olduğunu bil- 
dirmesini ister, Yünus ise yolculuk için bi- 
nek aramaya koyulur. Cebrâil acele et- 
mesini söyleyince de öfkelenerek oradan 
uzaklaşır ve bir gemiye biner (a.g.e., XXII, 
213; Taberi, Târih, 1, 375). Diğer bir izaha 
göre ise balığın Yünus'u yutması Ninova'- 
daki tebliğ görevinden sonradır. Nitekim 
o halka, inanmadıkları takdirde hemen 
azabın geleceğini bildirmiş, fakat Allah 
tövbeleri sayesinde onları affedince Yü- 
nus yalancı durumuna düşmüş ve bun- 
dan duyduğu öfkeyle oradan ayrılmıştır 


YUNUS 


(Fahreddin er-Râzi, XXII, 213). Bazı müel- 
lifler de kendisini yalancı çıkardığından do- 
layı rabbine kırgın olduğunu, diğer bazı- 
ları ise kavmi imana gelmediği için kav- 
mine öfkelendiğini kaydeder (a.g.e., XXII, 
214-215; Taberi, Târih, I, 376). Makdisi, 
Yünus'un gelecek azap konusunda Nino- 
valılar'ı uyarıp oradan ayrıldığını, bu arada 
Ninovalılar'ın tövbe etmeleri üzerine Al- 
lah'ın onları affettiğini ve Yünus'tan tek- 
rar kavmine dönmesini istediğini, fakat 
kavminin tövbesinden habersiz olan Yü- 
nus'un öldürülmekten korktuğu için kav- 
mine öfkelenerek oradan ayrıldığını, bin- 
diği gemiden denize atılıp onu yutan balı- 
ğın karnında bir süre kalarak cezasını çek- 
tiğini söyler (e-Bed& ve't-târih, II, 110-113). 
Kur'an'da, “Öyle ise rabbinin hükmünü sa- 
bırla karşıla ve öfkeye kapıldıktan sonra 
ıstırap içinde haykıran balık sahibi gibi ol- 
ma” âyetinde (el-Kalem 68/48) Yünus'un 
davranışı kınanmakta ve Resül-i Ekrem'e, 
müşriklerin iman etmemesi durumun- 
da hemen öfkeye kapılmaması bildirilmek- 
tedir. 
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YÜNUS EMRE 


Gi > xjl 
YUNUS EMRE 


(ö. 720/1320 [?]) 
L Mutasavvıf Türk şairi. j 


Tarihi kişiliği menkıbelerle iç içe giren 
Yünus Emre'nin destani hayatına dair ilk 
ve en geniş mâlümat Uzun Firdevsi'nin (6. 
918/1512) yazdığı sanılan Vilâyetnâme-i 
Hacı Bektâş-ı Veli'de yer almaktadır. Bu- 
na göre Yünus Sarıköy'de yaşayan, çiftçi- 
likle geçinen fakir bir kişidir. Önce buğday 
almak üzere Karahöyük'e gider, bir süre 
Hacı Bektâş-ı Veli'nin yanında kalır, geri 
döneceği sırada buğday yerine Hacı Bek- 
taş ona “nefes” vermeyi teklif eder, fakat 
Yünus ısrar edince kendisine dilediği ka- 
dar buğday verilerek gönderilir. Köyüne 
yaklaştığı esnada gafletinin farkına varan 
Yünus, buğdayın bir gün tükenip nefesin 
ise tükenmeyeceğini düşünerek tekrar 
tekkeye döner ve nasip ister. Durum Ha- 
cı Bektâş-ı Veli'ye arzedilince o, “Bundan 
sonra olmaz. Biz o kilidin anahtarını Tap- 
duk Emre'ye verdik, varsın nasibini ondan 
alsın” der ve onu Tapduk Emre'ye gönde- 
rir. Yünus da Tapduk Emre'nin yanına va- 
rıp durumu ona anlatır; Tapduk Emre ha- 
linin kendisine mâlüm olduğunu, hizmet 
edip emek vermesi halinde nasibini alaca- 
ğını söyler. Yünus kırk yıl boyunca erenler 
meydanına eğrinin yakışmayacağı düşün- 
cesiyle tekkeye sadece düzgün odun ta- 
şır. Rum erenlerinin Tapduk Emre'nin tek- 
kesinde büyük bir meclis kurdukları bir 
gün mecliste Yünus Emre ile birlikte Yü- 
nus-ı Güyende denilen başka bir Yünus da- 
ha bulunmaktadır. Tapduk Emre cezbeye 
gelince Güyende'ye, “Yünus, söylel” der, fa- 
kat Güyende işitmez. Tapduk bu sözü üç 
defa tekrarladığı halde Yünus-ı Güyende 
yine işitmez. Bu defa Yünus Emre'ye dö- 
nüp, “Yünus, vakit geldi, o hazinenin kili- 
dini açtık, nasibini aldın, hünkârın nefesi 
yetişti, sen söyle!” der. Gönlü açılan, göz- 
lerinden perde kalkan Yünus “şevk deni- 
zine düşüp” inci ve mücevher değerinde 
sözler söylemeye başlar (Menâkıb-ı Hacı 
Bektâş-ı Veli, s. 48-49). 

Aziz Mahmud Hüdâyi'nin, şeyhi Üftâde'- 
nin sohbetlerinden derlediği Vâkı'ât'ta 
yer alan Yünus'la ilgili rivayetler Vilâyet- 
nâme'de anlatılanları tamamlar gibidir. 
Hüdâyi'ye göre Yünus'un mürşidi Tapduk 
Emre “şeştâ” çalardı. Bir gün Tapduk yi- 
ne şeştâ çalmaya başlayınca sesi Yünus'a 
dokunur, Yünus cezbelenir ve sanatını bı- 
rakıp Tapduk'a derviş olur. Vâkı“ât'taki bir 
rivayette Yünus Emre'nin Tapduk Emre'ye 
otuz yıl hizmet ettiği, şeyhinin kızıyla ev- 
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lendiği, pirinin nefesinin bereketiyle şair 
olduğu belirtilir (Vâkı“ât-ı Öftâde, s. 91, 
256). Yine Vâkı“ât'ta yer alan bir başka 
rivayete göre otuz yıl hizmetten sonra Yü- 
nus, “Ben bu yolculuktan bir şey anlaya- 
madım, muhtemelen sülükü tamamlaya- 
mayacağım” diyerek tekkeden ayrılmış, fa- 
kat yolda rastladığı erenler ve onlarla ya- 
şadığı olağan üstü hallerle gafletten uya- 
nıp geri dönmüş ve Tapduk'un ayaklarına 
kapanarak kendini bağışlatmıştır (a.g.e., 
s. 374; İsmail Hakkı Bursevi, Rühu'-be- 
yân, l, 171). XVI. yüzyıl tezkirecilerinden 
Âşık Çelebi, Yünus'un “kullâb-ı cezbe ile 
âlem-i mülkten cenâb-ı meleküta çekil- 
miş, âlemin insân-ı kâmil ve feridlerinden” 
olduğunu kaydetmiş, ardından onun üm- 
miliğine işaret ederek hal diliyle şiir söyle- 
diğini belirtmiştir (Meşâirü'ş-şuarâ, Il, 689). 
XVII. yüzyıl Bayrami şeyhi Bolulu Himmet 
Efendi, sülükünü tamamlayamayan sâli- 
kin yolculuğunun hızlandırılması için celâl 
terbiyesinden geçirilebileceğini anlatırken 
Tapduk Emre ile Yünus arasında geçen 
olayı örnek verir (Tapsız, s. 165). XVIII. yüz- 
yıl Halveti-Şâbâni dervişlerinden İbrâhim 
Hâs da Tezkire'sinin iki ayrı yerinde Yünus 
Emre'den ve şeyhi Tapduk'tan bahseder 
(bk. bibl.). Süleyman Şeyhi de Yünus'tan, 
Tapduk Emre'den, şiirlerinden ve tekke- 
ye taşıdığı odunlardan söz etmiş, Mevlâ- 
nâ Celâleddin-i Rümi'nin Yünus hakkın- 
da, “İlâhi menzillerin hangisine çıktımsa 
bu Türkmen kocasının izini önümde bul- 
dum, onu geçemedim” dediğini naklet- 
miştir (Bahrü'k-velâye, vr. 1439). Yünus 
Emre ile Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ara- 
sında geçtiği aktarılagelen başka bir riva- 
yete göre Yünus bir gün karşılaştığı Mev- 
lânâ'ya, “Mesnevi'yi sen mi yazdın?” diye 
sormuş, Mevlânâ “evet” deyince Yünus, 
“Uzun yazmışsın. Ben olsam, ‘Et ü kemik 
büründüm / Yünus diye göründüm' der- 
dim” karşılığını vermiştir. Diğer bir halk ri- 
vayetine göre Yünus 3000 şiir söylemiş, 
daha sonra Molla Kasım adlı bir zâhid bun- 
ları şeriata aykırı bularak 1000 tanesini 
yakmış, 1000 tanesini suya atmış, kalan 
1000 şiiri okurken, “Derviş Yünus bu sözü 
eğri büğrü söyleme / Seni sigaya çeken 
bir Molla Kasım gelir” beytine rastlayınca 
pişman olup tövbe etmiş ve Yünus'un ve- 
iliğine inanmıştır. Bu inanışa göre yakı- 
lan şiirler gökte melekler, suya atılanlar 
balıklar, kalan şiirler de insanlar tarafından 
okunmaktadır. 


Tarihi Şahsiyeti. Yünus Emre'nin tarihi 
şahsiyeti hakkında çok farklı görüşler ileri 
sürülmüştür. Onun Yıldırım Bayezid devri- 
ne (1389-1402) eriştiğini söyleyen (Beygu, 


s. 171-175), Kanüni Sultan Süleyman dö- 
nemi (1520-1566) şairleri arasında ona da 
yer veren (Hammer, Il, 566), VII. (XIII.) as- 
rın sonu ile VIII. (XIV.) asrın ilk yıllarında ya- 
şadığını ileri süren (Gibb, I, 165) araştırma- 
cılar varsa da bu görüşler, Adnan Erzi'nin 
Beyazıt Devlet Kütüphanesi'ndeki bir mec- 
muadan (nr. 7912, vr. 38”) alarak neşretti- 
ği belge ile ortadan kalkmıştır. Belgede Yü- 
nus Emre'nin 638 (1240-41) yılında doğdu- 
ğu, seksen iki yıl yaşadığı ve 720'de (1320) 
vefat ettiği kaydedilmektedir (TIK Belle- 
ten, XIV/53 (1950), s. 85-89). Buna göre 
Taşköprizâde'nin Yünus'u Yıldırım devri 
şairi ve şeyhleri arasında göstermesi (Mec- 
di, s. 78) ve Âşıkpaşazâde'nin Orhan dev- 
riyle (1324-1362) I. Murad zamanını idrak 
ettiğini söylemesi (Âşıkpaşaoğlu Tarihi, s. 
193-194) doğru değildir. Yünus Emre'nin 
doğum yeri hakkındaki rivayetlere daya- 
nan görüşler de tutarsızdır. Vilâyetnâ- 
me'de (DİB Ktp., nr. 714, vr. 1284) onun 
Sivrihisar'ın Sarıköy'ünde doğduğu, meza- 
rının da bu köye yakın bir mevkide bulun- 
duğu kaydedilir. Mecdi, Tapduk Emre'nin 
Sakarya nehrine yakın bir yerde yerleş- 
miş olduğunu, Yünus'un ise Bolu çevre- 
sinde ikamet ettiğini belirtir (Şekâik Ter- 
cümesi, s. 78). Lâmil, Yünus'un Kütahya 
suyunun üzerinde bu suyun Sakarya'ya ka- 
rıştığı yere yakın bir mahalde yattığını söy- 
leyerek Vilâyetnâme'ye katılırken (Nefe- 
hât Tercümesi, s. 691) Âşık Çelebi onun 
Bolulu olduğunu yazmaktadır (Meşâirü'ş- 
şuarâ, II, 689). Yünus'un yaşadığı çevre 
hakkında Bektaşi geleneğinin doğrulu- 
ğunu kabul eden Mehmed Fuad Köprülü, 
onun XIII. yüzyılın son yarısında Sivrihi- 
sar'da yahut Bolu civarında Sakarya su- 
yuna yakın köylerden birinde yetişmiş bir 
Türkmen olduğunu belirtir (Türk Edebiya- 
tında İlk Mutasavuıjlar, s. 262-265). Kâmil 
Kepecioğlu'nun yayımladığı belgelerde, 
Şeyh Hacı İsmâil topluluğuna mensup olan 
Yünus'un Karamanoğlu İbrâhim Bey'den 
Lârende'de Yerce denilen araziyi satın 
aldığı ve İsmâil adlı bir oğlunun bulun- 
duğuna dair bilgiler vardır (Nilüfer, sy. 4 
[1945], s. 68; Gölpınarlı, s. 63-64). Bu bel- 
gelerde yazılanlarla Vilâyetnâme'de yer 
alan bilgiler çelişmektedir ve burada adı 
geçen Yünus'un Yünus Emre olup olma- 
dığı bilinmemektedir. Hacı İsmâil cema- 
atine mensup Yünus Emre'nin bir iddi- 
aya göre Horasan'dan geldiği düşünüle- 
cek olursa şiirlerinde yer alan Oğuz Türk- 
çesi'nin izahı zorlaşacaktır. Dolayısıyla söz 
konusu belgelerin ciddi bir tenkide ihtiya- 
cı vardır (metinler ve tenkidi için bk. Yü- 
nus Emre Risâlat al-Nushiyya ve Divân, 
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haz. Abdülbaki Gölpınarlı, s. XXVI). Ne- 
ticede oluşan kanaate göre Yünus, Orta 
Anadolu'da Sakarya nehri çevresinde bir 
yerde doğmuş ve Nallıhan'a yakın Emrem 
Sultan'daki zâviyede Tapduk Emre Der- 
gâhı'nda yaşamıştır. Sarıköy'deki arazisini 
zâviyeye bağışlamış, ölümünden bir süre 
önce Karaman'da arazi satın almıştır. Yü- 
nus Emre'den başka Bursa'da yaşayan di- 
ğer bir Yünus'un varlığından ilk defa söz 
eden Faruk K. Timurtaş'a göre bilinen iki 
Yünus'tan ikincisi XV. yüzyıl başlarında ve- 
fat eden Bursalı Âşık Yünus'tur (Yunus 
Emre Divânı, s. 19). Yünus Emre bir yer- 
de adının “Yünus” olduğunu söyler: “Yü- 
nus çağırırlar adım gün geçtikçe artar 
odum / İki cihanda maksüdum bana seni 
gerek seni.” İbrâhim Hâs'ın Tezkire'sin- 
de “Şeyh Emrem Yünus (k.s.) hazretleri” 
şeklinde geçmektedir (Tezkiretü'-Hâs, vr. 
37b). Şiirlerinde isminin önüne “Âşık, Bi- 
çâre, Koca, Tapduklu, Miskin, Derviş” gibi 
sıfatlar da getirmektedir. Bursa'da yaşa- 
yan Âşık Yünus'un ismi de bazı müellifler 
tarafından “Âşık Yünus, Yünus Emre” şek- 
linde anıldığı için bu iki şair tarih boyunca 
birbirine karıştırılmıştır (Gazzizâde Abdül- 
latif Efendi, vr. 359, Mustafa Lutfi, s. 73; 
Mehmed Şemseddin, s. 63-84). Hacı Bek- 
tâş-ı Veli'nin “nefes”ini kabul etmeyen Yü- 
nus'un “Ehl ü iyâl var, nefes karın doyur- 
maz, bana buğday gerek” sözünden hare- 
ketle evlendiği ve çocukları olduğu söyle- 
nebilir. Başbakanlık Arşivi'nde 871 sayılı 
Konya Defteri'ndeki 924 (1518) tarihli bir 
belgede Yünus'un İsmâil adında bir oğlun- 
dan söz edilerek, “Amma Yerce nâm yeri 
bu cemaatten Yünus Emre, Karamanoğlu 
İbrâhim Bey'den satın almış, elinde mülk- 
nâmesi vardır. Yünus Emre fevtolup evlâ- 
dına intikal eylemiştir” kaydı yer almak- 
tadır (Öztelli, Belgelerle Yünus Emre, s. 
7; Kepecioğlu, sy. 4 (1945), s. 68). Yü- 
nus'un bir şiirinde, “Bunda dahı verdin bi- 
ze oğul u kız çift ü helâl / Ondan dahı geç- 
tiarzum benim âhım didâr için” demesi de 
çoluk çocuğunun bulunduğunu gösterir. 


Tahsili. Eski kaynaklarda Yünus Emre'- 
nin ümmiliğinden söz edilmektedir (Mec- 
di, s. 78). Âşık Çelebi, Yünus'un medrese- 
de başarılı olamayıp “Tanrı mektebi”nde 
ders okuduğunu ifade eder (Meşâirü'ş-şu- 
arâ, Il, 689). Bektaşi geleneğinde de Yü- 
nus ümmi kabul edilmektedir. İsmâil Hak- 
kı Bursevi, Yünus'un ümmi fakat hikmet 
sahibi olduğunu belirttiği halde, “Çıktım 
erik dalına ...” diye başlayan şathiyesini şer- 
hederken onun sülükünden önce müftü- 
lük yaptığını söyler (Ferahu'r-rüh, haz. Mus- 
tafa Utku, II, 438; Şerh-i Ebyât-ı Yünus Em- 


re, vr. 40”). Bu bilgi İsmâil Hakkı'dan ön- 
ceki kaynaklarda yer almadığına göre adı 
geçen zat Bursalı Âşık Yünus olmalıdır. 
Gibb (HOP, 1, 170-175) ve Rıza Tevfik de 
(Rıza Tevfik'in Tekke ve Halk Edebiyatı 
ile İlgili Makaleleri, s. 36) Yünus Emre'nin 
okuma yazma bilmediği kanaatindedir. Hü- 
seyin Vassâf onu “ümmi-i kâmil” diye nite- 
ler (Sefine-i Evliyâ, I, 146-154). Yünus'un 
harfleri bile telaffuz edememesi iddiası gi- 
bi onun medresede tahsil görmüş bir kişi 
sayılmasının da bir abartı olduğuna işa- 
ret eden Köprülü'ye göre (Türk Edebiya- 
tında İlk Mutasavuıflar, s. 273) o devrin il- 
mi ve felsefi sistemlerine Yünus'un diva- 
nında yer yer beliğ işaretler vardır. Bun- 
ları gördükten sonra Yünus'un ümmiliği 
hakkındaki geleneğin hiçbir zaman tarihi 
bir hakikat sayılamayacağı anlaşılır (a.g.e., 
s. 296, 334). Gölpınarlı ise Yünus'un Sa'di-i 
Şirâzi'den ve Mevlânâ Celâleddin-i Rümi'- 
den tercüme yapacak kadar Farsça bildi- 
ğini kaydeder. Medrese öğrenimi görüp 
görmediği, icâzet alıp almadığı hususu açık 
değilse de Yünus iyi bir tahsil görmüştür 
(Yünus Emre ve Tasavvuf, s. 100-101). Yi- 
ne Gölpınarlı, divanındaki bazı beyitlerden 
hareketle onun Konya'da eğitim almış ola- 
bileceğini ileri sürer (Risâlat al-Nushiyya 
ve Divân, s. XIX). F. K. Timurtaş'a göre 
de Yünus ümmi değildir ve büyük ihtimal- 
le tahsilini Konya'da yapmıştır (Yunus Em- 
re Divânı, s. 15). Sâdık Vicdâni, Yünus'un 
ümmi olmadığı halde Resül-i Ekrem'in 
vasfıyla nitelenmek için ümmi bilindiğini 
söyler (Tarikatler ve Silsileleri, s. 155). Biz- 
zat Yünus'un kendi tahsili hakkında ver- 
diği bilgilerde de farklılık vardır. Bazı be- 
yitlerine bakarak ümmiliğini ileri sürmek 
mümkündür: “Ne elif okudum ne cim var- 
lıktandır kelecim (sözüm) / Bilmeye yüz bin 
müneccim tâliim ne yıldızdan gelir // Yer- 
de gökte bu aşk ile aşktan gelir bu söz di- 
le / Biçâre Yünus ne bile ne kara okudu ne 
ak.” Başka bir şiirinde ise gönlünde “ilm-i 
usül” (tefsir, hadis, fıkıh, kelâm) sevdası olup 
zâhiri bilgi peşinde koştuğunu söyler. Onun 
ilmi ilhâm-ı rabbâni ile elde ettiği ilâhi 
aşk ve ahlâktan ibarettir. Bu da ancak bir 
mürşid-i kâmilden öğrenilebilir. Yünus ve 
onu takip eden pek çok süfi şair yaşadığı 
çağın kültürünü şifahen almıştır. Dolayı- 
sıyla Yünus'un da öğrenimini yetiştiği tek- 
ke ve çevre içinde düşünmek gerekir. Şi- 
irlerinde kendisi hakkında sık sık kullan- 
dığı ümmi sıfatı da “gelenekten gelen saf 
bilgiye sahip olan” anlamındadır. Divanın- 
daki bazı beyitlere ve menkıbelere göre 
Yünus Emre pek çok yeri gezmiş, “yukarı 
iller” dediği Azerbaycan'a kadar gitmiştir. 


YÜNUS EMRE 


İlden ile yürüyüp dost sırrını aradığını, 
Urum'da, Şam'da kendisi gibi bir garip bu- 
lamadığını, gurbet ilinde âşık olup Mec- 
nun gibi dolaştığını, Şiraz, Bağdat, Teb- 
riz, Şam, Nahcıvan gibi beldeleri gördük- 
ten sonra Rum'da (Anadolu'nun bazı illerin- 
de) kışlayıp baharda memleketine döndü- 
ğünü söyler. Yünus'un seyahatlerinin se- 
bepleri, bunların ne şekilde gerçekleştiği 
tam olarak bilinmese de tarikatlar döne- 
minde seyahat süfilerin hayatında nefis 
terbiyesinin önemli bir unsurudur. Ayrıca 
Yünus'un, şeyhi Tapduk Emre'nin ailesi 
veya tarikat şeceresi bakımından bu yö- 
reyle bağlantısı olabileceğinden “yukarı il- 
ler”de dolaşması tesadüfi değildir. Nitekim 
Tapduk Emre, Rumeli'ne ve özellikle tari- 
kat silsilesinde adı geçen Sarı Saltuk'un 
ikamet ettiği Varna Zâviyesi'ne de bazı 
dervişlerini göndermiştir. Yünus'un Hora- 
san'dan Anadolu'ya gelen ve yine yukarı 
illere geri dönen bir derviş olduğu yönün- 
deki görüş ise (İlaydın, sy. 384 [1983], s. 
522) doğru değildir. 

Mürşidi ve Tarikatı. Yünus Emre'nin 
mürşidi Tapduk Emre'dir, ancak tarikatı 
kesin olarak belli değildir; bu konuda da 
değişik görüşler ileri sürülmüştür. Bir kı- 
sım araştırmacılar Yünus'un tarikat pirleri- 
ni Horasan'a bağlarken onun Nakşi, Halve- 
ti, Mevlevi olduğunu veya Kâdiriliğe men- 
sup bulunduğunu söylemiştir. Bunların 
içinde üzerinde en fazla durulan tarikat- 
lar Mevlevilik'le Bektaşilik'tir. Yünus, diva- 
nında tarikat silsilesini Tapduk Emre, Ba- 
rak Baba ve Sarı Saltuk şeklinde kaydet- 
miştir. Saltuknâme'de Tapduk Emre'nin 
Sarı Saltuk ve Yünus Emre ile görüştüğü 
belirtilir (Ocak, Sarı Saltık, s. 78). Ancak ge- 
rek Barak Baba'nın gerekse Sarı Saltuk'un 
gerçek kimlikleri ve tarikatları da bilinme- 
mekte, Vilâyetnâme'de Barak, Hacı Bek- 
taş-ı Veli'nin halifesi diye gösterilmektedir. 
İbn Battüta'nın eserinde, Sarı Saltuk'un şe- 
riata aykırı bazı fikirlerinin olduğuna dair 
rivayetler yer almaktadır (Ocak, Toplum- 
sal Tarih, sy. 97 (2002), s. 29). Ebülhayr Rü- 
minin Saltuknâme'sinde ise Sarı Saltuk 
kâfirler ve Rdfiziler'le savaşan Sünni ve Ha- 
nefi bir veli şeklinde tanıtılır. Yünus Em- 
re'nin divanında on iki imamın adının hiç 
geçmemesi de onun Sünniliğini göstere- 
bilir. Kaynaklarda Sarı Saltuk'un Hacı Bek- 
tâş-ı Veli, Mevlânâ Celâleddin-i Rümi ve 
Tapduk Emre ile görüştüğü belirtilmekte- 
dir. Fakat Sarı Saltuk'un intisabı Konusu 
karışıktır. Franz Babinger'e göre Sarı Sal- 
tuk, Şii-Bâtıni hareketlere katılmıştır (İA, 
X, 221). Mutaassıp bir Sünni olan Niğdeli 
Kadı Ahmed'e göre ise Tapduk Emre ve ye- 
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YÜNUS EMRE 


tiştirdiği dervişler her şeyi mubah ve meş- 
rü gören (mubâhi), bâtıl mezhep ve meş- 


rep sahibi sapık süfilerdir (e/-Veledü'ş-şe- 


fik, vr. 219). Yünus Emre'nin ve Tapduk Em- 
re'nin Bektaşi olabileceği hususunda da 
çeşitli görüşler ileri sürülmüştür. Bazı kay- 
naklarda Hacı Bektâş-ı Veli'ye bağlanan Yü- 
nus ve Tapduk Emre, Hacı Bektâş-ı Veli'- 
nin Ahmed Yesevi ile münasebeti dolayı- 
sıyla Yeseviyye mensubu olarak gösterilir. 
Ahmed Yesevi'nin 1166 yılında öldüğü, 
Hacı Bektöâş-ı Veli'nin ise 1210 yıllarında 
doğduğu göz önüne alınınca Vilâyetnâ- 
me'nin yeniden yorumlanması gerekir. Bu- 
rada yazılanlardan hareketle Hacı Bektâş-ı 
Veli'nin Ahmed Yesevi'nin dervişleri ara- 
sında yer aldığını kabul etmek tarihen 
mümkün değildir. Söz konusu mânevi bağ 
doğru ise Yesevi ile Hacı Bektaş arasında 
Lokmân-ı Perende ile birlikte birkaç isim 
daha olmalıdır. Yünus Emre şiirlerinde Ha- 
cı Bektâş-ı Veli'den doğrudan söz etmez. 
Vilâyetnâme'de Tapduk Emre'nin Hacı 
Bektâş-ı Veli ile münasebetine yer verilir- 
se de bu münasebet Tapduk'un Hacı Bek- 
tâş-ı Veli'ye mensubiyetini göstermez. Göl- 
pınarlı'ya göre Hacı Bektaş'tan hiç söz et- 
meyen Yünus Bektaşi değildir. Hatta Sarı 
Saltuk'un, Barak Baba'nın ve Tapduk Em- 
re'nin de Hacı Bektâş-ı Veli ile alâkası yok- 
tur (Risâlat al-Nushiyya ve Divân, s. XII). 
Yünus ve Tapduk Emre, Kalenderi miza- 
ca sahip olmakla birlikte Bâtıni bir erkâ- 
na bağlı değildir. Yünus'un seyahati sıra- 
sında konakladığı Yukarı Azerbaycan'daki 
Zâhidiye çevresi Ahi Mirem'i de yetiştir- 
miştir. Dolayısıyla Ahi Mirem'in Anadolu'- 
ya gelip Tapduk Emre'den kalan bir zâvi- 
yede irşadda bulunması mümkündür. Bu 
durumda Yünus Emrem ile Ahi Mirem'in 
kabirleri karıştırılmış olmalıdır. Yünus'un 


seyahat esnasında Tebriz'den Nahcıvan'a, 
oradan Gâh'a gittiği yahut Anadolu'dan 
Gâh'a, buradan da Nahcıvan ve Tebriz'e 
geçtiği düşünülebilir (Tatcı, Türk Kültürü 
ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, sy. 
58 (2011), s. 155-170). Neticede Yünus Em- 
re'nin Tapduk Emre ve Barak Baba vasıta- 
sıyla Sarı Saltuk'a ulaşan silsilesinin Hacı 
Bektâş-ı Veli ile alâkasının belli olmadığı 
söylenebilir. 

Vefatı. Yünus Emre şiirlerinde kendisini 
“şairler kocası”, “bir âşık koca” diye nitele- 
yerek uzun bir ömür sürdüğünü imâ eder. 
Yünus'un vefat tarihi ve kabriyle ilgili bilgi- 
ler de uzun yıllar tartışma konusu olmuş- 
tur. Mehmet Nâil Tuman, Yünus Emre'- 
nin vefat tarihinin bazı kaynaklarda 828 
(1425), bazılarında 843 (1439) olarak ve- 
rildiğini kaydeder (Tuhfe-i Nâili, I1, 1229- 
1230). Bursalı Mehmed Tâhir, bir kısım 
kaynaklarda Yünus'un vefat tarihinin “gül- 
şen-i tevhid” terkibinin karşılığı olan 843 
(1439) şeklinde verildiğini, ancak risâle- 
sindeki, “Târih dahı yedi yüz yedi idi / Yü- 
nus cânı bu yolda kodu idi” beytine göre 
bu tarihten çok önce vefat etmiş olması 
gerektiğini söyler (Aydın Vilâyetine Men- 
sub Meşâyih, s. 31; Osmanlı Müellifleri, 1, 
193). Bazı araştırmacılar, Yünus'un Ri- 
sâletü'n-nushiyye'sini tamamladığı 707 
(1307) yılını tarikata intisap ettiği yıl ola- 
rak değerlendirip Beyazıt Devlet Kütüp- 
hanesi'ndeki belgede kayıtlı vefat tarihini 
(720/1320) doğru kabul etmemekte, bu 
tarihten sonra öldüğünü ileri sürmekte- 
dir (Öztelli, Belgelerle Yünus Emre, s. 6-7). 
Yünus'un 1307'de tarikata girdiğini söy- 
leyen Hikmet İlaydın seksen yıl kadar ya- 
şadığını düşünerek 1352-1362 arasında ve- 
fat ettiğini ileri sürer (TDL, sy. 384 (1983), 
s. 517). Bu görüşü destekleyen Âşıkpaşa- 


Yünus Emre'ye atfedilen Erzurum'un Düzcü köyündeki ve Aksaray Ortaköy Ziyarettepe'deki türbe ile Afyon Sandıklı'daki ma- 
am türbesi 
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zâde gibi bir kaynak varsa da bu iddia, Yü- 
nus'un eseriyle Adnan Erzi'nin yayımladı- 
ğı tarih ve Vilâyetnâme'deki rivayetlere 
uymamaktadır. M. Fuad Köprülü, Adnan 
Erzi'nin 1950'de neşrettiği belgeden son- 
ra Yünus'un vefat tarihinin 1320 olduğunu 
kabul etmiştir. Anadolu'nun pek çok ye- 
rinde ve Azerbaycan'da Yünus'a ait me- 
zar ve makamlar mevcuttur. Bunlar Yü- 
nus'un seyahat ettiği yerlerdeki sohbet- 
lere katıldığını, çok sevildiğini ve hâtırası- 
nın yaşatıldığını gösterir. Muhtemelen ba- 
zı seyahatlerinde mürşidi Tapduk Emre 
ile beraber bulunduğundan destani ha- 
yatları sevenlerinin tahayyülünde yaşamış 
ve yaşatılmıştır (Köprülü, Türk Edebiyatın- 
da İlk Mutasavuıflar, s. 274). Fuad Köprü- 
lü'nün başlattığı Yünus Emre araştırma- 
larıyla birlikte Anadolu'nun çeşitli yerle- 
rindeki ona ait mezarlardan üçünün Yü- 
nus'un gerçek mezarı olduğu iddiası gün- 
deme gelmiş ve bu iddia zaman zaman 
büyük tartışmalara yol açmış, konuyla il- 
gili çoğu popüler nitelikte birçok yazı ya- 
yımlanmıştır. Anadolu'da Yünus'un meza- 
rının bulunduğu söylenen yerler şunlar- 
dır: Eskişehir Sarıköy (şimdi Yünusemre 
köyü), Karaman, Aksaray Ortaköy, Bursa, 
Manisa Kula Emresultan köyü, Erzurum 
Dutçu (Düzcü) köyü, Isparta Keçiborlu, Af- 
yon Sandıklı, Ankara Nallıhan Emremsul- 
tan köyü, Ünye ve Sivas. Bunların yanın- 
da Azerbaycan'ın Gâh bölgesinde de bir 
makam mevcuttur. Bazı kaynaklarda Yü- 
nus'un mezarının Sivrihisar yakınlarında- 
ki Sarıköy'de olduğu belirtilmektir (mese- 
lâ bk. Menâkıb-ı Hacı Bektâş-ı Veli, s. 49; 
Lâmil, s. 691; Mecdi, s. 78; Şeyh Baba Yû- 
suf Sivrihisâri, s. 529). Sarıköy'deki mezar 
Ankara-Eskişehir demiryolu hattının ya- 
pılması esnasında 6 Mayıs 1946 tarihinde 
açılmış, kabirdeki bakiyeler geçici mezara 
nakledilmiş, 1970'te yeni yapılan bir anıt- 
mezarla bugünkü yerine getirilmiştir. Fu- 
ad Köprülü, Abdülbaki Gölpınarlı ve Faruk 
K. Timurtaş da Yünus'un mezarının bura- 
da yer aldığını kabul ederler. 


Eserleri. 1. Risâletü'n-nushiyye. 707 
(1307) yılında mesnevi şeklinde yazılmış 
600 beyitlik bir risâle olup Yünus'un sey- 
rüsülük ehline öğütlerini içerir. Risâle “fâ- 
ilâtün fâilâtün fâilün” vezniyle yazılmış on 
üç beyitlik bir nazımla başlar ve kısa men- 
sur bir bölümle devam eder. Asıl mesnevi 
“mefâllün mefâilün feülün” veznindedir. 
Risâletü'n-nushiyye, Yünus'un ilâhileri- 
ne nisbetle daha az şiir özelliğine sahip bir 
eserdir ve Anadolu sahasında yazılmış ta- 
savvufi muhtevalı ilk özgün nasihatnâme- 
lerden biridir (eserle ilgili bazı değerlen- 
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dirmeler için bk. Kaplan, XXI (19731, s. 
65-82; Kissling, s. 160-164; Ayan, s. 121- 
126). Eserin Latin harfleriyle çeşitli neşir- 
leri yapılmıştır: Yunus Emre Risâlat al- 
Nushiyya ve Divân (haz. Abdülbaki Göl- 
pınarlı, İstanbul 1965; Yunus Emre Divan 
ve Risâletü'n-nushiyye adıyla, 2. bs., İs- 
tanbul 1991); Yunus Emre Divanı ve Ri- 
saletü'n-Nushiyye (haz. Yusuf Subaşı, 
İstanbul 1983); Yunus Emre Divânı III: 
Risâletü'n-nushiyye: Tenkitli Metin 
haz. Mustafa Tatcı, Ankara 2008); Yünus 
Emre: Divân ve Risâletü'n-nushiyye: 
Âşık Yünus'tan Seçmeler (haz. Musta- 
a Tatcı, İstanbul 2008); Risaletü'n-nus- 
hiyye (haz. Osman Horata — Umay Günay, 
Ankara 1994). 2. Divan. Tertibi hakkın- 
daki en eski tarih Şinasi Tekin'in bir mec- 
muaya dayanarak verdiği 707 (1307) yılı- 
dır (bk. bibl.). Birçok nüshası içinde en es- 
kilerinin XIV. yüzyıla kadar geriye gittiği 
tahmin edilmektedir (meselâ Ritter nüs- 
hası (XIV. yüzyıl], Raif Yelkenci nüshası [XIV 
veya XV. yüzyıl], Fâtih nüshası [tahminen 
XV. yüzyıl], Yahyâ Efendi nüshası (XVI. yüz- 
yıl], Nuruosmaniye nüshası (1540)). Daha 
sonraki dönemlerde istinsah edilen divan- 
lara “Yünus” mahlaslı başka şairlerin şiir- 
lerinin de karıştığı görülür. Divan yazma- 
larında mevcut pek çok istinsah hatası, 
beyit ve mısraların yer değiştirmesi, bir- 
birine karışıp iç içe giren veya ikiye, üçe 
bölünen şiirler, aynı şiirin farklı yazmalar- 
da değişik beyit sayılarıyla kaydedilmesi 
divanın tertibinde dikkatle ele alınması 
gereken hususlardır. Diğer bir mesele de 
hangi şiirlerin Yünus Emre'ye, hangileri- 
nin Âşık Yünus'a veya başka bir Yünus'a 
ait olduğunun tesbit edilmesidir. Bundan 
dolayı bugüne kadar tam bir Yünus Emre 
divanı ortaya konulamamıştır. Yünus'un 
şiirleriyle ilgili araştırmalarda divan nüs- 
halarından başka mecmua ve cönklerin de 
incelenmesi gerekir; zira mecmualarda 
Yünus'a ait şiirlere rastlanmaktadır. Bu 
eserler henüz sistemli biçimde taranma- 
dığından bunlardan bir bütün halinde fay- 
dalanılamamıştır. Söz konusu mecmualar 
arasında Grek harfleriyle kaleme alınan 
1480 tarihli bir yazma da bulunmaktadır. 
II. Murad devrinde Türkler'e esir düşen 
György (Georg) adlı bir Macar tarafından 
yazılan Tractatus adlı eserde “Yünus” 
mahlasıyla iki ilâhi kaydedilmiştir (Tekin, 
111/8 (1987), s. 367-392). Yünus'un ilâhileri 
daha söylenip yazıldığı tarihten itibaren 
dilden dile dolaşmaya, ezberlenip okun- 
maya başlanmış, XIV. yüzyıldan itibaren 
abdalân-ı Rüm vasıtasıyla Osmanlı fetih- 
lerine paralel şekilde bütün Türk-İslâm 


coğrafyasına yayılmıştır. Akıncı ocakların- 
da ve zâviyelerde besteli Yünus ilâhileri- 
nin okunduğu tahmin edilmektedir. Gü- 
nümüzde Anadolu'dan Balkanlar'a kadar 
geniş bir coğrafyada müslüman Türk kül- 
türünün izlerinin sürmesinde Yünus'un ilâ- 
hilerinin büyük etkisi vardır. Bunlar aynı 
zamanda asırlardan beri Anadolu'da ve 
Rumeli'de faaliyet gösteren tarikatların or- 
tak düşüncesi ve sesi haline gelmiştir. 
Yünus'un 417 şiirinden 138'i aruz, di- 
ğerleri hece vezniyle yazılmıştır. Aruzla 
kaleme alınan şiirlerdeki kusurlar biraz 
da o devirde veznin henüz yeterince işlen- 
memiş olmasından kaynaklanmaktadır. Şi- 
irlerin çoğunluğu beyit esasına göre, bir 
kısmı da musammat tarzında tertip edil- 
miştir. Bu sebeple aruzla veya heceyle 
yazılan bazı gazeller ikiye bölündüğünde 
her beyit kıta şekline de girebilmekte- 
dir. Musammatlar genelde “müstef'ilün 
müstef'ilün müstef'ilin müstef'ilün” 
vezniyle kaleme alınmıştır. Heceyle söy- 
lenen şiirler şeklen gazele benzediğinden 
bunlara “heceli gazel” demek mümkün- 
dür. Böylece Yünus Emre ilk defa gazeli 
hece veznine uyarlayıp yeni bir şekil or- 
taya koymuş, daha sonraki mutasavvıf 
şairleri de bu gazelleriyle etkilemiştir. Yü- 
nus Emre'yi kullandığı dile bakarak bir halk 
şairi yahut divan şairi saymak doğru de- 
ğildir. Kafiyeyi bir ses estetiği olarak de- 
ğerlendirip benzeşen her türlü sesle kafi- 
ye yapan Yünus'ta kulak kafiyesinin esas 
olduğu görülmektedir. Divanda bir küçük 
mesnevi dışında bütün ilâhilerin kafiye şe- 
ması aa-ba-ca-da ... yani gazel şeklindedir. 
Yünus'un kafiyeye titizlikle riayet ettiği 
söylenemez. Divanda şathiyye / münâcât 
türünde yirmi sekiz beyitlik bir manzume- 
nin dışındaki şiirlerin şekliyle ilgili çeşitli 


Yünus Emre'nin, üzerinden tren yolu geçeceği için taşınan 
Yünusemre köyündeki (eski Sarıköy) kabrinin üzerine daha 
sonra inşa edilen anıtmezar — Eskişehir 
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görüşler ileri sürülse de Yünus'un şiirleri 
semâi ve gazel tarzında kaleme alınmış- 
tır. Cönk ve mecmualarda “ilâhi, nefes, nu- 
tuk” başlıkları altında kaydedilen şiirleri 
farklı birer edebi tür değildir. İlâhi, nefes 
ve nutuk, seyrüsülük ile fenâ ve tevhid 
makamlarına yükselerek bekâda karar kı- 
lan mutasavvıf şairlerin “Hak ve hakikat- 
ten söyledikleri” kelâmlardır. Divanda mü- 
nâcât, na't, istişfâ, mi'râciyye, nasihatnâ- 
me, vücudnâme, yaşnâme, baharnâme ve 
lugaz” denebilecek türden şiirlere rastlan- 
maktaysa da bütün bu konular ilâhi baş- 
lığı altında değerlendirilebilecek nitelik- 
tedir. İbrâhim Hâs da Tezkire'sinde Yü- 
nus'un şiirleri için ilâhi demektedir (vr. 394, 
169P). 

Yünus Emre'nin divanının başlıca neşir- 
leri şunlardır: 1) Burhan Ü. Toprak, Yu- 
nus Emre Divanı (l-Ill, İstanbul 1933- 
1934). Eserde Yünus'a ait olduğu belirti- 
len 355 şiire yer verilmiştir. Burhan Top- 
rak, daha sonra tesbit ettiği 350 şiirden 
ancak 115'inin Yünus Emre'ye ait olabile- 
ceği kanaatine varıp divanı yeni bir de- 
ğerlendirmeyle tekrar yayımlamıştır (Yu- 
nus Emre Divanı, İstanbul 1950). 2) Naci 
Kasım, Tam ve Tekmil Yünus Emre Di- 
vânı (İstanbul 1969). Arap harfleriyle neş- 
redilen Divân-ı Âşık Yünus'un yeni harf- 
lerle yayımıdır. Birçok okuma hatasının bu- 
lunduğu bu neşirdeki şiirlerden bazıları Yü- 
nus'a ait değildir. 3) Cahit Öztelli, Yünus 
Emre: Bütün Şiirleri (İstanbul 1971; Yü- 
nus Emre, Yaşamı ve Bütün Şiirleri, İstan- 
bul 1986, 3. bs.). 273 şiirin yer aldığı yayın- 
da filolojik hususlara hiç dikkat edilmediği 
gibi kullanılan yazmalar ve nüsha farkları 
belirtilmemiştir. 4) Abdülbaki Gölpınarlı, 
Yunus Emre Divanı (|, İstanbul 1943; Il- 
HI, İstanbul 1948). Divanın ilk ciddi neşri sa- 
yılmaktadır. Gölpınarlı daha sonra, Fâtih 
nüshasını esas alıp diğer bazı nüshalarla 
birkaç mecmuadan şiirler ilâve ederek Yu- 
nus Emre Risâlat al-Nushiyye ve Divân 
adıyla (İstanbul 1965) bir neşir daha ger- 
çekleştirmiştir. Gölpınarlı'nın, “Yünus da- 
vasını kökünden halletmiştir” dediği bu ne- 
şirde metin farklılıklarının gösterilmediği, 
tek yazmaya dayandığı için mısra değiş- 
meleri, beyit fazlalıkları ve istinsah hata- 
ları gibi problemlerin giderilemediği gö- 
rülmektedir. 5) Faruk Kadri Timurtaş, Yu- 
nus Emre Divanı (İstanbul 1972). Yünus'a 
ait 192, Âşık Yünus'a ait on beş şiirin yer 
aldığı eser biraz daha genişletilerek tekrar 
yayımlanmıştır (Ankara 1980, 1986, 1989). 
Son neşirde Yünus'a ait 326, Âşık Yünus'a 
ait otuz yedi şiir bulunmaktadır. 6. Musta- 
fa Tatcı, Yunus Emre Divanı I: İnceleme 
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(Ankara 1990); Yunus Emre Divanı II: 
Tenkitli Metin (Ankara 1990), Yünus Em- 
re Külliyatı, Yünus Emre Divanı-Ten- 
kitli Metin (İstanbul 2008). Tatcı'nın dok- 
tora çalışmasına dayanan bu neşirde di- 
vanın tenkitli metni ortaya konmuş, dil ve 
üslüp özellikleri incelenmiştir. Ayrıca Yü- 
nus'a ve Âşık Yünus'a ait şiirler birbirin- 
den ayrılmış, kurulan bu metinden hare- 
ketle tahlil çalışmaları yapılmıştır. 


Şiirlerin Şerhleri ve Üslübu. Yünus Em- 
re'nin bazı şiirleri şerhedilmiştir. Bunların 
başında, “Çıktım erik dalına ...” diye baş- 
layan şathiyyesi gelir. En tanınmış şerhi 
Niyâzi-i Mısri'ye ait olan şiir Şeyhzâde Meh- 
med Efendi, İsmâil Hakkı Bursevi, İbrâ- 
him Hâs, Şeyh Ali Nakşibendi, Bekir Sıdkı 
Visâli Efendi ve Şevket Turgut Çulpan ta- 
rafından da şerhedilmiştir. Bunlardan Mıs- 
ri, Şeyhzâde ve Bursevi'ye ait şerhleri Su- 
at Ak yayımlamıştır (İstanbul 2012). Bu 
şiirin şerhine dair Emine Sevim'in hazır- 
ladığı yüksek lisans tezi Yünus Emre'nin 
Şahsiyeti ve Yünus Emre Şerhleri adıy- 
la neşredilmiştir (Necla Pekolcay'la birlik- 
te, Ankara 1991). Söz konusu şerhlerin ta- 
mamı Mustafa Tatcı tarafından bir eserde 
toplanmış (Yünus Emre Şerhleri, Yünus 
Emre Külliyatı içinde, İstanbul 2008), Yü- 
nus Emre'nin şiirlerinin yorumlanmasıyla 
ilgili en geniş çalışmayı da Mustafa Tatcı 
gerçekleştirmiştir. Önce dört cilt halinde 
basılan şerhler (İşitin Ey Yârenler, İstanbul 
2009; Aşk Bir Güneşe Benzer, İstanbul 2009; 
Dervişler Hümâ Kuşu, İstanbul 2009; Aşk 
İmâmdır Bize, İstanbul 2010) daha sonra 
daha da genişletilerek tek ciltte toplan- 
mıştır (İşitin Ey Yârenler, İstanbul 2012). 


Öte yandan Yünus Emre, Eski Anadolu 
Türkçesi'nin oluşumunda çok önemli rol 
oynayan ilk Türk şairidir. Onun kullandığı 
kelimeler ve ifade kalıpları, bunlara yükle- 
diği anlamlar ve mecazlar Türkçe'nin ede- 
bi bir dil haline gelmesi yolunda büyük bir 
merhaledir. Esasen Yünus'u diğer muta- 
savvıf şairlerden ayıran özelliği de budur. 
Süleyman Şeyhi, Yünus'tan sonra gelen 
şairlerin onun gibi şiir söylemeye muvaf- 
fak olamadıklarını kaydederken (Bahrü'- 
velâye, vr. 143) İsmâil Hakkı Bursevi, 
“Şeyh Yünus bu lisanın hatmidir. Zira on- 
dan sonra gelen erbâb-ı mezâkın her biri 
onun mezâkı üzerine gitmiş, nazımda onu 
taklit etmiştir” der (Şerh-i Ebyât-ı Yünus 
Emre, vr. 414). Yünus'tan önce sözlü bir 
edebiyat varsa da Anadolu'da gelişen Ba- 
tı Türkçesi'yle ilk ve en güzel şiirleri Yü- 
nus ortaya koymuş, şifahi birikimden ya- 
rarlanarak dili sanatkârane bir üslüpla iş- 
leyip Türkçe'de bir tasavvuf dili oluştur- 
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muştur. Yünus'un sade dilinde yer alan, 
devrin Türkçe'sinde kullanılan Arapça ve 
Farsça kelimelerden bazıları Türkçe fone- 
tiğe uydurulmuştur. Ayrıca onun divanın- 
da günümüzde kullanılmayan (arkaik) bir- 
çok kelime mevcuttur. Şiirlerinde döne- 
min kültürünü yansıtan dini terim ve kav- 
ramların yanında çok sayıda halk söyleyi- 
şi ve deyim de vardır. Yünus Emre'nin fi- 
kirleri Gülşehri, Kaygusuz Abdal, Âşık Pa- 
şa ve Ahmed Fakih'ten farklı değildir. An- 
cak o Türkçe'ye getirdiği değişik bir ses- 
le ve kelimelere yüklediği anlamlarla on- 
lardan ayrılır. İlâhilerinin asırlarca okunup 
günümüze ulaşmasının sebebi şiirlerine 
hâkim olan bu üslüptur (Timurtaş, I. Mil- 
letlerarası Türk Folklor Kongresi Bildirile- 
ri, II, 405-412; ayrıca bk. Mansuroğlu, 1/1 
(1946), s. 9-17; IV/3 (1951), s. 215-219; Ba- 
narlı, 111/7 (1974), s. 37-46). 


Düşünceleri. Türk tasavvuf edebiyatı sa- 
hasında kendine has bir tarzın kurucusu 
olan Yünus Emre, Ahmed Yesevi ile başla- 
yan tekke şiiri geleneğini özgün bir söyle- 
yişle Anadolu'da yeniden ortaya koymuş 
ve Rumeli coğrafyasında gelişen tasavvuf 
edebiyatı ondan büyük ölçüde etkilenmiş- 
tir. Yünus tasavvufi düşünceyi derinden 
kavrayıp yaşamış, ilâhilerinde samimiye- 
ti, heyecan ve aşkıyla derinlikli, akıcı bir 
üslüba ulaşmış, bütün insanlığı ilâhi aş- 
ka, kardeşliğe, merhamet ve şefkate da- 
vet etmiş, insan olmanın, kendini bilme- 
nin, Cenâb-ı Hakk'a ulaşmanın şartlarını 
ve yollarını anlatmıştır. Onu panteist, mis- 
tik veya hümanist kabul etmek yahut bu 
düşüncelerin temsilcilerine yakın görmek 
isabetli değildir. Her şeyden önce Yünus'un 
tasavvuf anlayışı Kur'an ve Sünnet'e, ken- 
disinden önce yaşayan mutasavvıfların dü- 


şüncelerine ve tecrübelerine dayanır. Ger- 
çekte Yünus'un sevgi temeli üzerine ku- 
rulu düşünce dünyası insanı sevme nok- 
tasında kalmayıp Allah sevgisine uzanır. 
Ondaki sevgi kademe kademe zerreden 
küreye bütün varlığı içine alan ilâhi bir 
sevgiye dönüşür. Şiirlerinde çevresinden, 
tabiattan, insani değerlerden bazı örnek- 
ler verse de Yünus hiçbir zaman maddi 
unsurları amaç edinmemiştir. Her şeyin 
özünde mevcut mutlak varlık olunca var- 
lıklara ve insana verilen değer de Allah 
için olmaktadır. Onun tarif ettiği insan 
Hz. Peygamber'in şahsında temsil edilen 
“insân-ı kâmil”dir (er kişi). Bu insan yara- 
tılış gayesi olan ilâhi ahlâka ulaşmış, üstün 
özelliklerle donanmıştır. Yünus'a göre ah- 
lâk insana yakışmayan davranışları terke- 
dip ilâhi yaratılıştaki asla (fıtrat-ı asliyye) 
yönelmektir. Ahlâki olmayan davranışlar 
Yünus'un dilinde hayvani nefse ait “yara- 
maz” kelimesiyle ifade edilir. Yaramaz dav- 
ranışların yararlı hale dönüştürülmesi in- 
sân-ı kâmil olmanın esasıdır. Kâmil insan 
aşk ile Allah'a ulaşmış, ilâhi ahlâkla ahlâk- 
lanmıştır. Yünus'un tanımını yaptığı ikin- 
ci insan tipi iyi ile kötü, güzel ile çirkin gibi 
ikilikler arasında bocalayan süfi veya ger- 
çek sevgiyi bilmeyen âşık tipidir. Böyle ki- 
şilerin davranışları dramatiktir. Yünus Em- 
reinsân-ı kâmilin üstün özelliklerini saya- 
rak insanların bu mertebeye ulaşmasını 
ister ve onları aşka, ilâhi fakra ve tevhide 
davet eder. Bunun için izlenecek yol belli- 
dir: Tapduk Emre'nin izinden yürümek ve 
onun mânevi şahsında temsil ettiği Mu- 
hammedi ahlâkın rengine boyanıp ben- 
likten geçmek, “fenâ fillâh”a ulaşmak. An- 
cak mâna yolu nefs-i emmâresine yenik 
düşen insanlara kapalıdır. Yünus bu kişi- 
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ler için, “Bir zerre aşkı olmayan belli bilin 
yabandadır”; “Aşkı olmayan gönül misâl-i 
taşa benzer”; “Bu hayale aldanan otlar 
davara benzer” der. Yünus tevhid ehli bir 
mutasavvıftır. Ona göre varlık tektir, mut- 
lak varlık Allah'tır. Eşya Hakk'ın esmâ, ef'âl 
ve sıfatlarının tecellisidir. Eşyanın kendine 
ait müstakil bir varlığı yoktur. Varlıklara 
bağımsız bir vücut nisbet etmek insanı 
şirke götürür. Bu sebeple, “Benden benli- 
ğim gitti hep mülkümü dost tuttu” der. Le- 
dün ilmi insanın benliğinden sıyrılıp kur- 
tulmasıyla başlar. İnsanı insan yapan öz 
yaratılışındaki aşk cevheridir. Aşk var ol- 
manın sebebidir; kulun eksiklerini tamam- 
layan, onu Hakk'a lâyık kılan bir cevher- 
dir. Yünus kesrette vahdet idraki içinde 
yaşamış bir erendir. Düşüncelerini yorum- 
larken onun Kur'an ve Sünnet'e bağlılığı- 
nı göz ardı etmemek gerekir. Lâmii Çele- 
bi, “Yünus'un şiiri baştan başa tevhid sır- 
larıyla dolu remizlerdir” der (Nefehât Ter- 
cemesi, s. 691), Âşık Çelebi onu, “Yünus 
irfan mektebinde okuyan bir ârif, sözü hâ- 
le dönüştüren bir Allah dostu ve sır sahip- 
lerinin sırlarını açıklayan bir dilin sahibi- 
dir” sözleriyle tanıtır (Meşâirü'ş-şuarâ, Il, 
689). Süleyman Şeyhi de Türkçe ibarelerle 
gazel ve ilâhi tarzında pek çok tasavvufi 
sırrı açıkladığını söyler (Bahrü'kvelâye, vr. 
143b). Yünus'un divanında âyet ve hadis- 
lerden, klasik dönem mutasavvıflarından 
ve halk kahramanlarından pek çok alıntı 
vardır. Onun şiirlerinde sosyal olayların ve 
mahalli hayatın izlerini görmek mümkün- 
dür. Yünus'un sanatı tefekkürünü, tefek- 
kürü sanatını örtmez. Düşünceleri şiirin 
sınırlı yapısı içinde kaybolup gitmez. Şiir- 
lerindeki öğreticilik insana bıkkınlık ver- 
mez. Çeşitli aşk halleriyle hallenen Yü- 
nus'un şairliğini ispat etmek gibi bir dü- 
şüncesi de yoktur; zira Hak sırrının peşin- 
deydi, sabırla aradığını bulmuş ve “Hak'- 
tan gelen şerbeti içmiştir.” 
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m n N 3 
YÜNUS b. HABİB 
(az e iyi ) 


Ebü Abdirrahmân (Ebü Muhammed) 
Yünus b. Habib ed-Dabbi 
el-Basri en-Nahvi 
(6. 182/798) 


Basra dil mektebinin 
C tanınmış âlimi. E 


80 (699), 90 (709) veya 94 (713) yılında 
Bağdat'la Vâsıt arasında Dicle nehri kena- 
rındaki Cebbül köyünde doğdu. Dabbeo- 
ğulları'nın âzatlısı olduğundan Dabbi nis- 
besiyle anılır. Leys b. Bekir oğulları ya da 
Bilâl b. Hermi kabilesinin âzatlısı olduğu 
da söylenir. Tahsil hayatına Basra'da Ham- 
mâd b. Seleme'den nahiv okuyarak baş- 
ladı. Daha sonra Arap dili âlimlerinden ve 
yedi kıraat imamından biri olan Ebü Amr 
b. Alâ'dan lugat, nahiv, kıraat, eyyâm, nâ- 
dir lugatlar, şiir, şiir rivayeti ve şiir tenkidi 
konularında ders aldı. Ayrıca kendisinden 
küçük olan Tayâlisi'den hadis okudu. Ho- 
caları arasında en çok Ebü Amr'dan yarar- 
landı; kâtiplerinden sayılacak derecede 
ondan duyduklarını yazmış, nahiv ilminde 
onun yöntemini benimsemiş ve en çok 
onun görüşlerini aktarmıştır. Bu arada dö- 
nemin meşhur recez şairi Rü'be b. Ac- 
câc'ı henüz küçükken tanıdı ve ondan şiir 
dersi aldı. Babası oğlunu şiirde takıldığı 
yerleri sorması için zaman zaman Rü'be'- 
ye gönderirdi. Yünus'un İbn Ebü İshak el- 
Hadrami'ye bizzat sorular sorduğu ve onun 
ilminden de faydalandığı nakledilir (Ma'- 
mer b. Müsennâ, I, 376; Cumahî, 1, 15, 17, 
21; Ebü Bekir ez-Zübeydi, s. 32). Bunların 
dışında Ahfeş el-Ekber'in derslerine katıl- 
dı. Dönemin birçok dilcisi gibi o da çöle git- 
ti ve bedevi Araplar'dan dil ve edebiyat 
malzemesi derledi. 


Yaşadığı dönemin dil ve edebiyat âlim- 
lerinin çoğu Yünus b. Habib'den ders oku- 
du. Bunların başında Sibeveyhi gelir. Yü- 
nus'un nahve dair görüşlerinin en geniş 
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biçimde yer aldığı tek kaynak Sibeveyhi'- 
nin el-Kitâb'ıdır. Bu eserde Halil b. Ah- 
med'den sonra adı en çok geçen dilci Yü- 
nus olup yaklaşık 200 yerde zikredilerek 
görüşleri aktarılır. Bunun dışında Ali b. 
Hamza el-Kisâi, Halef el-Ahmer, Yahyâ b. 
Mübârek el-Yezidi, İbn Ebü Uyeyne (Ebü 
Ca'fer Abdullah), Kutrub, Yahyâ b. Ziyâd el- 
Ferrâ, Ebü Ubeyde Ma'mer b. Müsennâ, 
Asmai, Ebü Zeyd el-Ensâri, Ahfeş el-Ev- 
sat, İbn Sellâm el-Cumahi, Ebü Ömer el- 
Cermi de Yünus'tan ders alan âlimlerdir. 
İbnü'I-Cezeri, Yünus b. Habib'den kıraat 
rivayet eden talebelerinin isimlerini de zik- 
reder (Gâyetü'n-Nihâye, II, 406). Basra'da 
Halil b. Ahmed'in yerine ders veren Yü- 
nus b. Habib ilmi tartışmalar sonunda Ki- 
sâi'nin üstünlüğünü kabul ederek ders 
verme işini ona bıraktı. Yünus, 182 (798) 
yılında Basra'da vefat etti. Bu tarih 183 
(799) olarak da kaydedilir. Tercih edilen gö- 
rüşe göre seksen sekiz yıl yaşamıştır. 102 
yıl yaşadığı da söylenir (İbn Hallikân, VI, 
244; İbn Fazlullah el-Ömeri, VII, 60). 


Kendini tamamen ilme adayan Yünus 
b. Habib'in hiç evlenmediği rivayet edilir. 
Onun kuvvetli bir hâfızası olduğu zikredil- 
miş, hâfızası, içine giren suyun kolayca çı- 
kamadığı ağzı dar bir testiye benzetilmiş- 
tir (Ebü Bekir ez-Zübeydi, s. 51; İbnü'l- 
Kıfti, IV, 68). Ebü Ubeyde Ma'mer b. Mü- 
sennâ'nın, “Yünus'un derslerine kırk yıl de- 
vam ettim, her gün not tuttuğum sayfa- 
ları onun ezberden söylediği bilgilerle dol- 
durdum” şeklindeki sözü de bunu destek- 
lemektedir (Yâküt, XX, 65; İbnü'l-Kıfti, IV, 
71). Yünus başta nahiv ve lugat olmak üze- 
re lehçeler, nâdir lugatlar, şiir ve rivayeti, 
şiir tenkidi, ensâb, kıssa, tefsir, kıraat gi- 
bi ilimlerde geniş bilgiye sahipti; şiir râvi- 
si olduğu kadar şiirin iyisini kötüsünden 
ayırt eden bir eleştirmendi. Onun döne- 
minde bazı şairlerin şiirlerini Yünus'a gös- 
tererek değerlendirmelerini aldıkları riva- 
yet edilir. Câhiz'e göre Yünus sahâbi Ebü 
Müsâ el-Eş'ari'den sonra en güzel Kur'an 
okuyan dört kişiden biridir (e(-Beyân ve't- 
tebyin, 1, 368). Dönemin bir geleneği ola- 
rak Yünus'un nahiv ve lugat bilgisi Müber- 
red tarafından diğer âlimlerle karşılaştı- 
rılmıştır. Müberred'e göre Ebü Zeyd el- 
Ensâri nahiv âlimiydi, ancak Halil ve Sibe- 
veyhi kadar âlim değildi. Yünus ise lugat 
bilgisinde Ebü Zeyd ile aynı olmakla bir- 
likte nahvi Ebü Zeyd'den daha iyi bilirdi 
(Kemâleddin el-Enbâri, s. 126-127). Yü- 
nus'un Basra'da kurduğu ders halkasına 
birçok talebe ve edip yanında çölden ge- 
len bedeviler de katılmıştır. Şair Mervân 
b. Ebü Hafsa, Basra'daki ders halkalarını 


araştırdığını, Yünus'un halkasından daha 
geniş bir halka görmediğini söyler (İbn Ab- 
dürabbih, V, 306-307). Bazı talebeleri onun 
derslerine yıllarca devam etmiş, Ebü Ubey- 
de kırk yıl, Halef el-Ahmer yirmi yıl ve Ebü 
Zeyd el-Ensâri on yıl derslerinin müdavi- 
mi olmuştur. 


Yünus b. Habib'in lugat ve nahiv bilgi- 
sinin yer aldığı en önemli kaynak Sibevey- 
hi'nin el-Kitâb'ıdır. Sibeveyhi'nin Yünus'- 
tan yaptığı nakillerin doğruluğu bizzat ken- 
disi tarafından onaylanmıştır. Rivayete gö- 
re Sibeveyhi ölünce Yünus'a, “Sibeveyhi, 
Halil'in ilmiyle alâkalı 1000 varaklık bir ki- 
tap yazdı” denir. Yünus şaşırarak, “Bu ço- 
cuk bunların hepsini ne zaman Halil'den 
duymuş, kitabını bana getirin göreyim” 
der. Kitabı alıp inceleyince şunları söyler: 
“Onun benden yaptığı nakiller doğru ol- 
duğuna göre Halil'den yaptığı nakiller de 
doğrudur” (Ebü Said es-Sirâfi, s. 48; Ebü 
Bekir ez-Zübeydi, s. 49). Yünus'un nahiv il- 
mindeki yönteminin inceleneceği en önem- 
li kaynak da el-Kitâb'dır. Bu esere bakıl- 
dığında onun dil çalışmalarında hem kıyas 
hem semâ yöntemini kullandığı görülür. 
Ancak hocası Ebü Amr b. Alâ gibi semâ 
yöntemine daha çok başvurduğu anlaşıl- 
maktadır. Yünus, Araplar'dan topladığı dil 
malzemesini sadece aktarmamış, aynı za- 
manda bu malzemeyi ceyyid, hasen, ka- 
bih, câiz vb. terimlerle değerlendirmiştir. 


Eserleri. Yünus b. Habib'in lugat, nâdir 
kelimeler, tefsir ve atasözleriyle ilgili eser- 
leri şunlardır: Me'âni'-Kur'ân, en-Ne- 
vâdirü'l-kebir, en-Nevâdirü'ş-şağir, el- 
Luğât, el-Emsâl1. Günümüze ulaşmayan 
bu eserlerden en-Nevâdir'in bazı kısım- 
ları Süyütü'nin el-Müzhir'inde zamanımı- 
za kadar gelmiştir. Süyüti en-Nevddir'i 
bulamadığını, yalnız Tâceddin İbn Mek- 
tüm en-Nahvi hattıyla yazılmış bazı bö- 
lümlerini gördüğünü söyler (e/-Müzhir, Il, 
250); ancak eserin en-Nevâdirü'l-kebir 
mi yoksa en-Nevâdirü'ş-şağir mi oldu- 
ğunu belirtmez. Sâgâni'nin eş-Şevârid 
fi'Lluğa'sında Yünus'un en-Nevâdir'in- 
de geçen şâz kullanımlara yer verilmiştir. 
Yünus'un Me'âni'-Kur'ân'ı ise Sibevey- 
hi, Ebü Ubeyde, Ahfeş el-Evsat ve Ferrâ'- 
nın eserleriyle bugüne ulaşmıştır. Yine ata- 
sözlerine dair Mecma'“u'I-emsâl (Meydâ- 
ni) gibi kaynaklarda Yünus b. Habib'den 
bilgiler aktarılır; bunlar muhtemelen el- 
Emşâ1'den alınmıştır. Yünus'un nahiv ala- 
nındaki görüşlerini aktaran Sibeveyhi ese- 
rinde bazan bir bölümün tamamını onun 
görüşlerine dayanarak kaydeder (el-Kitâb, 
INI, 423). Hüseyin Nassâr Yünus b. Habib 
adlı bir eser kaleme almıştır (Kahire 1968). 


YUNUS el-KÂTİB 
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XI, 349. 
lal ALi BULUT 
T Y R F 
YUNUS el-KATIB 
( SOI g ) 


Ebü Süleymân Yünus b. Süleymân 
b. Kürd b. Şehriyâr el-Kâtib 
(6. 135/752 civarı) 


Emeviler devrinde yaşayan 
müsikişinas. 


l a 


Medine'de doğdu ve orada yaşadı. Di- 
van kâtipliği yaptığından Kâtib ismiyle ta- 
nınmıştır, Yünus el-Muganni diye de anı- 
lr. Hürmüz adlı İranlı bir fakihin oğlu ve 
Amr b. Zübeyr'in kölesidir. Küçük yaşta 
müsiki eğitimine başladı ve bu alanda ken- 
dini yetiştirdi. Ayrıca Arap edebiyatı, ta- 
rih, hadis, hat ve hitabet konulu toplantı- 
ların yapıldığı bir aile ortamında büyüdü- 
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YUNUS el-KÂTİB 


ğü için ilmi sahada da yüksek bir seviyeye 
ulaştı. Halife Hişâm b. Abdülmelik zama- 
nında (724-743) ticaret amacıyla Dımaşk'a 
yaptığı bir seyahatte Şehzade Velid b. Ye- 
zîd ile tanıştı ve ondan iltifat gördü. Bu- 
rada geçirdiği üç gün, binbir gece masal- 
larının 684. gecesindeki bir hikâyeye ko- 
nu teşkil etmiştir. Halife Velid b. Yezid dö- 
neminde de Dımaşk'a çağrıldı ve onun ölü- 
müne kadar (126/744) sarayda kaldı. Kay- 
naklarda hayatının bundan sonraki döne- 
miyle ilgili bilgi bulunmamaktadır. Medi- 
ne'de vefat eden Yünus el-Kâtib'in vefat 
tarihi kaynakların çoğunda yaklaşık 135 
(752) olarak verilmektedir. 


Dönemin meşhur müsikişinasları Ma'- 
bed b. Vehb, İbn Süreyc, İbn Muhriz, Ga- 
riz ve Muhammed b. Abbâd'dan ders alan 
Yünus bunlardan en çok Ma'bed'i benim- 
semiş ve bestelerinde onun geleneğini de- 
vam ettirmiştir. Kaynaklar Ma'bed'in öğ- 
rencileri arasında en yetenekli ve en zen- 
gin repertuvara sahip, ondan en çok eser 
aktaran sanatkârın Yünus olduğu konu- 
sunda ittifak etmiştir. Bestelerindeki yük- 
sek müzikaliteden söz eden kaynaklarda 
onun özellikle “Zeyânib” (Zeynebiyyât) adlı 
eserinin büyük rağbet gördüğü ve daha 
sonraki müsikişinaslar tarafından örnek 
alındığı ifade edilir (Zeyânib, şair İbn Ruhey- 
me'nin Zeyneb bint İkrime adlı genç bir hanı- 
mın güzelliğini coşkulu bir şekilde tasvir eden 
şiirlerine verilen addır). Aynı zamanda güzel 
sesi olan Yünus'un eserlerini “kadib” veya 
“taktaka” denilen, birbirine vurularak ses 
çıkartılan iki kamıştan ibaret bir müsiki 
aletiyle okuduğu söylenir. Eserleri okur- 
ken ritmik kalıplara özen gösterdiği riva- 
yet edilir. Edebiyat sahasında da ismi ge- 
çen Yünus dönemin şairleri arasında zik- 
redilir. Bu açıdan döneminin müsikişinas- 
larından Muhammed b. Âişe, Cemile, Sel- 
lâme el-Kas, Habbâbe ve Sellâmetü'z-Zer- 
kâ'dan üstün olduğu belirtilmektedir. 


Yünus el-Kâtib'in eserlerinde Câhiliye 
dönemi ve ilk dönem müsikisi, müsikişi- 
nasları, besteler, ud klavyesindeki parmak 
pozisyonları hakkında önemli bilgilerin yer 
aldığı kaydedilmektedir. Kaynaklarda adı 
geçen eserleri şunlardır: Kitâbü'n-Na- 
gam (Medine müsiki ekolünün tonal sistemiy- 
le ilgilidir); Kitâbü'1-Kıyân (meşhur şarkıcı 
câriyeler (kaynelerJ hakkındadır); Kitâbü Mü- 
cerrid(i'-eğâni) li-Yünus (kendi besteleri- 
ni içerir); Kitâbü'i-Eğâni (dönemin şarkıla- 
rının bir araya getirildiği bu eserde otuz beş er- 
kek ve kadın bestekârın 825 şarkısının güftesi 
bulunmaktadır; İbn Hurdâzbih ve Ebü'-Ferec el- 
İsfahâni gibi müelliflerin de alıntı yaptığı eser- 
de bestelerin îkāsı ve perdeleri hakkında bilgi 
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verilmektedir). Abbâsi dönemi müsikisinin 
hazırlık çalışmalarında etkili olan bu eser- 
ler Ali b. Hüseyin el-Mes'üdi, Ebü'l-Ferec 
el-İsfahâni ve İbn Abdürabbih'in kitap- 
larında kaynak olarak kullanılmıştır. İbrâ- 
him el-Mevsıli, Siyyât ve İshak el-Mevsıli 
Yünus el-Kâtib'in en meşhur öğrencilerin- 
dendir. 
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lal AHMET HAKKI TURABİ 


p A 
YUNUS PAŞA 
(6. 923/1517) 
L Osmanlı veziriâzamı. | 


Devrin kaynaklarında hayatının ilk yılla- 
rıyla ilgili herhangi bir bilgiye rastlanmaz. 
Bununla birlikte bazı araştırmalarda Ar- 
navut asıllı olduğu ve devşirilerek saraya 
alındığı belirtilir. II. Bayezid dönemine ait 
hazine kayıt defterlerinde kendisinden ka- 
pıcıbaşı diye söz edilmesi, Enderun'a gir- 
diğini ve iyi bir eğitim aldıktan sonra önem- 
li sayılabilecek görevlere getirildiğini dü- 
şündürür. 907-911 (1501-1505) yılları ara- 
sında kapıcıbaşı olarak bazı önemli hiz- 
metlerde bulunduktan sonra 10 Rebiülâ- 
hir 911'de (10 Eylül 1505) Hasan Ağa'nın 
yerine yeniçeri ağalığına getirildi. Muhte- 
melen daha kapıcıbaşı iken Il. Bayezid'in kı- 
zı Selçuk Hatun'un Mustafa Paşaoğlu Meh- 
med Bey'le olan evliliğinden doğan kızla- 
rından biriyle (Asılhan Hatun) evlendiril- 
di. Hazine kayıtlarında bu evliliğe dair ilk 
bilgiler 11 Şâban 907 (19 Şubat 1502) ta- 
rihine aittir (İn'âmât Defteri, vr. 267°). Beş 
yıl kadar sürdürdüğü yeniçeri ağalığı sıra- 
sında 1509'daki büyük depreme şahit oldu 


ve muhtemelen İstanbul'un yeniden ima- 
rında da görev aldı. Şahkulu Baba Tekeli 
isyanı esnasında isyanı bastırmakla görev- 
lendirilen Veziriâzam Atik (Hadım) Ali Pa- 
şa'ya eşlik eden yeniçerilerin başında söz 
konusu harekâta katılmayarak İstanbul'- 
da kaldı. Safer 917'de (Mayıs 1511) Bursa 
kadısının isyan vesilesiyle kendisine gön- 
derdiği yardım talebiyle ilgili mektubunu 
alarak durumu divana bildirdi (TSMA, nr. 
E 5451). Şehzade Selim'in (Yavuz Sultan 
Selim) taht iddiasıyla ortaya çıkıp Rume- 
li yakasına geçmesi ve babası Il. Bayezid 
ile irtibat kurmaya çalışması sırasında pa- 
dişahla birlikte Edirne'de olduğu, hatta 8 
Cemâziyelevvel 917'de (3 Ağustos 1511) 
Uğraşdere mevkiinde Şehzade Selim ile 
II. Bayezid arasındaki çarpışmada yeniçe- 
rilerin başında bulunduğu anlaşılmakta- 
dır. Şehzade Selim'in geri çekilmesinin ar- 
dından, Veziriâzam Ali Paşa'nın Şahkulu 
ile yaptığı savaşta başarısızlığa uğrayıp ha- 
yatını kaybetmesi üzerine maiyetindeki ye- 
niçerilerin Şehzade Selim'i desteklemeye 
başlamaları karşısında nasıl bir tavır ta- 
kındığı bilinmemektedir. Ancak daha son- 
ra meydana gelen görev değişikliklerinde 
7 Cemâziyelâhir 917'de (1 Eylül 1511) Ru- 
meli beylerbeyiliğine tayin edilen Sinan 
Paşa'nın yerine Anadolu beylerbeyi olma- 
sı (İn'âmât Defteri, vr. 237°) II. Bayezid'in 
yakın çevresindeki grupta yer aldığını dü- 
şündürmektedir. 


Yünus Paşa'nın Anadolu beylerbeyiliği Kı- 
sa sürdü; 22 Şevval 917'de (12 Ocak 1512) 
Sinan Paşa üçüncü vezirliğe getirilince on- 
dan boşalan Rumeli beylerbeyiliğine tayin 
edildi. Muhtemelen bu sırada asker ara- 
sında Selim'e taraftar olanların artması 
üzerine o da Şehzade Ahmed'e karşı Se- 
lim'i destekleyen paşalara katıldı. Nitekim 
bir kayda göre Selim'in İstanbul'a davet 
edilmesi fikrini padişaha kabul ettirenler- 
den biriydi (TSMA, nr. E 7072). Yavuz Sul- 
tan Selim'in tahta çıkmasının ardından 
Dimetoka'ya çekilen II. Bayezid'e refakat 
etti; ancak onun yolda vefat etmesinden 
sonra (ll. Bayezid'in vefatını bildiren arzı: 
TSMA, nr. E 6335) Rumeli beylerbeyiliğin- 
den alınıp merkezden uzaklaştırıldı. Bu 
durum büyük ihtimalle, Uğraşdere çar- 
pışmasında Il. Bayezid'in yanında yer al- 
ması sebebiyle Yavuz Sultan Selim'in ona 
tam güvenmemesinden kaynaklanmıştır. 
Uzun bir süre Bosna beylerbeyiliğinde kal- 
dı; Çaldıran seferi esnasında da Bosna'da 
görev yaptığı ve sınır boylarında emniyeti 
sağladığı anlaşılmaktadır. Hatta ona Klis 
Kalesi'nin fethi için izin de verilmişti (16 
Şâban 921 / 25 Eylül 1515). Hemen ardın- 
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dan 5 Ramazan'da (13 Ekim) Mustafa Pa- 
şa'nın vezirlikten azledilerek Bosna'ya ta- 
yini üzerine merkeze gelmesi emredildi. 8 
Zilkade 921'de (14 Aralık 1515) Edirne'ye 
ulaşıp divanda paşalarla görüştü ve oğlu 
Mehmed Çelebi ile birlikte hediyeler sun- 
du. Fakat o sırada padişah vezirlere kızgın 
olduğundan onunla görüşemedi ve hediye- 
ler divanda kaldı. Gelişinden iki gün sonra 
padişah tarafından kabul edildi. Haydar Çe- 
lebi'nin kaydına göre (Ruznâme, I, 468-476) 
muhtemelen bu sırada kendisine Rumeli 
beylerbeyiliği görevi verilmişti. Ancak Mısır 
seferine çıkılacağı esnada veziriâzam olan 
Hadım Sinan Paşa'nın yerine 23 Rebiülev- 
vel 922'de (26 Nisan 1516) vezirliğe geti- 
rildi. Mercidâbık Savaşı'nda merkez kuv- 
vetlerin sağ ve sol kanadının idaresi hu- 
susunda Sinan Paşa ile anlaşmazlığa düş- 
tü; padişahın müdahalesiyle sol kolda yer 
aldı. Savaşın kazanılmasının ardından ta- 
kip ettiği Halep Emiri Hayır Bey'in Osman- 
lılar tarafına ilticasını sağladı, onu padişa- 
hın yanına getirdi. Halep ve Şam'da padi- 
şahla birlikte harekât planlarının yapılma- 
sında rol oynadı. Bilhassa Şam'da iken pa- 
dişahın Kahire üzerine yürünmesi konu- 
sundaki fikirlerine karşı çıktı, yolun zorluk- 
larını ileri süren ve daha fazla ileri gidilme- 
mesini tavsiye eden grupta yer aldı. Ba- 
zı kaynaklarda Mısır'a gidilip gidilmemesi 
hususunda düşüncesini soran padişaha 
Şam'a kadar pek çok yerin elde edildiği- 
ni, Mısır ülkesinin çok geniş, zaptının ve 
kontrolünün çok güç olduğunu, ayrıca yo- 
lun büyük meşakkatlerle dolu bulunduğu- 
nu, Memlük beyleri ve Urban ile baş etme- 
nin zorluğunu bildirdi (Hoca Sâdeddin, I, 
344). Bununla beraber padişahın kararlı 
tavrı karşısında onu desteklemekten geri 
durmadı. Özellikle çöl geçilirken su sıkın- 
tısını önlemek için büyük gayret sarfetti. 
Bu sırada 15.000 deve ile 30.000 kırba su- 
yu ordu için tedarik ettiğine dair bilgiler 
vardır (Âli Mustafa Efendi, 1/2, s. 1199- 
1200). 15 Aralık 1516'da Şam'dan Mısır'a 


doğru hareket eden padişahın yanında yer 
aldı ve onunla birlikte Kudüs'ü ziyaret et- 
ti (Haydar Çelebi, 1, 483). Bir başka kay- 
nakta Yavuz Sultan Selim'in Kudüs ziya- 
reti sırasında onun askerle birlikte Rem- 
le'de beklediği belirtilir (Tansel, TV, sy. 17 
[1958], s. 318). Kahire önlerine varıldığın- 
da hemen ordugâh kurulması, herhangi 
bir saldırı ihtimaline karşı ordunun ağırlık 
ve yüklerinin arkaya alınıp bunlara daya- 
nılarak çarpışılması, savaşın ertesi güne 
uzaması durumunda gece burada kalın- 
ması ve sabahleyin savaşa girişilmesi tek- 
lifinde bulundu (a.g.e., sy. 18 (1961), s. 
432). Bu teklif herkes tarafından kabul 
edildi. Ridâniye Savaşı'nda başında bizzat 
padişahın bulunduğu merkez kuvvetleri- 
nin sol kanadını idare etti. Veziriâzam Si- 
nan Paşa'nın yönettiği kola saldıran ve onu 
yaralayıp ölümüne sebep olan Memlükler 
üzerine hızla yürüyerek onları tamamen 
dağıttı. Ardından Kahire'nin kontrol altına 
alınması işiyle görevlendirildi. Üç gün sü- 
ren sert Memlük direnişini kırmak için bü- 
yük çaba sarfetti, bu arada bir ok isabe- 
tiyle yaralandı. Sonunda zorlukla da olsa 
duruma hâkim olununca gösterdiği büyük 
gayret dolayısıyla padişah kendisini veziri- 
âzamlık makamına getirdi (11 Muharrem 
923 / 3 Şubat 1517). Kahire'den kaçan son 
Memlük Sultanı Tomanbay'ın yakalanma- 
sı harekâtına aldığı yaradan dolayı katıla- 
madı ve şehirde kaldı. İyileşince Kahire'de 
Kal'atülcebel'de muhafaza görevi yaptı. 


Tomanbay'ın başarılı bir harekâtla ya- 
kalanmasının ardından Yavuz Sultan Se- 
lim'in 18 Rebiülevvel 923'te (10 Nisan 1517) 
topladığı divanda Mısır beylerbeyiliğiyle gö- 
revlendirilen Yünus Paşa, bundan sonra 
Kahire'de asayişi sağlamaya ve Memlük 
beylerini Osmanlı idaresine ısındırmaya, 
halkın işlerini halletmeye ve Osmanlı sis- 
temini yerleştirmeye çalıştı. Padişahın İs- 
kenderiye'yi ziyareti sırasında Kahire'de 
kaldı. Ancak idareciliği esnasında bazı dev- 
let görevlilerinin suistimallerini önlemek- 
te başarısız oldu. Hatta bizzat bu kimse- 
leri koruduğuna dair şâyialar çıktı. Mem- 
lük beylerinin konaklarındaki eşyalara el 
konulduğu, ailelerine uygunsuz şekilde 
davranıldığı, Arap şeyhlerine baskı yapıl- 
dığı, aşırı vergilerle huzursuz edildikleri gi- 
bi şikâyetler giderek artmaya başladı. As- 
lında Yünus Paşa eski Memlük âdetleri- 
nin yerine Osmanlı sistemini yerleştirme- 
ye gayret ediyordu. Bundan dolayı uygula- 
maları Mısır ileri gelenlerince tepkiyle kar- 
şılanıyordu. Mali sistem hususundaki be- 
lirsizlikler ve Osmanlı vergileriyle Memlük 
sisteminin bağdaştırılamamasından mey- 


YUNUS PAŞA 


dana gelen problemler çok geçmeden Yü- 
nus Paşa'nın azline yol açtı. Onun yıpratıl- 
masında Hayır Bey'in de etkili rolü oldu- 
ğundan söz edilir. Nitekim İstanbul'a dö- 
nüş kararı alan padişah gereken hazırlık- 
ları yaptırırken Yünus Paşa'yı beylerbeyi- 
lik görevinden aldı, yerine Hayır Bey'i ge- 
tirdi (13 Şâban 923/31 Ağustos 1517). Bu- 
nunla beraber veziriâzamlık görevi sürdü. 
Ancak Yünus Paşa bu durumu kabullene- 
medi, öteden beri çekişme içinde olduğu 
Hayır Bey'in beylerbeyiliğe getirilmesine 
şiddetle itiraz etti. Ayrıca Osmanlı asker- 
lerini çok uğraştırmış olan, Ridâniye'de Si- 
nan Paşa'ya karşı yapılan hücuma bizzat 
katılan Canbirdi Gazâli'ye hak ettiğinden 
fazla değer verildiği kanaatini taşıyor, bu 
yolda da padişaha itirazda bulunuyordu. 
Bu kabil itirazlarını sürdürdüğü bir divan 
toplantısında Yavuz Sultan Selim'i aşırı öl- 
çüde öfkelendirdiği anlaşılmaktadır. Hatta 
padişah kızgınlığından divanı terketmiş, 
ardından Bilbis konağında iken 26 Şâban 
923'te (13 Eylül 1517) solaklar kethüdâsı- 
na emir yollayarak boynunu vurdurmuş, 
başını üç gün teşhir ettirip ondan sonra 
cesedinin Katya'da gömülmesini emret- 
miştir (Haydar Çelebi, s. 492); diğer bazı 
kaynaklarda ise onun Hanyünus'ta veya 
Hattâre'de defnedildiği belirtilir. Özellik- 
le Celalzâde Mustafa Çelebi, Hattâre ad- 
lı köyde katledildiğini yazarken bunun se- 
bebini, Yünus Paşa'nın padişahın kendisi- 
ne karşı olan teveccühüne güvenerek mağ- 
rur bir şekilde hareket etmesine, hatta is- 
yana kalkışma niyeti taşımasına, bunu far- 
keden padişahın İstanbul'a dönüşünün ar- 
dından onun Mısır'da bırakılması halinde 
isyan edebileceği kanaatiyle görevden al- 
masına, buna çok üzülen paşa için artık 
kendisinden hayır gelmeyeceği fikrine var- 
masına dayandırır (Selimnâme, s. 207). İd- 
ris-i Bitlisi de Sâlihiye yakınlarındaki Hat- 
târe'de katledildiğini yazarken tarihi yan- 
lış verir, onun isyan başlatma eğiliminde 
bulunduğuna dair şâyiayı tekrarlar. Bütün 
bu gerekçelerin idam sebebini meşrülaş- 
tırma gayretinin sonucu olduğu açıktır. 


Dönemin kaynaklarında askerlik sana- 
tında mâhir, iyilik sever, fakat sert bir mi- 
zaca sahip olduğu, ayrıca mal hırsıyla ha- 
reket ettiği, büyük harcamalar yaptığı ve 
gösterişe önem vererek kalabalık maiye- 
tiyle dikkati çektiği ifade edilir. Yünus Pa- 
şa'nın Sakarya iline bağlı Taraklı'da (Yeni- 
ce-i Taraklı) bir camisinin bulunduğu da 
belirtilir. Camiyle ilgili kayıtlarda buranın 
“merhum Yünus Ağa” tarafından yaptırı- 
lıp 20.000 akçe yanında on yedi dükkân 
ve bir arsa vakfedildiği bilgisi yer alır (Hü- 
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YÜNUS PAŞA 


Yünus Paşa Camii — Taraklı / Sakarya 


davendigâr Livası Tahrir Defterleri, s. 363). 
Bu durumda sözü edilen Yünus Ağa'nın 
Yünus Paşa ile aynı kişi olup olmadığı prob- 
lemi ortaya çıkar. Camiyi yeniçeri ağalığı 
sırasında inşa ettirmiş olması düşünüle- 
bilirse de niçin Taraklı'yı seçtiği anlaşıla- 
mamaktadır. Bir münşeat mecmuasında 
bazı arzları ve mektuplarından örneklere 
rastlanır (Münşeât-ı Suver-i Mekâtib, Ada- 
na İl Halk Ktp., nr. T816.21/01 Hk. 791/7). 
Ona ve hanımına atfedilen iki tablonun 
Topkapı Sarayı Müzesi'nde bulunduğu be- 
lirtilmektedir (bk. bibl.). 
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Büyük ihtimalle hicretten bir yıl önce 
nâzil olmuştur. Bazı âyetlerinin Medeni ol- 
duğu söylenmişse de bu isabetli görülme- 
miştir (Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, 
VIII, 194; Âlüsi, XI, 79). Adını 98. âyetinde 
geçen Yünus peygamberin adından almış- 
tır. 109 âyet olup fâsılası bir âyette “ J”, 
on âyette “e”, diğerlerinde “x” harfleridir. 
Sürede Allah'ın birliği, Hz. Muhammed'in 
nübüwveti ve âhiret inancı üzerinde du- 
rulmakta, bu arada geçmiş kavimlerin in- 
kârcı tutumlarından örnekler zikredilmek- 
tedir. Sürenin muhtevasını dört bölüm ha- 
linde incelemek mümkündür. 


Birinci bölümün (âyet 1-33) başında, bun- 
ların hikmet dolu bir kitabın âyetleri oldu- 
ğu belirtilmekte ve içlerinden birinin Al- 
lah'ın elçisi sıfatıyla görevlendirilmesinin 
müşrikler tarafından şaşkınlıkla karşılanıp 
“apaçık bir sihirbaz” diye nitelendirilmesi- 
nin yadırganacak bir durum olduğuna dik- 
kat çekilmektedir. Müşriklerin bu tür şaş- 
kınlığından Yünus süresinden önce nâzil 
olan Sâd (38/4) ve Kâf (50/2) sürelerinde 
de söz edilmiş, ayrıca Hz. Nüh ile Hüd'un 
muhataplarına da nisbet edilmiştir (el- 
Aʻrâf 7/63, 69). Ardından sürede tabiatın 
kuruluşuna ve işleyişine dair örnekler ve- 
rilmekte, insan türünün uçsuz bucaksız 
kâinat içindeki konumuna vurgu yapıl- 
makta, iman edip amel-i sâlih işleyenler- 
le inkârcıların dünyadaki davranışlarına ve 
ahiretteki durumlarına dair tasvirler yapıl- 
maktadır. Bu arada 15-17. âyetlerde, bir 
gün Allah'ın huzuruna çıkacağına inan- 
mayan kimselerin Hz. Peygamber'den ken- 
dilerine okuduğu Kur'an'dan başka bir 
Kur'an getirmesini yada mevcut Kur'an'ı 
değiştirmesini istedikleri belirtilmekte ve 
Resülullah'a buna şöyle cevap vermesi em- 
redilmektedir: “Kur'an'ı değiştirmem asla 
mümkün değildir; ben sadece bana vahye- 
dilene uyarım. Eğer Allah dileseydi Kur'an'ı 
size okumazdım ... Biliyorsunuz ki nübüv- 
vetimden önce de bir ömür sayılacak ka- 
dar uzun bir süre sizinle beraber yaşa- 
dım, dolayısıyla beni tanımış olmalısınız. 
Niçin aklınızı kullanmıyor ve gerçeği benim- 
semiyorsunuz?” 


Sürenin ikinci bölümü şirkin eleştirisiyle 
başlamakta, Kur'an'ın ilâhi kaynaklı olup 
önceki vahiyleri tasdik ettiği belirtilmek- 
te, buna inanmayanlara yalnız bir süre 
kadar benzeri bir metin ortaya koymaları 
hususunda meydan okunmaktadır. Daha 
sonra Resül-i Ekrem'e hitap edilerek bü- 
tün gayretlerine rağmen sağırlara ses du- 
yuramayacağı ve körlere yol gösteremeye- 
ceği bildirilmekte, bununla beraber Allah'ın 
hiç kimseye zulmetmediği, her inkârcının 
kendi âkıbetini kendisinin hazırladığı beyan 
edilmektedir. Ardından inkârcıların umur- 
samazlıkları yüzünden ebedi âlemde karşı- 
laşacakları azap hakkında açıklamalar ya- 
pılmakta, bu arada Kur'an'ın Allah'tan ge- 
len etkili bir öğüt, mânevi hastalıklar için 
bir şifa, inananlar için bir hidayet ve rah- 
met kaynağı olduğu vurgulanmakta, mü- 
minlerin dünyada biriktirecekleri servetle 
değil ondan daha değerli olan Allah'ın lu- 
tuf ve rahmetiyle sevinmelerinin gerekti- 
ği ifade edilmektedir (âyet 57-58). “İman 
edip kötülüklerden sakınanlar” diye tanım- 
lanan Allah dostlarına dünya ve âhiret için 
müjdeler verilmekte, Allah'ın ortaklarının 
veya çocuğunun bulunmadığı tekrar be- 
lirtilmekte, buna inanmayanlara âhirette 
şiddetli azabın uygulanacağı bildirilmek- 
tedir (âyet 62-69). Sürenin üçüncü bölü- 
münde hak-bâtıl mücadelesi bağlamında 
geçmiş peygamberlerden örnekler veril- 
mektedir. Kavmi içinde 950 yıl yaşayıp on- 
ları hak dine davet eden Hz. Nüh'un müca- 
delesine kısaca değinildikten sonra (âyet 
71-73) Hz. Müsâ ve Hârün ile Firavun ve 
taraftarları arasındaki mücadele anlatıl- 
makta, denizde boğulmak üzere iken, İs- 
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râiloğulları'nın inandığı Tanrı'dan başka tan- 
rı olmadığına iman ettiğini söyleyen Fira- 
vun'un bu imanının kabul edilmeyeceği 
bildirilmektedir (âyet 71-93; Mâtüridi, VII, 
104-106; DİA, XIII, 120-121). 


Dördüncü bölümde (âyet 94-109), Kur'an 
tebliğinden haberdar olan insana hitap 
edilerek eğer tereddüt içinde bulunuyor- 
sa önceki vahiyleri bilen dürüst kimsele- 
re sorması, böylece Kur'an'ın vahiy ürünü 
olduğunu anlaması tavsiye edilmekte (Ta- 
beri, XI, 218-219, Mâtüridi, VII, 108-110; 
Muhammed b. Ahmed el-Kurtubi, VIII, 
244), ısrar ve inatları yüzünden Allah'ın 
gazabına uğrayanların -bütün mücizelere 
şahit olsalar bile- iman etmeyecekleri be- 
lirtilmektedir. Ardından “Helâke mâruz ka- 
lan geçmiş ümmetler keşke iman etse- 
lerdi de bundan faydalansalardı!” temen- 
nisinden sonra iman eden Yünus kavmi- 
nin bu konuda bir istisna teşkil ettiği kay- 
dedilmektedir. Allah'ın dilemesi halinde 
yeryüzündeki bütün insanların iman ede- 
ceği beyan edilerek insanların imanla kü- 
für arasında serbest bırakıldıklarına vur- 
gu yapılmakta; Hz. Peygamber'e insanları 
imana zorlayamayacağı bildirilmektedir. 
Resülullah'ın şahsına yönelik bir hitap şek- 
linde tek Allah'tan başka hiçbir varlığa ta- 
pınmama prensibi tekrarlanmakta, esa- 
sen Cenâb-ı Hakk'ın kişiye zarar vermeyi 
veya fayda sağlamayı murat etmesi du- 
rumunda buna kimsenin engel olamaya- 
cağı belirtilmektedir. Süre Resül-i Ekrem'e, 
bütün insanlara hitap ederek rablerinden 
kendilerine hak dini tebliğ eden Kur'an'ın 
geldiğini, onu kabul edenin kendi lehine, 
kabul etmeyenin ise kendi aleyhine dav- 
ranmış olacağını ve kendisinin insanların 
hidayetinden sorumlu tutulmayacağını söy- 
lemesi emredildikten sonra şu âyetle so- 
na ermektedir: “Sen kendine vahyedilen 
ilâhi tebliğin gereğini yerine getir ve Al- 
lah hükmünü verinceye kadar sabret. Şüp- 
he yok ki Allah hüküm verenlerin en ha- 
yırlısıdır”. 


Yünus süresi, Resülullah'a Zebür yeri- 
ne verilen on bir süreden (miün) biri olup 
Hz. Ömer tarafından sabah namazlarında 
okunduğu rivayet edilmektedir (İbrâhim 
Ali es-Seyyid Ali İsâ, s. 245-247). “Yünus 
süresini okuyan kimseye Yünus'u tasdik 
eden, onu yalanlayan, ayrıca Firavun'la bir- 
likte boğulan kimselerin sayısının on katı 
kadar sevap verilir” meâlinde nakledilen 
hadisin (Zemahşeri, II, 180; Beyzâvi, I, 
250) mevzü olduğu kabul edilmiştir (Mu- 
hammed et-Trablusi, II, 716). Mahmut Sa- 
mi Ramazanoğlu Yünus ve Hüd Sürele- 
ri Tefsiri adlı bir eser kaleme almış (İstan- 


bul 1984, 4. bs.), Abdülmuhsin Kâsım el- 
Hâc Hammü, Yünus “aleyhi's-selâm ve 
da'vetühü fî zılli'-Kur'âni'-Kerim ve's- 
Sünne adıyla yüksek lisans tezi (1400/ 
1980, Câmiatü Ümmi'l-kurâ), Fâyize Os- 
man Ebü Zeyd de el-Haşâişü'l-belâğıy- 
ye fi süreti Yünus ismiyle doktora tezi 
hazırlamış (1994, Câmiatü'l-Ezher), bu tez 
daha sonra basılmıştır (Kahire 1422/2001). 
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k Ni q] 
YUNUS b. UBEYD 
(ams o oig ) 
Ebü Abdillâh Yûnus b. Ubeyd 
b. Dinâr el-Abdi el-Basri 
(6. 139/756) 


a Muhaddis tâbii. | 


64 (683-84) yılında Küfe'de doğdu. Bas- 
ra'da yaşayıp orada vefat ettiğinden Basri, 
Abdülkaysoğulları'nın mevlâsı olduğu için 
Abdi nisbeleriyle anılır. Künyesi Ebü Ubeyd 
şeklinde de zikredilir. Yünus'un, Mu'tezi- 
le'nin kurucularından Amr b. Ubeyd'in ya- 
nına gitmesi yüzünden kendisine kızdığı 
Abdullah adlı bir oğlunun olduğu bilinmek- 
tedir (Zehebi, A'lâmü'n-nübelö”, VI, 294). 
Genç tâbiiler arasında yer alan Yünus'un 
Enes b. Mâlik'e yetiştiği bilinmekle bera- 
ber ondan hadis alıp almadığı hususu ke- 
sin değildir. Hasan-ı Basri, Muhammed b. 
Sirin, İbrâhim et-Teymi, Atâ b. Ebü Re- 
bâh, Nâfi‘ ve Sâbit el-Bünâni gibi tâbiiler- 
den ders aldı. Uzun süre yanında bulun- 
duğu Hasan-ı Basri'nin rivayetleri konu- 
sunda en güvenilir kişi kabul edildi. Ali b. 
Medini'ye göre Yünus, Hasan-ı Basri'den 
rivayet hususunda Abdullah b. Avn'dan 
daha sağlam sayılırdı (İbn Ebü Hâtim, IX, 
242). Yünus b. Ubeyd, ilmi faaliyetlerinin 


YUNUS b. UBEYD 


yanı sıra Basra'daki ipekçiler çarşısında 
ipek kumaş ve elbise ticaretiyle uğraşırdı. 
İbadete düşkün, verâ' sahibi ve zâhid bir 
kimse olarak tanınırdı. Yünus'un aynı za- 
manda başarılı bir tüccar olması onun dik- 
kat çekici yönlerindendir. Alışverişlerinde 
kendi zararına da olsa karşı tarafın hak- 
kını koruduğuna, haksız kazançtan uzak 
durduğuna ve bu konuda son derece ti- 
tiz davrandığına dair birçok olay nakledi- 
lir. Yünus b. Ubeyd Basra'da vefat etti. 


Yünus b. Ubeyd, Basra'nın önde gelen 
hadis hğfızlarından biridir. Hadis tenkitçi- 
leri onun son derece güvenilir bir kimse 
olduğu hususunda görüş birliği içindedir. 
Çok sayıda hadis nakletmekle şöhret ka- 
zanmış, ayrıca hadis rivayetindeki titizli- 
ğiyle tanınmıştır. Derslerinin sonunda riva- 
yet sırasında yanlış yapmış olma ihtima- 
linden dolayı istiğfarda bulunurdu. Ayrıca 
sünnete bağlılığıyla bilinen ve bid'at ihti- 
va eden görüşlere karşı şiddetle muhale- 
fet eden, Basra'da İbn Avn, Eyyüb es-Sah- 
tiyani ve Süleyman b. Tarhân et-Teymi ile 
birlikte sünneti ihya edip bid'atları sona 
erdiren dört kişiden biri olduğu zikredilen 
Yünus'un (İbn Hibbân, VII, 647) Küfe'de 
doğduğu halde orada yetişmediği için Al- 
lah'a hamdetmesi (Zehebi, A'lâmü'n-nü- 
belê, VI, 294) Küfeliler'in görüşlerini pek 
tasvip etmediğini göstermektedir. Bu özel- 
likleri sebebiyle düzenlediği hadis meclis- 
lerine rağbet edilmiş ve birçok ünlü kişi- 
ye hocalık yapmıştır. Şu'be b. Haccâc, Süf- 
yan es-Sevri, Hammâd b. Seleme, Ham- 
mâd b. Zeyd, Hüşeym b. Beşir, Yezid b. 
Zürey' ve Abdüla'lâ b. Abdüla'lâ gibi şahsi- 
yetlerle oğlu Abdullah onun talebeleri ara- 
sında zikredilir. Rivayetleri Kütüb-i Sitte'- 
de ve diğer hadis kitaplarında yer almak- 
tadır. Fıkıh alanında da yetkin bir şahsiyet 
olan Yünus b. Ubeyd'in dönemin tartışılan 
fıkhi meseleleri hakkındaki görüşlerine sık- 
ça başvurulmuş ve fetvaları rağbet gör- 
müştür. Yünus'un rivayetleri Ebü Arübe 
tarafından bir cüz halinde derlenmiş ve 
Zehebi ile (A'lâmü'n-nübelö, VI, 296) İbn 
Hacer (el-Mu“cemü'l-müfehres, s. 381) bu 
eseri okuduklarını kaydetmiştir. 
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YUNUS VEHBİ EFENDİ 


r 7 
YÜNUS VEHBİ EFENDİ 
(1837-1913) 


Osmanlı âlimi, 
Mecelle-i Ahkâm-ı Adliyye 


Heyeti üyesi. 
L ii J 


Rize'ye bağlı Velâ (Vilâ) köyünde (günü- 
müzde Gündoğdu beldesine bağlı Veliköy) 
doğdu. Emir Ahmedoğulları'ndan Hacı Ha- 
tib Mehmed Efendi'nin oğludur. Babası- 
nın Kayserili olduğu ve 1248'de (1832) İs- 
tanbul'da doğduğu yolunda Ömer Nasuhi 
Bilmen tarafından verilen bilgi hatalıdır. 
Babasına nisbetle evlâd-ı Hatibzâdeler di- 
ye bilinen aileden çok sayıda devlet ada- 
mı ve âlim yetişmiştir. Yünus Vehbi Efen- 
di köyünde başladığı tahsiline Rize, Kon- 
ya ve Kayseri'de devam etti. Ardından git- 
tiği İstanbul'da eğitimini Fâtih medrese- 
lerinde sürdürdü. Arnavut Hoca Ali Efen- 
di ile Mağribi Muhaddis Şeyh Kasım Efen- 
di'nin derslerine girdi ve her ikisinden icâ- 
zet aldı. Bilmen, Yünus Vehbi Efendi'nin 
tahsilini tamamladıktan sonra Isparta ka- 
dılığına tayin edildiğini belirtirse de kayıt- 
larda böyle bir bilgi yer almamaktadır. Ter- 
cüme-i hâl varakasında 1859'da imtihan- 
la “tarik-i kudâta dahil olduğu” kaydedil- 
mekle beraber dosyasındaki evrakta da- 
ha sonra yapılan incelemede bu kayda rast- 
lanmadığı anlaşılmaktadır. Vehbi Efendi 
1861'de Fetvâhâne-i Âli'nin fetva odasın- 
da müsewvid olarak göreve başladı. 1863'- 
te Mekke-i Mükerreme bab niyâbetine ta- 
yin edildi, aynı yıl kendisine ibtidâ-i hâric 
rütbesiyle İstanbul müderrisliği de tevcih 
edildi. 1865'te Mekke-i Mükerreme bab ni- 
yâbetinden ayrılıp İstanbul'a döndü ve Fet- 
vâhâne-i Âlde müsewvidliğe devam etti. 
Ertesi yıl bu görevi yanında İ'lâmât-ı Şer'iy- 
ye Müdüriyeti mümeyyiz muavinliğine ge- 
tirildi ve kendisine müderrislik maaşı tah- 
sis edildi. 1868'de ayrıca Muallimhâne-i 
Nüvwvâb (Mekteb-i Kudât) müdürlüğüne ta- 
yini yapıldı ve Meclis-i İntihâb-ı Hükkâm 
üyesi oldu. Aynı yıl Mecelle-i Ahkâm-ı Ad- 
liyye'yi hazırlamak için oluşturulan heyet- 
te görevlendirildi. Buradaki görevi beş yıl 
kadar sürdü. Mecelle'nin beşinci kitabın- 
dan itibaren “Kitâbü'r-Rehn, Kitâbü'l-Emâ- 
nât, Kitâbü'l-Hibe ve Kitâbü'l-Gaşb ve'lit- 
lâf” başlıklı bölümlerin yazımına katıldı. 
Beşinci kitabın sonunda “müdir-i Mek- 
teb-i Nüwâb”, altı, yedi ve sekizinci kitap- 
ların sonunda “müdir-i Muallimhâne-i Nüv- 
vab” unvanıyla imzası vardır. “Kitâbü'l-Ve- 
dia”yı hazırlayan heyette de yer aldığı kay- 
dedilir. 


612 


Yünus 
Vehbi 
Efendi 


1873 Mayısında Muallimhâne-i Nüwâb 
müdürlüğünden ayrılmasının ardından İ'lâ- 
mât-ı Şer'iyye Müdüriyeti mümeyyizliğine 
getirildi. Temmuz 1873'te terfi edip refsül- 
müsevvidin (sermüsevvid) oldu. Eylül 1874'- 
te İstanbul kadılığı müsteşarlığı görevine 
tayin edildi. 1875 Kasım sonundan itiba- 
ren bir yıl süreyle uhdesine bilâd-ı mah- 
recden Halep mevleviyeti verildi. Haziran 
1876'da İstanbul kadılığı müsteşarlığından 
ayrıldı ve yaklaşık bir ay sonra Emvâl-i Ey- 
tâm Dairesi müdürlüğüne getirildi. Eylül 
ayında bu görevden ayrılıp Bağdat mer- 
kez niyâbet-i şer'iyyesiyle görevlendirildi, 
buna ilâveten müfettiş-i hükkâm ve divân-ı 
temyiz reisliği yaptı. Kasım 1876'da Halep 
mevleviyetinden, Şubat 1879'da Bağdat ni- 
yâbetinden ayrıldı. Ağustos 1879'dan Ni- 
san 1880'e kadar İzmir nâibliği ve mahke- 
me-i bidâyet reisliği yaptı. Mayıs 1880 — 
Nisan 1882 arasında Yanya niyâbeti ve is- 
tinâf-ı hukuk riyâseti görevinde bulundu. 
Temmuz 1882 — Haziran 1884 tarihlerinde 
Kudüs niyâbet-i şer'iyyesi ve bidâyet reis- 
liğini üstlendi. Temmuz 1884'ten itibaren 
uhdesine bir yıl süreyle bilâd-ı hamseden 
Edirne mevleviyeti verildi. Mart 1885'te 
Ankara niyâbet-i şer'iyyesiyle istinâf riyâ- 
setine tayin edildi. Otuz ay sürdürdüğü 
bu görevi esnasında Bektaşi Dergâhı'nın 
ıslahına memur edildi. Temmuz 1885'te 
mevleviyetten ve Haziran 1887'de niyâ- 
betten ayrıldı. Aynı yılın Eylülünde Mekke 
kadılığına tayin edildi. Bir yıl sonra hiz- 
metini tamamlayarak Mekke kadılığından 
ayrıldı ve rütbesi İstanbul pâyesine yük- 
seltildi. 

Haziran 1889'da Evkâf-ı Hümâyun mü- 
fettişliğine getirilen Yünus Vehbi Efendi, 
Ağustos 1890'da bu görevden ayrıldı. Mec- 
lis-i Tedkikât-ı Şer'iyye âzası iken Haziran 
1892'de Edirne merkez niyâbet-i şer'iyye- 
sine tayin edildi. Mayıs 1894'te bu görev- 
den ayrılarak Mayıs 1895'te Beyrut vilâ- 
yeti merkez niyâbet-i şer'iyyesine getiril- 
di ve Ağustos 1897'ye kadar bu görevini 


sürdürdü. Ocak 1898'de ikinci defa Mec- 
lis-i Tedkikât-ı Şer'iyye âzalığına tayin edil- 
di ve Mayıs 1898 tarihinde uhdesine Ana- 
dolu kazaskerliği pâyesi verildi. Ağustos 
1904'te ikinci defa Mekteb-i Nüvvâb mü- 
dürlüğüne getirildi. Ağustos 1908'de Mek- 
teb-i Nüvvâb müdürlüğünden, 4 Nisan 
1909'da Meclis-i Tedkikât-ı Şer'iyye âzalı- 
ğından ayrıldı. Eylül 1909'da emekliye sev- 
kedildi. Vehbi Efendi, İstanbul Müftülüğü 
Meşihat Arşivi'nde bulunan şahsi sicil dos- 
yasına göre 27 Ramazan 1331 (30 Ağustos 
1913) tarihinde vefat etti. Bilmen'in 1322'- 
de (1904) öldüğü ve Fâtih Camii bahçesin- 
de defnedildiği şeklinde verdiği bilgi doğ- 
ru değildir. Mezarı Eyüp'te eski adı Boyacı 
sokak olan Sultan Reşad caddesi üzerin- 
deki Canan Hanım Türbesi'nin arkasında 
yer alır. Mezar taşında, “Ecille-i ricâl-i ilmiy- 
yeden ve Mecelle-i Ahkâm-ı Adliyye'yi 
tanzim eden fühül-i fukahâdan Kazasker 
el-Hâc Yünus Vehbi Efendi 1331 senesi Ra- 
mazân-ı şerifinde leyle-i celile-i Kadir'de 
bârgâh-ı ehadiyyete tevdi-i rüh etmiştir” 
ibaresi yazılıdır. 

Arapça ve Farsça'yı çok iyi bilen Yünus 
Vehbi Efendi'nin Dürerü'l-hikem fi es- 
râri menâsiki'l-hac li'1-Beyti'l-harem 
adlı küçük hacimli bir eseri vardır (İstan- 
bul 1318, 1320). Edirne merkez nâibi iken 
bizzat kaleme aldığı hal tercümesinde dört 
defa hacca gittiğini kaydeden müellif bu 
eserinde daha çok Kâbe'nin ve Harem'in 
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mezar taşı — 
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İstanbul 
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sırlarından bahsetmiştir. Yünus Vehbi Efen- 
di'nin Esrâru Menâsik-i Hacc-ı Şerif 
isimli kitabı Dürerü'-hikem'in genişletil- 
miş şeklidir. Eser Arapça ve Türkçe olarak 
kaleme alınmıştır (İstanbul 1318, 1320). 
Kısa ve özlü bir anlatımı olan eserin ha- 
zırlanmasında Muhyiddin İbnü'l-Arabi'nin 
el-Fütühâtü'-Mekkiyye, Rüzbihân-ı Bak- 
Inin SAr&isü'l-beyân, İmam Gazzâli'nin 
İhy&'ü “ulümi'd-din ve Bosnevi Ali De- 
de'nin Havâtimü'I-hikem adlı eserlerin- 
den istifade edilmiştir. Eser Veysel Akka- 
ya ve Nesibe Akkaya tarafından bazı ilâve- 
lerle birlikte Haccın Sırları adıyla yeni- 
den yayımlanmıştır (İstanbul 2003). 
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T A i q 
YUNUSIYYE 
(ayal! ) 
Teşbih inancını benimsediği kaydedilen 
Yünus b. Avn en-Nemiri'ye mensup 
Mürcie fırkalarından biri 


L (bk. MÜRCİE; MÜŞEBBİHE). ‘j 
E it] 
YURDAKUL, Mehmet Emin 
(1869-1944) 


Türk millî şairi. 


L al 


13 Mayıs 1869'da İstanbul Beşiktaş'- 
ta doğdu. Babası Zekeriya köyü halkından 
balıkçı Sâlih Reis, annesi Bulgaristan göç- 
menlerinden Körükçü Mehmed Ağa'nın kı- 
zı Emine Hanım'dır. Sıbyan mektebinden 
sonra Beşiktaş Askeri Rüşdiyesi'ne girdi. 
Burayı bitirince bir süre Mülkiye İdâdisi'- 
ne devam ettiyse de 1887'de mektepten 
ayrıldı. Maaşsız kâtip olarak Sadâret Da- 
iresi Evrak Kalemi'nde çalışmaya başladı. 
1889'da Mekteb-i Hukuk'a kaydoldu; iki 
yıl kadar sonra buradan da ayrılmak zo- 
runda kaldı. Bu tarihten itibaren edebiyat 
ve şiirle daha yakından ilgilendi. 1892'de, 
ruh asaletinin soy asaletinden üstün oldu- 
ğunu anlattığı Fazilet ve Asalet adlı kita- 
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bi dolayısıyla Sadrazam Cevat Paşa'nın tav- 
siyesi üzerine Rüsümat İdaresi'ne önce 
memur, ardından evrak müdürü tayin edil- 
di. 1892'de İstanbul'a gelen Cemâleddin-i 
Efgâni'nin sohbetlerine katıldı, bazı fikir- 
lerinden istifade etti. 1897 Osmanlı-Yunan 
Muharebesi sırasında aralarında “Anado- 
lu'dan Bir Ses yahut Cenge Giderken” ad- 
lı şiirin de bulunduğu, hece vezni ve sade 
bir Türkçe ile şiirler yazmaya başladı. Mil- 
li duyguları herkesin kolayca anlayabilece- 
ği bir dille ifade ettiği şiirleri devrin edebi- 
yat çevrelerinde büyük ilgi gördü. 1898'de 
bu şiirlerini Recâjizâde Mahmud Ekrem, 
Abdülhak Hâmid (Tarhan), Şemseddin Sâ- 
mi, Rıza Tevfik (Bölükbaşı), Fazlı Necib'in 
takrizleri ve saray ressamı Zonaro'nun re- 
simleriyle birlikte Türkçe Şiirler adıyla ki- 
tap halinde yayımladı. 


1907'de İttihat ve Terakki Cemiyeti'ne 
girdi, aynı yıl Erzurum Rüsümat nâzırlığı- 
na tayin edildi. 1908'de II. Meşrutiyet'in 
ilânından sonra görevi Trabzon'a alındı. 
31 Mart olayının ardından Bahriye Nezâ- 
reti müsteşarlığına getirildi; Ekim 1909'- 
da Hicaz valisi oldu. Ancak Mekke Emiri 
Şerif Hüseyin'le anlaşmazlığa düşünce gö- 
revi Sivas valiliğine nakledildi (Mayıs 1910). 
Sağlık sebepleri yüzünden bir süre sonra 
istifa edip İstanbul'a döndü (Ocak 1911). 
Resmi kuruluşu bir yıl sonra gerçekleşen, 
ancak fiilen Temmuz 1911'de kurulan Türk 
Ocağı derneğinin geçici idare heyeti baş- 
kanlığına seçildi. Ağustos 1911'de Erzurum 
vali vekilliğine getirildi ve ertesi yıl emek- 
liye ayrıldı. 1913'te Musul'dan mebus se- 
çildi. 17 Aralık 1914'te “Türkler'in ilk büyük 
milli şairi” tanıtımıyla Türk Ocağı tarafın- 
dan adına büyük bir tören düzenlendi. Ça- 
nakkale savaşları sırasında kurulan İstan- 
bul Hey'et-i Edebiyyesi ile birlikte savaş 
alanına gitti ve askerin mâneviyatını yük- 
selten konuşmalar yaptı. Mütarekenin ar- 
dından İstanbul'un işgali üzerine bazı ar- 


kadaşlarıyla birlikte Ankara'ya gitti (Nisan 
1921). Milli Mücadele devam ederken hal- 
ka ve orduya moral verici konuşmalar yap- 
mak için Mehmed Âkif (Ersoy) ve Sâmih Ri- 
fat'la birlikte Anadolu'ya gönderildi. Cum- 
huriyet'in ilânı üzerine Şarkikarahisar (1923) 
ve Şebinkarahisar'dan (1927) mebus seçil- 
di. 1930'da kurulan Serbest Cumhuriyet 
Fırkası'na katıldı. Daha sonra Urfa (1932) 
ve İstanbul'dan (1943) milletvekili seçildi. 
14 Ocak 1944'te vefat etti ve Zincirlikuyu 
Asri Mezarlığı'na defnedildi. 

Türk edebiyatı tarihinde daha çok Mil- 
li Edebiyat akımına yol açtığı kaydedilen 
“Anadolu'dan Bir Ses yahut Cenge Gider- 
ken” adlı şiiriyle tanınan Mehmet Emin, 
aslında bir halk çocuğu olup edebi zevki- 
ni küçük yaşta babasından dinlediği halk 
hikâyelerinden edinmiştir. Nitekim, “Ben 
İstanbul lehçesini anamdan, babamdan, 
sonra Anadolu lehçesini karımdan öğren- 
dim; onun saf ve asil ruhunun kaynakla- 
rından Türklük aşkının kevserini içtim” de- 
miştir. Mehmet Emin'in yetişmesinde et- 
kili olan diğer bir isim Cemâleddin-i Efgâ- 
ni'dir. İslâm âlemini yok etmeye çalışan Ba- 
tı emperyalizmine karşı mücadele eden 
Efgâni, gezip dolaştığı ülkelerde aynı za- 
manda milliyetçilik şuurunun uyanması- 
na da yardım ediyordu. Mehmet Emin'in 
şiirleri Türk edebiyatında milliyetçilik ha- 
reketinin bir nevi başlangıcı olarak kabul 
edilir. Teknik ve estetik bakımdan pek güç- 
lü sayılmayan bu şiirler gerek halkın zevk 
anlayışına hitap etmesi, gerekse halk ha- 
yatının bazı sahnelerini onların anlayabile- 
ceği bir dil ve üslüpla ifade etmesi dolayı- 
sıyla sade Türkçe ve hece vezniyle yazıl- 
mış şiirde öncü kabul edilmektedir. Meh- 
met Emin, Balkan savaşları yıllarında ka- 
leme alınan Ey Türk Uyan! adlı kitabında- 
ki şiirlerinde Türkler'in Altaylar'dan Ana- 
dolu'ya gelişlerini, gerçekleştirdikleri fetih- 
leri ve yerleştikleri ülkelere medeniyet to- 
humları ektiklerini söyler. Edebiyatı ve özel- 
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likle şiiri “Güzellik için olmakla birlikte iyi- 
lik içindir de” şeklinde tarif eden Mehmet 
Emin, aynı yıllarda faaliyet gösteren Ede- 
biyât-ı Cedîde şairlerinden farklı olarak 
sanatın gayesinin güzellik yanında milli 
fayda temin etmek olduğunu belirtmiştir. 
Onun amacı bir şair olarak şöhret kazan- 
mak değil içinden geldiği halkın dertlerini 
ve acılarını dile getirmek, bunlara bir çare 
bulmaktır. Hayatının sonuna kadar ede- 
biyatta halkçılık ve milliyetçilik prensibine 
bağlı kalan Mehmet Emin, Cumhuriyet'- 
ten sonraki yıllarda ortaya çıkan memle- 
ketçi edebiyatın oluşmasına da ön ayak ol- 
muştur. Eserlerinde Türkçülük, milliyet- 
çilik, memleketçilik, halkçılık ve Cumhuri- 
yet'ten sonraki yıllarda inkılâpçılık unsur- 
ları asıl ağırlığı teşkil eder. 


Eserleri. Mensur: Fazilet ve Asalet 
(1891), Türkün Hukuku (1919), Halk Hü- 
kümeti-Halkçılık (1923), Kral Corc'a 
(1923), Dante'ye (Ankara 1928). Manzum: 
Türkçe Şiirler (1898), Türk Sazı (1914), 
Ey Türk Uyan! (1914), Tan Sesleri (1915), 
Ordunun Destanı (1916), Dicle Önün- 
de (1916), Hastabakıcı Hanımlar (1917), 
Turan'a Doğru (Ey Türk Uyan! ve Tan 
Sesleri ile birlikte, 1918), Zafer Yolunda 
(1918), İsyan ve Dua (1919), Aydın Kız- 
ları (1921), Mustafa Kemal (1928), An- 
kara (1939). Mehmet Emin'in bütün şiir- 
leri Fevziye Abdullah Tansel tarafından bir 
araya getirilmiştir (Mehmet Emin Yurda- 
kul'un Eserleri I: Şiirler, Ankara 1969). 
August Fischer de birçok şiirini Almanca 
tercümeleriyle birlikte yayımlamıştır (Öber- 
seizungen und Texte aus der neuosma- 
nischen Literatur: I. Dichtungen Mehmed 
Emins, Leipzig 1921). 
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Osmanlı öncesi dönemde daha çok, ara- 
zinin tasarrufu ve toprağın belli bir hiz- 
met karşılığında kullanım hakkının belli 
bir kişiye, zümreye veya taifeye kaydıha- 
yat şartıyla intikali yahut mülkiyetiyle ilgi- 
li olarak kullanılan yurtluk ocaklıkla ben- 
zerlik gösterir. Bu kelime ile aynı kökten 
gelen “yurt (yurd), yurtlu, yurt tutmak, 
yurt vermek” gibi tabirlere Türk-İslâm 
devletlerinde sıkça rastlanır. Ancak yurt- 
luk kelimesi, tarihî dönemlerde farklı an- 
lamlar yüklenerek veya başka bir terimle 
birlikte kullanılarak kısmi değişikliklere uğ- 
ramıştır. Çeşitli Türk devletlerinin kuru- 
luş sürecinde veya sonrasındaki fütuhat 
devirlerinde pay sahibi olan küçük atlı bir- 
likler belirli yurtluk sınırları içerisine ko- 
nularak bir anlamda merkezi bir deneti- 
min sağlanması amacıyla kendilerine tah- 
sis edilen alanlara yerleştiriliyordu. “Orun 
geleneği” de denilen bu yerleştirme veya 
yurt verme düzeni Oğuz Han töresinin, 
Selçuk ve Osmanlı, hatta Cengiz Han yasa- 
larının en başında yer alıyor ve törelerin 
temelini oluşturuyordu (Türklerde Devlet 
Anlayışı, s. 327). Anadolu beyliklerinde 
toprak iktâ (timar), vakıf, mülk ve yurt kı- 
sımlarına ayrılıyordu. Timar, mülk ve yurt 
olarak idare edilen toprakların bazıları son- 
radan ya tamamen vakfa intikal etmiş ya 
da hazineye veya timara ayrılmıştır (Uzun- 
çarşılı, Medhal, s. 147-148). Bütün Türk 
devletlerinde olduğu gibi Moğollar'da da 


ülke Cengiz Han ailesinin ortak malı idi. 
Cengiz Han'ın halefleri imparatorluğu çe- 
şitli kısımlara ayırıp mâlikâne ve yurt şek- 
linde hükümdar ailesinin idaresine bırak- 
mıştı. Yurt sahibi aile üyeleri hanın yüksek 
hâkimiyetini tanımak zorundaydı. Yurt ve- 
ya mâlikânesi olan Moğol şehzadeleri ken- 
di bölgelerinde müstakil hareket ediyor- 
lardı. 


XI. yüzyılda Anadolu'da başlayan Selçuk- 
lu fetihleri neticesinde ülkeye gelen çok 
sayıda Oğuz boyu, yöneticiler tarafından 
batı sınırlarının güvenliğini sağlamak ama- 
cıyla “uç” denilen sınır bölgelerine yerleşti- 
rilmişti. Geleneklerini korumakla birlikte 
merkeze fazla bağlı olmayan bu unsurlar 
sınır çarpışmaları sırasında beylerine da- 
ha sıkı bağlanmışlar ve ağır idari müdaha- 
leler, vergiler karşısında devletten yurtluk, 
ulüfe ve askeri yardım istemişlerdi. Os- 
manlı tarih geleneğinde yer alan, Selçuk- 
lu Sultanı I. Alâeddin Keykubad'ın Karahi- 
sar ve Bilecik tekfurlukları arasındaki yer- 
leri Ertuğrul Gazi'ye ve oğullarına yurt ola- 
rak verdiği yolundaki bilgi dikkat çekicidir 
(Oruç Beğ Tarihi, s. 7). Yurtluk statüsü 
beylere kısmi bağımsızlık verdiği için bu 
statüyü kazanmak önemli sayılmış ve yurt- 
luk alma siyasette bir araç olarak kullanıl- 
mıştır. Fâtih Sultan Mehmed'in Karadeniz 
harekâtı sırasında Sinop'un karadan ve 
denizden muhasara altına alınmasından 
sonra meselenin barış yoluyla çözülmesi- 
ni isteyen Mahmud Paşa, Candaroğlu İs- 
mâil Bey'e yazdığı mektupta kaleyi savaş- 
sız teslim etmesi halinde Anadolu'da is- 
tediği yerin kendisine yurtluk olarak veri- 
leceğini bildirmiştir. 

Osmanlı uygulamasında yurtluk ve yurt 
tabirleri daha önceki uygulamalardan fark- 
lı bir mahiyet göstermez. Çünkü bu tabir- 
ler bir çeşit arazi tasarrufu şeklini ifade 
eden bir anlam kazanmıştır. Ancak yurt- 
luk kelimesi Osmanlılar'da çoğu defa ocak- 
lık terimiyle birlikte kullanılmıştır. Osman- 
lı idari sisteminde rastlanan ocaklık san- 
cakların hükümet ve yurtluk-ocaklık deni- 
len iki farklı çeşidi vardı. Hükümet ve yurt- 
luk-ocaklık sancakların ortak özelliği, bun- 
ların idaresinin itaat ettikleri ve yüküm- 
lülüklerini yerine getirdikleri sürece belli 
bir ailenin tekeline bırakılmasıdır. Hükü- 
met sancaklarda kanun gereği tahrir ya- 
pılmaz, yurtluk-ocaklık sancaklarda yapı- 
lırdı. Hükümet denilen sancaklar mülkiyet, 
yurtluk-ocaklık sancaklar ise arpalık ve 
sancak hassı yoluyla verilirdi. Ancak ocak- 
lık sancaklarda kanunnâme hükümlerine 
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aykırı birçok uygulamaya rastlanmıştır (bk. 
OCAKLIK). Yurtluğun “devlete ait bir ge- 
lirin kaydıhayat şartıyla tasarruf veya tev- 
cih edilmesi” şeklinde tarif edildiği de gö- 
rülmektedir. Buna göre yurtlukta yalnızca 
kaydıhayat şartı, ocaklıkta irsen intikal, 
yurtluk-ocaklıkta irs ve kaydıhayat birlik- 
te bulunurdu ve yurtluk-ocaklıkta irsi bir 
devamlılık söz konusu idi. Kendilerine yurt- 
luk veya yurtluk-ocaklık olarak arazi tev- 
cih edilen aşiret sahibi kişiler buranın res- 
mi sahibi değildi; araziyi satamaz, bağış- 
layamaz, vakfedemezlerdi. Bu statünün 
devamı, sadakatle hizmet ve kendilerine 
verilen görevleri eksiksiz yerine getirmek- 
le doğrudan ilgiliydi. 

Yurtluk olarak tevcih edilen arazi par- 
çaları bir aşiret reisinin şahsında tek bir 
kişiye ait olabileceği gibi ortak bir mülki- 
yet veya kullanım hakkı ile birlikte bütün 
aşirete yahut bir zümreye de ait olabilir- 
di. Bunun bir örneği atçeken (esbkeşân) ta- 
İfesine verilen yurtluklardır. Kanüni Sultan 
Süleyman dönemi timar ve taşra teşkilât 
kanunnâmelerinde bazı arazilerin esbke- 
şân taifesine yurtluk yoluyla tayin edildiği 
yazılıdır. Bunlar Karaman vilâyetinde Kon- 
ya sancağına bağlı Turgut, Eski İl ve Bay- 
burt nahiyelerinde bulunuyordu. Buraların 
göçebe halkı ziraata yatkın olmadığından 
on iki hâne başına bir at karşılığı at akçe- 
si ödemekle mükellef tutulmuştu ve çift, 
bennâk, caba, öşür, kovan gibi vergilerden 
muaftı. Kendilerine yurtluk yazılan yerle- 
re ektiklerinin öşürü at çekmeleri karşılı- 
ğında onlardan alınmazdı ve avârız vergi- 
leri de kaldırılmıştı. Devlete sadece at akçe- 
si, resm-i ganem, resm-i arüs ve cürmü 
cinâyet vergileri ödemekle mükelleftiler. 
Faaliyette bulundukları yurtluklarında ken- 
dileri mezralarını kimsenin müdahalesi ol- 
madan tasarruf edebiliyorlardı. Atçeken 
yurtluklarını işleyenler bunlar için tahıl 
üzerinden öşür ve sâlâriyye veriyordu. Ya- 
vuz Sultan Selim dönemi Karaman Vilâye- 
ti Esbkeşân Kabileleri Kanunnâmesi'nde 
adı geçenlerin çoğunun ziraatla meşgul ol- 
duğu ve öşür, sâlâriyye, çift, bennâk ver- 
gilerinden hayli mal biriktiğinin tesbit edil- 
diği, yapılan teftişte çoğu çiftliğin geliri- 
nin 6 ile 7000 akçe arasında değiştiği be- 
lirtilir (Akgündüz, Il, 331). Yurtluklar mer- 
kezi yönetimin mülkiyetinde görünmekle 
birlikte göçebe zümreler ciddi bir askeri 
yükümlülükle zorlanmadan epeyce yay- 
gın bir tasarruf hakkından yararlanırlardı 
(Yerasimos, s. 142). Yurtluk tasarruf eden 
atçekenler devletin diğer bölgelerindeki 


mükellefler gibi iki koyuna 1 akçe vermek- 
le mükelleftiler. 
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b. Mes'üd b. Muhammed el-Yüsi 
(6. 1102/1691) 


L Faslı Mâlikî âlimi. j 
1040 (1631) yılında Fâzâz bölgesinde, Or- 
ta Atlas dağlarında Yukarı Melviyye vadi- 
sinde yer alan bir köyde doğdu. Berberi- 
ler'in büyük kabilelerinden Sanhâce'nin Âyt 
Yüsi boyundandır. Kendisi mensup bulun- 
duğu boyun, ismini büyük dedesi Yüsuf'- 
tan aldığını ve Yüsi nisbesinin de Yüsufl'- 
nin kısaltması olduğunu söyler. Küçük yaş- 
ta annesini kaybeden Yüsi, Sicilmâse'de 
Ebü Bekir b. Hasan et-Tetdfi, Sicilmâse 
Kadısı Sidi Muhammed b. Abdullah el-Ha- 
seni, Ebü Fâris Abdülaziz el-Filâli; Mera- 
keş'te Kâdılkudât Ebü Mehdi İsâ b. Ab- 
durrahman es-Süktâni ve Kadı Muham- 
med b. İbrâhim el-Heştüki; İliğ'de Kadı 
Abdülaziz b. Ahmed er-Resmüki ve Fas 
şehrinde Kadı Ahmed b. Said el-Meclidi gi- 
bi hocalardan nahiv, belâgat, mantık, aka- 
id, fıkıh, fıkıh usulü, tefsir, tasavvuf, ma- 
tematik, astronomi gibi ilimlerde ders al- 
dı. Ardından Der'a'ya Temgrüt Zâviyesi'- 
ne gitti ve Şâzeliyye'nin Nâsıriyye kolunun 
kurucusu İbn Nâsır ed-Der'i'ye intisap ede- 
rek sohbetlerine katıldı. Ondan fıkıh, tef- 
sir ve nahiv yanında Gazzâli'nin İhyâ?, Kā- 
di İyâz'ın eş-Şifâ” ve Şa'râni'nin et-Taba- 
kâtü'l-kübrâ adlı eserlerini okudu. 


YÜSİ 


Yirmi yaşlarında iken Süs bölgesinde 
Orta Atlas dağlarındaki Dilâ köyünde bu- 
lunan Dilâi Zâviyesi'nde (ez-Zâviyetü'l-Bek- 
riyye) Şâzeliyye'nin Cezüliyye kolundan 
Şeyh Ebü Bekir b. Muhammed ed-Dilâi'- 
ye intisap etti. Burada nahivdeki ihtisasıy- 
la tanınan Muhammed el-Murâbıt ve di- 
ğer bazı hocaların dersine girdi, onlardan 
icâzet aldı. Ardından kendisi burada ders 
vermeye ve eserlerinin bir kısmını yazma- 
ya başladı. Müntesipleri daha çok Sanhâ- 
celiler'den meydana gelen Dilâi Zâviyesi'- 
nin Fas'ın büyük kısmında hâkimiyet kur- 
duğu bu dönemde Yüsi'nin ilmi faaliyet- 
ler dışında herhangi bir görev aldığı bilin- 
memektedir. Dilâiler'e karşı gittikçe güç- 
lenen Filâli (Alevi) hânedanının Fas'ta ege- 
menlik kuran ilk hükümdarı Mevlây Re- 
şid'in Süs bölgesini ele geçirmesi ve Dilği 
Zâviyesi'ni tahrip ettirmesi üzerine (8 Mu- 
harrem 1079 / 18 Haziran 1668) Yüsi diğer 
âlimlerle birlikte Fas şehrine gönderildi. 
Ancak daha önce (1069/1659) iktidar mü- 
cadelesi sırasında kardeşinden kaçarak Di- 
lâî Zâviyesi'ne sığınan Mevlây Reşid bura- 
da tanıştığı Yüsi ile dostluğunu devam et- 
tirdi, zaman zaman onun derslerine ka- 
tıldı ve kendisini sarayındaki özel toplan- 
tılara çağırdı. Karaviyyin Camii'nde eğitim- 
le meşgul olan Yüsi ilim çevrelerinde bü- 
yük ün kazandı. 


Mevlây Reşid'in vefatından sonra Fas 
halkının ayaklanması üzerine Yüsi şehri 
kuşatan (1083/1672) yeni hükümdar Mev- 
lây İsmâil'den izin alarak şehirden çıktı, ku- 
zeydeki bazı köyleri dolaşıp Huneyfire ya- 
kınlarındaki Halfün'da bir zâviye kurdu ve 
irşada başladı. Ancak bölge halkının eski 
Dilâi yönetimine bağlılığını bilen ve gitti- 
ği yerlerde Yüsi'nin etkinliğinden çekinen 
Mevlây İsmâil onun oradan ayrılıp Mera- 
keş'e gitmesini istedi (1085 sonları/1675). 
Yüsi, Merakeş'te Şürefâ Mescidi başta ol- 
mak üzere çeşitli mescidlerde ders verdi. 
Geri dönmesine izin çıkınca tekrar Hal- 
fün'a gitti (1090/1679); fakat ardından hü- 
kümdar onu önce yeni başşehir Miknâs'a 
çağırdı, beş ay sonra da tekrar Merakeş'e 
yolladı. Yüsi, Merakeş'te bulunduğu dö- 
nemlerde ders vermenin yanı sıra Şâzeli- 
Nâsıriyye tarikatına bağlı bir zâviye (ez- 
Zâviyetü'n-Nâsıriyye) inşa ettirdi. Mevlây 
İsmâil, Orta Atlaslar'daki Berberiler'e kar- 
şı yürüttüğü askeri harekât sırasında onu 
da eski Dilâi Zâviyesi'nin olduğu yere sür- 
güne gönderdi (1095/1684). Üç yıl sonra 
oradan ayrılmasına izin verilen Yüsi, bazı 
merkezleri ve zâviyeleri dolaştıktan sonra 
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YÜSİ 


Fas şehrinin güneyinde Safrü yakınların- 
daki Temzizet köyüne yerleşti (1100/1689). 
Kısa bir süre sonra hac yolculuğuna çıktı, 
hac dönüşünün ardından vefat etti (15 Zil- 
hicce 1102 /9 Eylül 1691). Onun adına in- 
şa edilen mescid ve türbe Safrü yakınla- 
rındadır. 


Fas'ın XVII. yüzyılda yaşamış en büyük 
âlimi kabul edilen (Abu'n-Nasr, s. 223), akli 
ve nakli ilimlerde derin vukufu bulunan 
Yüsi özellikle tasavvuf, şiir, dil ilimleri, man- 
tık, kelâm, fıkıh ve usul bilgisiyle temayüz 
etmiştir. Öğrencisi Muhammed b. Ahmed 
el-Misnâvi hocasının rivayetten ziyade di- 
rayete önem verdiğini belirtir. Güçlü bir 
hâfızaya sahip olan Yüsi'nin Hariri'nin el- 
Makâmât'ını ve meşhur Arap şairlerinin 
divanlarını ezberlemesi, şiir söylemenin 
kendisine “nefes almaktan daha kolay” gel- 
diğini, hatta sadece şiirle konuşabileceğini 
ileri sürmesi bu alandaki yeteneğini gös- 
termektedir. Bazı âlimler onu müceddid 
olarak görürken bazıları da ictihad mer- 
tebesine ulaştığını kaydeder. Yüsi birkaç 
defa sürgün edilmesi yüzünden yazmaya 
başladığı bazı eserlerini tamamlayamamış- 
tır. Mevlây İsmâil'e yazdığı mektuplarda 
merkezi bir idare kurmak için uyguladığı 
sert siyasetten dolayı onu eleştirmekten 
çekinmeyen Yüsi, “Berâetü'l-Yüsi” adıyla 
meşhur olan bir mektubunda Mevlây İs- 
mâil'i bu hususlarda uyarmış ve toplumu 
yönetirken uyması gereken dini esasları 
hatırlatmıştır (Res&il, 1I, 237-244). Tanın- 
mış öğrencileri arasında Misnâvi, İbn Zâ- 
kür, İbn Rahhâl, Ebü Sâlim el-Ayyâşi, Ebü'l- 
Abbas Ahmed b. Mübârek es-Sicilmâsi, 
Ebü'l-Hasan en-Nüri, Ebü Abdullah en- 
Nüri, Ebü Abdullah et-Tâzi, Ahmed b. Yaʻ- 
küb el-Velâli ve Abdüsselâm b. Tayyib el- 
Kâdiri sayılabilir. 

Eserleri. 1. el-Muhâdarât fi'l-edeb 
ve'I-luğa. 1095 (1684) yılında yazılmaya 
başlanan eserde hikmetler, şiirler ve ede- 
bi nüktelerin yanı sıra tarih ve tasavvufa, 
müellifin kendi hayatına dair önemli bil- 
giler yer almakta, hâtime kısmında hoca- 
larının ve karşılaştığı şeyhlerin listesi ve- 
rilmektedir (Fas 1317; I-II, nşr. Muham- 
med el-Hacci — Ahmed eş-Şerkâvi İkbâl, 
Beyrut 1402/1982). 2. Fehresetü'l-Yüsi. 
Müellif hayatının sonlarına doğru kale- 
me aldığı, bir mukaddime ile beş bölüm 
halinde planladığı bu eserinin ancak iki bö- 
lümünü yazabilmiştir. Hocalarını, karşılaş- 
tığı şeyhleri, okuduğu kitaplardan aldığı 
ilhamları anlatacağını, ayrıca hikmetli söz- 
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ler ve edebi ifadeler kaydedeceğini bildir- 
diği mukaddimede e/-Kânün'da daha ay- 
rıntılı biçimde ele aldığı ilimler tasnifi ve 
tanıtımı konusunda özet bilgilere yer ve- 
rir (nşr. Hamid Hâmâni el-Yüsi, Dârülbey- 
zâ 2004; nşr. Zekeriyyâ el-Huseyri, Beyrut 
2009). 3. Zehrü'l-ekem fi'l-emsâl ve'l- 
hikem. Arapça atasözleri ve deyimler içe- 
ren eser altmış altı bab olarak planlan- 
mış, ancak müellifin vefatı üzerine mu- 
kaddimesi ve ilk on dört babı yazılabilmiş- 
tir (1-1, nşr Muhammed el-Hacci — Mu- 
hammed el-Ahdar, Dârülbeyzâ 1401/1981). 
4. Divânü şi'r. Yüsi'nin şiirlerinden mey- 
dana gelen esere onun vefatından sonra 
oğlu tarafından diğer bazı şiirleri de eklen- 
miştir (Fas, ts.; Abdülhamid Muhammed 
el-Münif tarafından Yetâma'd-dürer adıy- 
la tahkik edilmiştir). Muhammed Ecvâhi- 
ri, el-Yüsi eş-şâ“ir: Dirâse tahliliyye li- 
divânihi adıyla bir doktora çalışması yap- 
mıştır (1987, Rabat Muhammed el-Hâmis 
Üniversitesi). 5. el-Kaşidetü'd-dâliyye. 
Şeyhi İbn Nâsır'ı methetmek amacıyla yaz- 
dığı bu kasideyi müellif daha sonra Ney- 
lü'l-emâni fi şerhi't-tehâni adıyla şer- 
hetmiştir (İskenderiye 1291; Kahire 1329, 
1375/1956). 6. Meşrebü'1-““âm ve'l-hâş 
min kelimeti'l-ihlâş. Sicilmâse'de ve Me- 
rakeş'te öğrenciler arasında kelime-i tev- 
hidin anlamı ve akaid meseleleri çerçeve- 
sinde ortaya çıkan tartışmalara cevap ma- 
hiyetinde yazılan eser, Yüsi'nin akaide dair 
düşünceleri üzerine bir doktora tezi hazır- 
layan Hamid Hamâni tarafından uzun bir 
girişle birlikte yayımlanmıştır (Fas 1327; 
nşr. Hamid Hamâni el-Yüsi, 1-11, Dârülbeyzâ 
2000-2001). Eser aynı zamanda İbrâhim el- 
Kürâni'nin Ebü Sâlim el-Ayyâşi yoluyla Fas'a 
ulaşan eserlerinin yol açtığı tartışmalara 
cevap niteliğindedir (Meşrebü'l-“âm, I, 189- 
199, 226-227; ayrıca bk. Resâil, II, 616- 
617). 7. Resö'il. Yüsi'nin siyaset, tasavvuf, 
akaid, fıkıh gibi alanlarla ilgili mektup ve 
risâlelerini ihtiva eden eser nâşiri tarafın- 
dan önce doktora çalışması olarak tahkik 
edilip incelenmiş, ardından neşredilmiştir 
(-1I, nşr. Fâtıma Halil el-Kabli, Dârülbeyzâ 
1401/ 1981). Kitapta birinin nisbeti şüphe- 
li altmış üç risâle bulunmaktadır. 8. el- 
Künnâşetü'L-ilmiyye. Tasavvuf, edep, ha- 
dis ve tefsirle ilgili çeşitli notları ve görüş- 
leri içerir (Fas, el-Hizânetü'l-melekiyye, nr. 
5995). 9. el-Kânün fi ahkâmi'l-ilm ve'l- 
“âlim ve'I-müte'allim. Müellif eserin ilk 
bölümünde bilgi nazariyesiyle ilimlerin tas- 
nifi konularını ele alır ve belli başlı ilimle- 
ri ayrıntılı biçimde tanıtır. İkinci bölümde 


bir âlimde bulunması gereken nitelikleri, 
eğitim, fetva, eser telifi gibi hususlarda 
izlenecek yolları ele alır (Fas 1310, 1315; 
nşr. Hamid Hamâni el-Yüsi, Rabat 1419/ 
1998; nşr. Cum'a el-Feytüri, Beyrut 2003). 
Eserin üçüncü bölümünde öğrencilerin ya- 
şayışında, eğitiminde ve hocalarıyla ilişki- 
lerinde takip etmeleri gereken âdâb, ayrı- 
ca ilmi seyahat (rihle) ve öğrenme metotla- 
rı gibi konular hakkında bilgi verilir (eser- 
le ilgili bir değerlendirme için bk. Bergue, 
s. 354-389). 10. Nef&isü'd-dürer “alâ şer- 
hi'-Muhtaşar (Hâşiye “alâ şerhi Muhta- 
şari's-Senüsi fi'-mantık). Muhammed b. 
Yüsuf es-Senüsi'ye ait eserin hâşiyesidir 
(nşr. Cum'a el-Feytüri, Beyrut 2003). 11. el- 
Budürü'i-levâmi' fi şerhi Cem'i'I-cevâ- 
mi“, Bazı kaynaklarda yanlışlıkla el-Kev- 
kebü's-sâtı“ adıyla da geçen eser Tâced- 
din es-Sübki'nin fıkıh usulüne dair meşhur 
eseri üzerine yazılmış bir şerh olup “kitap” 
deliline dair ilk bölümün ortalarına kadar 
gelebilmiştir (1-1V, nşr. Hamid Hamâni el- 
Yüsi, Dârülbeyzâ 1423-1424/2002-2003). 12. 
Fethu'-meliki'-vehhâb fimâ isteşkele- 
hü ba'zu'-aşhâb mine's-Sünne ve'L-Ki- 
tâb (el-Fütühâtü's-Süsiyye el-müştemile 
“ale'-envâri'-kudsiyye). Seçilmiş âyetlerin 
tefsirinden ibarettir (Rabat, el-Hizânetü'l- 
âmme, nr. 618). 13. Hâşiye “alâ “Umdeti 
ehli't-tevfik ve't-tesdid fi şerhi “Akide- 
ti ehli't-tevhid (Hâşiye “alâ şerhi kübra's- 
Senüsi). Muhammed b. Yüsuf es-Senüsi'- 
nin “Akidetü ehli't-tevhid el-kübrâ adlı 
eserine yine kendisinin yazdığı “Umdetü 
ehli't-tevfik adlı şerhin hâşiyesidir (Çorum 
İl Halk Ktp., nr. 958; Rabat, el-Mektebetü'l- 
âmme, nr. 1771, 2645; el-Mektebetü'l-Ez- 
heriyye, nr. 1596, 4413). 

Bunların dışında kaynaklarda Yüsi'ye 
çok sayıda risâle nisbet edilmekte, Hâşi- 
ye “alâ Telhisi'I-Miftâh adlı yarım kalmış 
bir eserinin bulunduğu belirtilmektedir. 
Müellifin e/-Kaşidetü'r-râ”iyye fi resâi- 
li'z-Zâviyeti'd-Del&iyye adlı şiiri de çe- 
şitli şerhlere konu olmuştur (eserleri için 
bk. Kâdiri, II, 42-43; Hacci, s. 108-115; Re- 
sö'il, neşredenin girişi, I, 54-64; eserle- 
rinin kronolojisi için bk. Honerkamp, IH, 
410-411). Fransız şarkiyatçısı Jacgues Ber- 
que, Al-Yousi: Problèmes de la culture 
marocaine au XVII? siècle (Paris 1958; 
tıpkıbasım: Paris 2001), Abbas el-Cirâri, 
“Abkariyyetü'1-Yüsi (Dârülbeyzâ 1981) ve 
Abdülkebir el-Medgari el-Alevi, el-Fakih 
Ebü “Ali el-Yüsi: Nemüzec mine'l-fik- 
ri'-Mağribi fi fecri'd-devleti'-“Aleviy- 
ye (Rabat 1989) adıyla birer eser kaleme 
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almışlardır. Ayrıca Menâhil dergisinin be- 
şinci sayısında (1979 yılı) olduğu gibi Fas'- 
ta yayımlanan dergilerde Yüsi'ye dair çok 
sayıda makale çıkmış, çeşitli sempozyum- 
larda onun hakkında bildiriler sunulmuş ve 
Yüsi'nin görüşlerinin ele alındığı sempoz- 
yumlar düzenlenmiştir. 
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